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PRESENTACION

LA SECRETARIA DE DESARROLLO SociaL del Gobierno
del Distrito Federal, a través de la Direcciéon General
de Equidad y Desarrollo Social, asi como el Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia
Social (CIESAS) y la Universidad de la Ciudad de México
(UCM) tomamos a principios del afio 2002 la decision de
sumar esfuerzos para construir un espacio de analisis,
intercambio y debate sobre uno de los retos fundamen-
tales del Distrito Federal: su creciente composicion mul-
tiétnica y pluricultural.

Producto de esa decision es que las tres instituciones
hemos logrado construir un seminario permanente de-
nominado “Ciudad, pueblos indigenas y etnicidad” que
ya se encuentra en su tercer afio de trabajo ininterrum-
pido y cuyo primer volumen de ponencias se retine en el
presente libro.

Los once trabajos que componen este primer volu-
men nos han permitido ofrecer una rica panordmica
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de los temas en debate, de los desarrollos conceptuales
alcanzados, de los desafios pendientes y del proceso de
articulacion entre la emergencia de un movimiento
indigena urbano, el proceso de construccion de politicas
publicas para la composicion indigena y pluricultural
de la ciudad y la conformacion pertinente de un campo de
estudio e investigacion académica sobre, y con la partici-
pacion de, los indigenas urbanos y la diversidad cultural
de la ciudad.

Es por ello que, en el presente volumen, encontramos
tres tipos de voces y de miradas: las que se construyen
desde el movimiento social, la academia y la adminis-
tracion publica. Los resultados que encontramos nos
reafirman la riqueza de un enfoque de formulacion de
conocimiento en el que participan estos tres actores.

Los trabajos del seminario nos han permitido confir-
mar la importancia de desarrollar las diferentes reflexiones
sobre el proceso de urbanizacion de los pueblos indige-
nas y de pluriculturalizacién de las ciudades que, como
puede verse en varios de los trabajos aqui publicados,
constituye una de las transformaciones estructurales,
territoriales y socio-culturales mas importantes de las
ultimas décadas tanto para los pueblos indigenas como
para las ciudades. También hemos encontrado en esta
aventura comun lecciones que nos indican la comple-
jidad del tema en cuestion, la vastedad de sus implica-
ciones y por ello mismo la necesidad de mantener un
esfuerzo, constante, sistematico, permanente.

En los trabajos que componen el presente volumen
encontraremos una apasionante reconstruccion historica
sobre Milpa Alta realizada por el maestro Ivan Gomezcé-
sar, en donde destaca la importancia de la reivindi-
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PRESENTACION

cacion territorial, la lucha por la tierra y por los bosques
como un elemento crucial para el resurgimiento del
autorreconocimiento indigena de los pueblos de Milpa
Alta y la relevancia que, para la cohesion comunitaria y
la reproduccion cultural, ha tenido el éxito en el desa-
rrollo de una base econémica propia alrededor del cul-
tivo y comercializacion del nopal-verdura.

Por su parte, el doctor Andrés Medina nos presenta
un trabajo sobre la importancia que tiene para los pue-
blos de Tlahuac el ciclo festivo y ritual como factor de
identidad, cohesion y afirmaciéon cultural. De manera
particular la relevancia que ha adquirido la celebracion
del Carnaval que, como lo sefiala, se lleva en fechas dis-
tintas en cada comunidad, pero sobre todo en ninguno
de los dias marcados por el calendario catdlico.

Por otro lado, Mario Ortega hace una reconstruc-
cioén etnografica sobre la atencion al parto, la alimen-
tacion y el ndhuatl en Santiago Tzapotitlan, Tlahuac y
destaca la significacion que tienen estos elementos en
el proceso de construccion de identidad las practicas
médicas propias, las tradiciones alimentarias y el culto
a los cerros. Asimismo, pone de manifiesto lo fructifero
que resulta el rescate y la sistematizacion de estos cono-
cimientos, saberes y sabores locales.

La diversidad de la ciudad se conforma no so6lo por
los pueblos que ya habitaban en el Valle del Andhuac
antes de que existiera el Distrito Federal, sino también
de las grandes corrientes migratorias de la segunda mi-
tad del siglo XX que trajeron a la Ciudad de México a
poblaciones y comunidades indigenas de todo el pais a
residir en la Ciudad, a ayudarla a construir y funcionar
todos los dias y a convertirla en el mosaico cultural que
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ahora somos.

A dar cuenta de esta diversidad originada en las mi-
graciones y traducida en residencia urbana de indigenas
de todo el pais se refiere el proyecto que coordina la
maestra Teresa Mora sobre la etnografia de los grupos
originarios y los inmigrantes indigenas en la Ciudad
de México; en este trabajo se apuntan hechos como la
conformacién de organizaciones indigenas interétnicas
en el Distrito Federal y proponen definir la presencia
del EZLN en la Ciudad de México durante la Marcha del
Color de la Tierra, como un movimiento migratorio in-
digena de caracter temporal con un declarado sentido
politico.

Para destacar el surgimiento de organizaciones indi-
genas en el &mbito urbano tenemos el trabajo el que se
resumen las experiencias de tres de estas organizaciones:
Traductores e Intérpretes Interculturales y Gestores en
Lenguas Indigenas, Expresion Cultural Mixe-Xaam y
Asamblea de Migrantes Indigenas. Estas tres organizacio-
nes expresan el proceso de conformacion de un movimiento
indigena urbano que tiene como eje un enfoque de dere-
chos (sociales y de pueblos), una voluntad de ocupar
el espacio publico desde su especificidad cultural y una
creciente composicion multiétnica que permite construir
una identidad como indigenas mas alla de las redes de
paisanaje o de las comunidades de origen.

Una de las demandas sociales mas sentidas por los
indigenas urbanos es la vivienda. Por ello, Joel Audefroy
analiza los procesos de apropiacion y resignificacion
del espacio por parte de las organizaciones y comuni-
dades indigenas que han ocupado diferentes predios e
inmuebles abandonados en el Centro Histérico. El autor
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PRESENTACION

encuentra que en los afios noventa disminuye la po-
blacion en el Centro Historico, pero crece la poblacion
indigena residente en esa zona. Esto es, hay un cierto
proceso de indianizacion del Centro Historico. Al mismo
tiempo destaca que uno de los factores de construccion
de la identidad es la concepcion del espacio y que, por
lo tanto, es importante incorporar esta dimension en la
definicion de los proyectos de vivienda para poblacion
indigena en la Ciudad.

Como deciamos, la creciente pluriculturalidad de las
ciudades es un rasgo presente en todo el pais. La doctora
Regina Martinez Casas y el doctor Guillermo de la Pefia
nos ilustran el proceso que se vive en la ciudad de Gua-
dalajara aplicando la categoria de comunidad moral al
fenomeno de la migracion rural-urbana y comparan dos
comunidades de migrantes en la Zona Metropolitana de
Guadalajara: una, proveniente de Santa Ana, en los Altos
de Jalisco y, otra de familias otomies de Santiago Mexqui-
titlan en Amealco, Querétaro.

La maestra Consuelo Sanchez, por su parte, formula
una propuesta de lo que considera podria ser una via
para el reconocimiento juridico de la autonomia para
los pueblos originarios y los migrantes en el Distrito
Federal con el propdsito de superar lo que denomina el
desfase entre la rica diversidad de la Ciudad de México
y el arreglo politico que le impide su pleno despliegue.
Afirma que es necesario distinguir un tipo de “autonomia
territorial” para los pueblos originarios y las formas de lo
que denomina “autonomia cultural” para el caso de los
indigenas migrantes.

Finalmente, contamos con dos trabajos en los que in-
terviene el doctor Rodolfo Stavenhagen. Uno, dedicado
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a la exposicion de sus funciones y papel como Relator
para los Derechos Humanos y las Libertades Fundamen-
tales de los Pueblos Indigenas de la Organizacion de las
Naciones Unidas, en donde subraya temas fundamental-
es que le han sido planteados por pueblos indigenas de
todo el mundo como el de tierras, territorios y recursos
naturales, el de la identidad y el reconocimiento de sus
instituciones, la cultura y la educacion y el del desarrollo
economico y los derechos humanos de los pueblos
indigenas.

El otro trabajo es el recuento de una ilustrativa e in-
tensa reunion de intercambio del doctor Stavenhagen con
representantes de veinte organizaciones, comunidades
indigenas y asociaciones civiles del Distrito Federal con
relacion a la problematica, necesidades y derechos de los
pueblos y comunidades indigenas en ambitos urbanos.
Es precisamente el texto que cierra el presente volumen
y el que resume muchas de las necesidades y desafios
que tenemos hacia delante en el reto de construir una
ciudad justa en la diversidad y la interculturalidad. Es un
texto que toma el pulso de la demanda indigena y deja
abierta una agenda.

Como puede concluirse de la lectura del presente
volumen, la diversidad cultural es un rasgo estructural
de la ciudad, no solo de los pueblos, comunidades,
organizaciones y personas indigenas que en ella viven.
Por ello la diversidad cultural de la Ciudad de México
(y cada vez mas del sistema de ciudades del pais) es un
asunto que compete tanto al conjunto de los ciudadanos
como al conjunto de la administracioén publica.

Frente a la diversidad cultural y la composicion indi-
gena de las ciudades no esta solo en juego una agenda de
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derechos y politicas publicas, estd también y de manera
muy destacada, la necesidad de construir nuevas rela-
ciones de convivencia entre todos los ciudadanos, en
los que no quepan ni el racismo ni la discriminacion, y
en donde, en cambio, se cultiven el reconocimiento de
la diferencia, la inclusion, la tolerancia y el aprendizaje.
Esto es: no se trata s6lo de programas y servicios, sino
también de lograr que la diversidad se traduzca en una
nueva ética de convivencia social intercultural.

El seminario permanente “Ciudad, pueblos indigenas
y etnicidad” y el volumen que hoy presentamos no hu-
biera sido posible sin el interés, compromiso y respaldo
institucional de tres personas: la Dra. Raquel Sosa Eliza-
ga, Secretaria de Desarrollo Social, el Dr. Rafael Loyola
Diaz, Director General del ciesas y el Ing. Manuel Pérez
Rocha, Rector de la Universidad de la Ciudad de México.
A los tres nuestro reconocimiento y agradecimiento.

Pero esta ha sido esencialmente una obra colectiva
en la que es imprescindible destacar a la Dra. Virginia
Molina del CIESAS y al Lic. Oscar Gonzalez, de la UCM.
Asimismo, no hubiera sido posible sin el compromiso y
el entusiasmo de el Antrop. Alejandro Lopez Mercado, la
Lic. Larisa Ortiz Quintero, el Antrop. Héctor Santaella,
Guadalupe Sayago y en general de todos los compaieros
y compaferas de la Direcciéon de Atencion a Indigenas
del Gobierno del Distrito Federal.

Al mismo tiempo queremos reconocer la contri-
bucion del Dr. Fernando Salmeron, la Lic. Guadalupe
Escamilla, la Lic. Emiliana Gardufio y el Lic. Alejandro
Matali del CIESAS, asi como la Lic. Luz Ortiz Mancilla, la
Lic. Erika Vazquez Luna, la Lic. Margarita Lopez Lopezy
el Lic. Marco Kim Ortega de la Universidad de la Ciudad
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de México. Agradecemos también el apoyo de la Escuela
Nacional de Antropologia e Historia que amablemente
nos facilito sus instalaciones para algunas de las sesiones
del seminario.

Queremos, de manera muy especial, hacer constar
el pesar que nos produjo el fallecimiento de la compa-
nera Katia de la Torre, quien no pudo ver impreso este
volumen, pero el cual queremos sea también un recono-
cimiento a su apoyo y compromiso con las luchas y aspi-
raciones de las mujeres mixes en la Ciudad de México.

So6lo nos resta agregar que este primer volumen es
un punto de llegada, pero sobre todo un nuevo punto
de partida de un proceso que consideramos permanente
y que forma parte de los esfuerzos e iniciativas que han
sido posibles en el marco del proceso de democratizacion
y transformacion de la Ciudad de México. Con este
pequeiio esfuerzo buscamos contribuir a una nueva
imagen social del Distrito Federal y a aportar elementos
para un reconocimiento de la diversidad cultural con
justicia social. No aspiramos s6lo a la coexistencia con
lo diferente, queremos la convivencia intercultural y la
equiparacion social.

Porque en definitiva se trata también de asumir que
la diversidad cultural del Distrito Federal, la ciudad cul-
turalmente mas plural de toda América Latina, debe ser,
de ahora en adelante, una de las sefias de identidad y
orgullo de la Ciudad de México. Y esta es una poderosa
herramienta para continuar construyendo ciudad y co-
munidad. Esto es: nuestra tarea comun.

Pablo Yanes
Abril, 2004
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LA PALABRA DE LOS ANTIGUOS.
TERRITORIO Y MEMORIA HISTORICA EN MILPA ALTA

Ivan Gomezcésar Hernandez*

INTRODUCCION

En 1990 y 1991 disefi¢ y coordiné un proyecto de res-
cate de la historia y cultura de los pueblos de origen
nahua ubicados en la Delegacion Milpa Alta, al sur de la
Ciudad de México.' A partir de una convocatoria abierta,
mas de 150 milpaltenses de todas las edades y condi-
ciones aportaron textos que finalmente dieron lugar a
la edicion de cinco volumenes con parte de los relatos
recopilados, agrupados bajo las siguientes temaéticas:
historia agraria, memoria historica, literatura, tradicio-
nes y testimonios. Dentro de los muchos aspectos que
contempla este trabajo, me llamo la atencion la existen-
cia de un discurso muy elaborado y reiterado sobre la
historia de un grupo de pueblos que forma parte de la
Delegacion, que se autonombran la Confederacion de los
Nueve Pueblos de Milpa Alta. Numerosos participantes,

* Universidad de la Ciudad de México.
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lo mismo campesinos que profesionistas (aunque tal
distincion no es aqui tan tajante, pues es comun que los
milpaltenses sean lo uno y lo otro), relataba con peque-
flas variantes parte o toda una historia que se remonta
al pasado prehispanico, empleando nombres, sitios y
fechas precisas.

Se trata de un relato sobre los origenes mas antiguos
de Milpa Alta hasta la fundacion colonial de los pueblos
actuales. En forma sintética y esquematica, los elementos
principales de dicha historia son:

a) Los pobladores originales de esta region descienden
de una migraciéon chichimeca que fundé parte de los
pueblos actuales. A partir de entonces quedo clara-
mente conformado y delimitado un territorio que se
llamaria Malacachtepec Momozco y sus habitantes se
encargarian de defenderlo de las incursiones de sus
vecinos.

b) Con la expansion del “imperio” mexica los pobladores
originales fueron primero sometidos por el poderio mi-
litar y después incorporados al imperio bajo el liderazgo
de Hueyitlahuilanque. Los invasores-aliados fundaron
algunos barrios que actualmente forman parte de los
pueblos de la Confederacion. Los momozcas cambia-
ron de estatus, pero su territorio se mantuvo intacto.

c) Elsucesor del linaje fue Hueyitlahuilli, quien, testigo
del derrumbe de Mexico-Tenochtitlan frente a los
conquistadores, decidi6 someterse al nuevo poder
espaiol a cambio de que se respetase la propiedad
territorial original.

d) Finalmente, en 1528, los franciscanos y los enviados
de la corona espafiola bautizaron a los principales
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de cada uno de los nueve pueblos y son refundados
¢éstos en el sitio que todavia ocupan. Los limites de
la propiedad territorial de lo que empez6 a llamarse
Milpa Alta fueron reconocidos por las autoridades
coloniales.

LITERATURA ANTROPOLOGICA SOBRE MILPA ALTA

Milpa Alta, si bien no ha tenido la atenciéon que los
antrop6logos han puesto en otros lugares de México, si
cuenta con una cierta tradiciéon en cuanto a la investi-
gacion antropoldgica, que inicia a principios del siglo XX
y esta asociada con el nombre de Franz Boas.

Boas, en el marco de la intensa actividad académica
que desarroll6 en la Escuela Internacional de Arqueologia
y Etnohistoria Americana, estuvo en México de 1910 a
1912, e impuls6 tres lineas de investigacion, una ar-
queologica, otra en torno a la lingiiistica y una tercera
orientada a estudios de folclor. Es en ésta tltima en la
que se tomo6 como uno de los lugares de estudio a Milpa
Alta, centrada en la recopilacion de cuentos y relatos en
nahuatl.

Esta actividad sirvio de base para la publicacion
de varios articulos en revistas especializadas (Ramirez
Castaneda, 1912; Boas, 1920, 1924; Gonzalez Casanova,
1920). Se trata de un total de 21 textos, entre cuentos y
relatos y, pese a la gran diversidad de tematicas abordadas,
no deja de llamar la atencidon que no existe mencion
alguna a la historia fundacional de Milpa Alta que hemos
referido en paginas previas. Boas, a decir de Cyphers y
Lane, privilegi6 el estudio de los cuentos porque estaba
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interesado en obtener datos empiricos para su polémica
en contra del difusionismo, (Cyphers, 1988: 331) esto
es, que la preocupacion esencial era el debate tedrico de
la antropologia antes que la explicacion de los casos de
estudio concretos. La Revolucion Mexicana en la que, por
cierto y segin denuncié publicamente el propio Boas,
participaron algunos antropologos norteamericanos en
calidad de espias al servicio de su pais, trunco el trabajo
desarrollado.

Una siguiente generacion de trabajos antropologicos
sobre Milpa Alta estan ligados a una mujer legendaria de
la region, Julia Jiménez Gonzéalez o dofia Luz Jiménez
(1897- 1965), como fue conocida. Dofia Luz desde muy
joven fue modelo de los principales artistas de la llamada
escuela mexicana de pintura,” asi como de fotografos y
escultores. Trabajo con el lingiiista Benjamin Lee Whorf
en torno al ndhuatl de Milpa Alta y mas adelante co-
laboré como informante con Robert Barlow (1960: 77-
82) vy, a partir de 1948, con el antropologo Fernando
Horcasitas, con quien, en 1957-1958, imparti6 clases de
nahuatl en el México City College, hoy Universidad de
las Américas.

El cuidadoso trabajo de Horcasitas, que transcribe
entrevistas con dona Luz Jiménez, dio lugar a un libro,
publicado originalmente en 1958, que puede conside-
rarse un cldsico de la antropologia mexicana (Horcasitas,
1982). En ¢l se recogen numerosos mitos y leyendas de
Milpa Alta y se ocupa de aspectos historicos. Los re-
cuerdos de dofia Luz se remontan a fines del porfiriato
y se ocupa principalmente de la Revolucion y los afios
siguientes. Sin embargo, y como sucede con las narra-
ciones previas, no existe mencién alguna a la historia
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fundacional de Milpa Alta. De igual forma, en un libro
editado posteriormente que comprende 44 cuentos y
narraciones de dofia Luz recopilados durante un largo
periodo (1948-1965), no existe referencia a la historia
de la que se ha hecho mencion (Horcasitas, 1979).

Horcasitas sefiala que una “comparacion con las
na-rraciones que recogidé Boas en Milpa Alta revela que
la mayoria de nuestras historias pertenecen al mismo
género de las que se relataban alli en las dos primeras
décadas de este siglo. Dofia Luz afirmé que eran histo-
rias para contarse a nifios y jovenes, y las parece haber
escuchado de nifia, antes de que los milpaltenses fueran
expuestos a influencias extrafias profundas” (Horcasitas,
1979: 7). Cabe agregar que, dadas sus numerosas ocupa-
ciones, dofia Luz se mantuvo por largo tiempo fuera de
Milpa Alta.

De lo dicho hasta aqui es posible deducir que, si de
una muestra bastante amplia —mas de sesenta relatos—
no figura la historia fundacional de Milpa Alta, podria
significar que ésta era desconocida o poco conocida al
menos durante las primeras tres o cuatro décadas del siglo
XX —Ilos cuentos de dofia Luz se encuadrarian en este
marco—y en todo caso su importancia era mucho menor
a la que pareciera guardar hoy.

El primer trabajo antropologico en Milpa Alta que
pretende dar una vision integral y no se limita a la re-
copilacion de textos es la obra de William Madsen, quien
realiza su investigacion a principios de los cincuenta en
San Francisco Tecoxpa, uno de los pueblos de la Con-
federacion (Madsen, 1960). Madsen se propone analizar
al pueblo milpaltense como expresion de la superviven-
cia cultural de los aztecas del Valle de México.
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Uno de los cambios radicales de este trabajo con
relacion a los anteriores es que no sélo aparece la his-
toria fundacional, sino que es asumida por Madsen no
como una leyenda sino como la historia regional en
si. En la introduccién lo sintetiza asi: “Antes de la
conquista espafiola de México, los nueve pueblos del
distrito de Milpa Alta constituian el pequeio reino de
Malacachtepec Momoxco, dirigido por nobles aztecas”
(Madsen, 1960: VII). Y méas adelante desarrolla el relato
al que a lo sumo realiza algunos cambios de estilo, al
traducir con sus propias palabras el texto que obtuvo de
Cecilio Robles, un profesor jubilado autor de una de las
versiones de la historia fundacional.

El relato es basicamente el mismo que se resume al
principio del capitulo. Madsen no se cuestiona sobre la
historicidad del relato y simplemente lo asume como va-
lido, es decir, lo introduce como “la historia” antigua de
Milpa Alta. Pero nos permite contar con un dato impor-
tante: a principios de los afios cincuenta la historia fun-
dacional tiene ya una presencia notable en Milpa Alta.

Esta importancia se confirma con el trabajo que el
antrop6logo holandés Rudolf A. M. Van Zantwijk quien
realizo entre 1957 y 1959 en Villa Milpa Alta (Zantwijk,
1960). Zantwijk, “el gliero”, como todavia lo recuerdan
en la region, persigue un objetivo parecido al de Madsen,
esto es, estudiar las supervivencias del mundo “azteca”,
para lo cual aprende nahuatl. Zantwijk retoma el mismo
relato historico, pero sin citar la fuente® y lo expone a la
par con otras fuentes del México Antiguo. No so6lo no lo
cuestiona sino que lo convierte en uno de los puntos ex-
plicativos de la fortaleza de la cultura “azteca”, que, en su
analisis, depende en buena medida de un grupo social, los
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“teomexicas”’, que son “unas mil personas que todas son
descendientes, sea de sacerdotes, militares o comerciantes
huidos de México-Tenochtitlan” (Zantwijk, 1960: 37).

Una posiciéon muy diferente es la que mantiene la
antropologa mexicana Luz Maria Martinez Ruvalcaba,
quien realizd su trabajo de campo en Milpa Alta en
1971 y 1972 (Martinez Ruvalcaba, 1987). Lejos de apre-
ciar una vigorosa supervivencia “azteca”, concluye que
“Milpa Alta ya no es un pueblo indigena, so6lo conserva
algunos elementos de la antigua cultura nativa y europea
colonial que le imprimen cierto caracter tradicional...”
(Martinez Ruvalcaba, 1987: 145).

Pero corrobora la importancia que tiene la historia
fundacional que ella llama historia tradicional: “Entre la
gente de Milpa Alta se manifiesta cierta conciencia de
su historia tradicional, la que combinan con la historia
escrita y el testimonio material. Muestran orgullosa-
mente el documento que contiene la historia transcrita
y los profesionistas citan sin dificultad diversos datos
de la misma” (Martinez R., 1987: 15). También senala
que el dia de la santa patrona, el 15 de agosto, algunos
maestros y estudiantes de niveles superiores organizan
platicas entre los estudiantes de secundaria de la zona,
en las que difunden la historia tradicional de Milpa Alta
empleando las versiones escritas, asi como dibujos y pie-
zas arqueologicas encontradas en los campos de cultivo.

Martinez Ruvalcaba no suscribe la historia fundacio-
nal y en cierta forma la cuestiona al sefalar que carece de
base documental: “Tal vez —senala—, el Uinico mérito
de mi trabajo se encuentre en el capitulo historico al
aportar datos nuevos de Milpa Alta basados en fuentes
documentales, independientes de los contenidos de la
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tradicion” (Martinez Ruvalcaba, 1987: 5). Si bien des-
cribe la importancia del discurso historico, no llega a
interpretar la razon de este peso.

En la recopilacién coordinada por mi, en 1990 y
1991, es también muy visible la importancia de la histo-
ria fundacional: en el volumen 2 estan publicados relatos
de Villa Milpa Alta, San Juan Tepenahuac, San Jeronimo
Miacatlan y San Lorenzo Tlacoyucan conteniendo, con
diversos matices y aun con permisos literarios, tal historia
(Gomezcésar, 1992, Vol. 2). Del recuento de los trabajos
antropologicos sobre Milpa Alta es posible apreciar que
la historia fundacional tiene su propia historia, es decir,
aparece o cobra importancia en determinado tiempo.

Asimismo, su difusion no ha descansado tanto en la
oralidad y la transmision de los viejos a los jovenes o de
padres a hijos, sino que, al menos en las tltimas cinco
décadas, ha sido una historia escrita y se ha difundido,
como se apreciara mejor mas adelante, por intelectuales
o lideres locales.

Los puntos de vista de los antropdlogos que han
tratado la historia fundacional oscilan entre considerarla
la “historia” o en cuestionarla por su carencia de base
documental. En mi opinion, la forma de avanzar en su
comprension consiste en no limitarse a considerar la ve-
racidad o autenticidad del relato, sino en responderse
coémo surgid y cudles son las razones por las que ha sido
asumido por una parte importante de la poblacion. Es in-
dispensable, pues, establecer la historicidad del relato.

Se trata de no considerarlo como una variable inde-
pendiente, como un relato en si mismo, sino en su pro-
funda conexion con las transformaciones que ha vivido
Milpa Alta y, muy en particular, con relacion a la propie-
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dad comunal de la tierra. Ademas, debe plantearse lo
que corresponde a las circunstancias contemporaneas de
aquello que pareciera responder a lo que llama Braudel
la “larga duracion”. Pero antes es menester echar un
vistazo a la...

HISTORIA DE LA HISTORIA

Salvo A. Godoy, de quien todavia no tengo datos espe-
cificos, todos los autores de la historia fundacional de
Milpa Alta son personajes destacados de la vida cultural
y politica de la zona. En particular, varios de ellos han
ocupado un lugar preponderante en la lucha agraria. De
lo anterior se desprenden dos caracteristicas centrales de
la historia fundacional:

1. La autoria del discurso histérico de Milpa Alta ha
recaido en diversas personas y, pese a que no existen
menciones en los relatos respecto a sus precedentes,
existe una suerte de herencia de un autor a otro.
En una historia como ésta, es fundamental quién
escribe. Los autores estan investidos de legitimidad
ante el colectivo de los pueblos. Se trata de lideres
sociales o intelectuales en el sentido amplio de di-
rigentes.* El discurso historico es colectivo también
porque responde a la perspectiva y las necesidades
de una comunidad bien delimitada.

2. Los autores de la historia echan mano de diversos
recursos, desde las notas de pie de pagina de bibliografia
sobre el México Antiguo y masrecientemente elementos
extraidos de consultas en el Archivo General de la
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Nacion, hasta relatos que probablemente provengan
en efecto de transmision oral.

PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

Se tiene constancia documental de este conflicto desde
hace mas de cuatro siglos y atin hoy continta vigente.
Existe una copiosa documentacién al respecto en el
Archivo de la Reforma Agraria (Eguiluz, 1973). Este
largo conflicto, en el que dos grupos comunales han dis-
putado un mismo territorio, permite entender el valor
que puede tener para ambas partes contar con una base
justificatoria de su propiedad original. La historia funda-
cional es parte vital de la querella por la tierra.

La historia fundacional de Milpa Alta no ha sido
siempre la misma. Se puede hablar de, al menos, una
version mas antigua, contenida en un conjunto de docu-
mentos conocidos con el nombre genérico de Titulos
Primordiales de Milpa Alta, fechados en 1565 pero que
se estima fueron escritos en el siglo xvi.’

El relato historico contenido en los Titulos se refiere
también a la fundacion de los pueblos de Milpa Alta,
pero, en vez de partir del pasado prehispénico, sefala
como origen la reagrupacion de los poblados al momento
de la asuncion del catolicismo. Del pasado antiguo, el
documento s6lo rescata la idea de una gran guerra: “se
mataron unos con otros, en todos los lugares, qué fue cosa
de ver que se espantaron...”; ademas, la poblacion suftid
“una enfermedad que envia Dios y que fueron tantos
los que murieron que quedamos diez...”. Més adelante
sefala que “cuando vino el Sefor Arzobispo a confirmar
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a nuestros abuelos, que se llamaba Don Pedro de Men-
doza, que fue cuando se pasaron a La Milpa (uno de los
nombres coloniales de Milpa Alta: 1. G.), luego cesoé la
enfermedad y esto sucedid en el afio de mil quinientos y
cincuenta y nueve”.

Los Titulos sefialan: “demos gracias a Dios de haber
llegado a este tiempo, para ser cristianos (...) démosle
obediencia al senor Arzobispo para que los bautice y
entregue la fe por todo el reino para que (...) se jun-
ten y hagan sus casas y funden sus pueblos con orden”.
Pero, como contraparte de esta de asuncion religiosa,
el documento declara, lo que es su centro y que se cita
como epigrafe del inicio este trabajo: la propiedad de la
tierra.

“Los antiguos”, los que “ganaron la tierra” como se-
fala el escrito, dejan a las siguientes generaciones, una
certeza: “para que los del pueblo sepan lo que consta
por dicho mapa, y los que en adelante nacieran, sepan
que ninguna persona les puede quitar ni perjudicar en
dichas tierras, por ser vuestra” y un mandato: asi “como
nosotros lo dejamos declarado, asimismo se lo ireis de-
clarando vosotros a vuestros hijos”.

La aceptacion de un catolicismo sincrético y el acceso
a la tierra son, pues, dos hechos fundacionales de la
identidad de Milpa Alta que a partir de entonces ten-
dran una notable continuidad. Es en particular en este
ultimo punto, en la delimitacion precisa del territorio y
en el mandato de defenderlo, en que la historia conteni-
da en los Titulos y la historia fundacional que nos ocupa,
se pueden entender como parte de un mismo proceso.
Dos versiones cuya explicacion estd en el contexto que
toco vivir a los pueblos. En 1991 entrevisté a dona Es-
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tefania Miranda, de San Lorenzo Tlacoyucan, quien en
ese tiempo tenia 104 afos de edad. La sefiora me dijo
que “...los antiguos nos dejaron dicho que estas tierras
eran nuestras, para que las defendiéramos, y que eran
no de uno, sino de los nueve pueblos”. Me parece que
esas simples palabras resumen los elementos que sirven
de puente entre la historia fundacional moderna y la que
esta contenida en los Titulos. La esencia de las dos his-
torias es la identidad colectiva de lo que ahora se llama
Confederacion y la defensa del territorio.

Esos dos elementos son el corazon de la memoria
histérica de Milpa Alta y su existencia ha dependido de
la historia oral. Los pueblos agrupados en la Confede-
racion de los Nueve Pueblos de Milpa Alta han elabora-
do y reelaborado un discurso histoérico como elemento
central de cohesion e identidad social alrededor de la
propiedad comunal. La historia y, en particular, la histo-
ria fundacional de la Confederacion ha sido el elemento
que les ha permitido cohesionarse como uno sélo en la
lucha intercomunitaria y contra agentes externos. En
este sentido, se ha convertido en el elemento creador de
un sentido identitario global.

Pero, para comprender las particularidades de esta
historia, es necesario acercarse a las condiciones
historicas concretas en que se produjo y en particular
al...

Renacimiento de la lucha agraria

A lo anterior se suma el apremio de unidad que significo
el inicio de la politica de reparto agrario que tuvo entre
sus expresiones mas tempranas el sur de la Ciudad de
México. Debe recordarse que Milpa Alta formd parte de

28



LA PALABRA DE LOS ANTIGUOS. TERRITORIO Y MEMORIA HISTORICA EN MILPA ALTA

la zona de influencia zapatista, que se caracterizd por
llevar a cabo una politica de restitucion de tierras a los
campesinos. Como respuesta a ello, a partir de 1916 el
nuevo gobierno inicid repartos agrarios al sur del Dis-
trito Federal, a fin de detener la influencia de Zapata en
esa estratégica region (Gomezcésar, 1994).

Concluido el conflicto armado con la promesa de
solucionar la cuestion agraria, numerosos grupos cam-
pesinos en el pais y particularmente en la zona centro-
sur, se organizaron y demandaron tierras. Para Milpa
Alta esto signific6 el renacimiento de su conflicto agrario
con San Salvador, cuando este pueblo inicio, el 4 de fe-
brero de 1921, gestiones para que se le reconociera su
propiedad territorial (Pastrana, 1998).

Ademas, los pueblos milpaltenses del oriente se en-
frentaron a la pretension de sus vecinos de Tldhuac de
constituir ejidos en tierras que le habian pertenecido a
Milpa Alta y habian sido arrebatadas por una hacienda.
Esto ultimo dio lugar la dotacion de ejidos en la zona entre
1924 y 1930 (Gomezcésar, 1994). No es una casualidad
que el lider que encabezd a los milpaltenses en defensa de
sus tierras, el ingeniero Basurto, fuera sefialado como uno
de los que aport6 la documentacion para dar cuerpo a la
historia fundacional, como se sefial6 en paginas previas.®

Este es el marco historico en que se gesta la historia
fundacional de Milpa Alta. Son los afos en que echando
mano de sus recursos culturales, los intelectuales de la
region dan cuerpo a una interpretacion de su pasado
para hacer frente a una situacion en que entran en
competencia con otros pueblos por la posesion y
propiedad de las tierras, una vez que el poder de los
antiguos latifundistas se ha reblandecido.
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En esto se aprecia también un claro paralelismo con
los Titulos Primordiales que, segun Lockhard, “parecen
una primera compilacion de una tradicion oral impor-
tante y de varios fragmentos de documentacion antigua
que pudo haberse conservado localmente. La razén
aparente para compilar esas tradiciones y escribirlas
(en ninguna parte encontramos una afirmacion directa
al respecto) era una nueva necesidad de justificar le-
galmente la ocupacion de la tierra” (Lockhard, 1999:
583).

La historia fundacional esté lista y comienza a difun-
dirse de manera amplia como antes se sefiald, a fines de
los aflos cuarenta, precisamente en la coyuntura previa a
que se emitan las resoluciones presidenciales que afectan
la querella por la tierra entre Milpa Alta y San Salvador.
Esto indica que forman parte del intenso debate entre
los pueblos y con las autoridades que tiene lugar en esos
tiempos. Se tiene constancia de que incluso buscaron
servir como documento legal ante la oficina responsable
de la politica agraria, pues una copia mecanografiada de
la historia forma parte del expediente de Milpa Alta (Ru-
valcaba, 1987).

La resolucion presidencial de abril de 1952 senala
que “aunque el poblado de Milpa Alta carecia de titu-
los originales, la Oficina de Paleografia, al estudiar el
testimonio...(declara) que los titulos que amparan la
propiedad de los terrenos comunales del propio poblado
de Milpa Alta, son auténticos”. Los dos principales reso-
lutivos fueron: se declard “inexistente el conflicto por
limites entre Milpa Alta y San Salvador Cuauhtenco”y se
reconoce y titula 17 994 hectareas a los nueve pueblos
de Milpa Alta.
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Un afio después, en marzo de 1953, el poder ejecu-
tivo emitio otra resolucion, referida a San Salvador
Cuauhtenco’ en la que asienta que los titulos primor-
diales presentados por los peticionarios son auténticos y
finalmente se le reconoce 6 913 hectareas de propiedad
comunal.

Las resoluciones, pues, pretendieron finiquitar el
conflicto agrario entre los pueblos de la Confederacion
y San Salvador a partir de reconocerles a ambas partes
legitimidad en su documentacion y dividiendo las tierras
comunales. Sin embargo, el conflicto se mantuvo, toda
vez que los nueve pueblos continuaron sin reconocer las
propiedades reconocidas y tituladas a San Salvador. La
efervescencia en torno a la propiedad de la tierra no s6lo
continu6 sino que se complicdé de manera importante
cuando dieron inicio las talas industriales en los bosques
de Milpa Alta por un nuevo y poderoso actor: La
Compaiiia Papelera Loreto y Pefia Pobre.

La palabra de los antiguos se vuelve realidad: la lucha
por los bosques

En 1928 se cred la empresa papelera Loreto y Pefia Po-
bre en el sur del D. F.* Durante el lapso de su creacion
hasta 1946, la empresa explotd los bosques de la region
(Contreras, Cuajimalpa, Tlalpan y Milpa Alta) por me-
dio de permisos periddicos que obtenia del Gobierno
Federal. Las talas en Milpa Alta fueron, en general, poco
significativas. Sin embargo, a partir de la creacion, en
1947, de la Unidad Industrial de Explotacion Forestal
y la concesion por 60 afios en favor de las fabricas de
papel Loreto y Pefia Pobre para explotar los bosques del
sur del D. F. y otras regiones del Estado de México y de
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Morelos, la situacion comenzd a cambiar. La papelera
intensifico la explotacion de los bosques de Milpa Alta e
intervino directamente en aspectos econdémicos y politi-
cos de la region, mediante su influencia sobre los lideres
comunales y las autoridades delegacionales. En opinién
de los comuneros de los nueve pueblos de Milpa Alta, la
empresa se valid en particular de una suerte de alianza
con los dirigentes de San Salvador y se aproveché del
conflicto intercomunitario existente.

Leticia del Conde, basada en entrevistas a lideres
de la Confederacion de los nueve pueblos, senala
que la empresa “apoy6 ante la institucion agraria de
esa ¢poca los procedimientos para que los ‘vaqueros’
—como eran llamados— de San Salvador obtuvieran
la confirmacion y titulacion de las siete mil hectareas
que estaban en litigio”. (Del Conde, 1982: 30) De esta
manera, el conflicto agrario y la lucha por el bosque se
entrelazaron.

Los representantes de los nueve pueblos se incon-
formaron tanto con la resolucion presidencial en favor
de San Salvador, como del incremento de las talas por
la papelera y en 1953 presentaron un amparo ante las
autoridades agrarias y forestales. Las autoridades no
dieron respuesta a esta demanda y la papelera continud
explotando la parte del bosque en litigio.

Madsen relata que los habitantes de San Francisco
Tecoxpa mantenian, por esas mismas fechas, una pro-
longada “guerra fria” con las autoridades federales en
torno a los derechos sobre la madera de los bosques
comunales. “En numerosas ocasiones —sefiala— las
compaiiias forestales con autorizacion federal para cor-
tar madera han sido forzados a abandonar la zona por
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enfurecidos campesinos. Una de las empresas obtuvo la
concesion de explotar los bosques de Milpa Alta, pero
los nueve pueblos se negaron a aceptarla”. (Madsen,
1960: 120).

Ademas, las autoridades negaban a los habitantes de
Tecoxpa el derecho a cortar madera viva de sus propie-
dades comunales, pero ellos continuaban cortando
madera para la produccion de carbon, por lo que regu-
larmente eran arrestados por guardias forestales. “En los
ultimos dos afios estos guardias dispararon y mataron a
dos vecinos del pueblo” (Madsen, 1960: 123).

La accion de la papelera se reforzd con el arribo de
Carlos Gomez S. como delegado de Milpa Alta quien,
de acuerdo con Daniel Chicharo, representante de los
comuneros de la Confederacion, se aliaron con la pa-
pelera para ampliar su radio de accion a las 27 000
hectareas forestales de Milpa Alta.

Durante los afos setenta, en diversas ocasiones gru-
pos de comuneros denunciaron ante las autoridades
agrarias y forestales las talas clandestinas y promovieron
acciones directas en contra de los talamontes. Ante ello,
la empresa instal6 un grupo de guardias blancos en el
bosque que fueron conocidos como los “montoneros”.

Este grupo de choque estaba encabezado por el capi-
tan Federenco, guardia forestal empleado de la Unidad
Forestal. Entre 1969 y 1978, los montoneros fueron
responsables de multiples actos violentos, entre ellos, la
muerte de decenas de comuneros.

Ademas, diversas compaiias fraccionadoras intentaron
comprar partes del bosque para fincar zonas residenciales,
tal como estaba sucediendo en otras partes del sur del D.
F. En 1974, con autorizacion de la Delegacion, se publi-
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caron revistas y aun en la prensa se ventilo el proyecto de
crear un parque nacional en la zona Ajusco-Milpa Alta.

Cuando en la region comenzaron a circular estas
informaciones y rumores, las familias y los comuneros
en Milpa Alta se alarmaron: la situacion andaba muy
mal, los comuneros habian perdido el control sobre el
bosque, su representante formal era aliado de la papelera
y subsistia un ambiente de desconfianza (Del Conde,
1982: 32).

El parque nacional no se concretd, pero, a fines de
1974, el gobierno federal autorizo la construccion de la
Ciudad de la Ciencia y la Tecnologia y el Centro Inter-
disciplinario de Ciencias de la Salud (CICS) del Instituto
Politécnico Nacional en 800 hectareas del municipio de
Juchitepec, colindante con Milpa Alta. Parecia estar
todo en orden hasta que una extensa zona boscosa de
Milpa Alta cercana a las 700 hectareas, fue cercada con
alambre de puias y comenzaron a realizarse trabajos de
construccion.

En Santa Ana Tlacotenco, el pueblo milpaltense mas
afectado por la invasion de tierras, dio inicio la respuesta
campesina. El 17 de noviembre de 1974 se form¢ la
asociacion “Constituyentes de 1917”. Sus integrantes
juraron “defender los montes propiedad de la comunidad
por derecho de herencia; realizar la defensa de acuerdo
con la Constitucion; hacerlo con inteligencia y, si fuese
preciso, con la vida misma”. Este juramento fue reiterado
poco tiempo después en una ceremonia realizada en un
claro del bosque conocido como “La Quinta”.

La asociacion inicia con gran premura y un fuerte
apoyo colectivo: envia comunicaciones a funcionarios
publicos e incluso llega a entrevistarse con el Presidente
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de la Republica, Luis Echeverria, sin que las obras se
detengan. El animo se fue caldeando, ahora ya no sélo
en Santa Ana, sino en la mayoria de los pueblos de la
Confederacion. El 5 de febrero de 1975, alrededor de
mil personas, armadas con piedras, palos, machetes y
retrocargas, tomaron el sitio de las obras y detuvieron al
arquitecto encargado al que, por cierto, incautaron un
portafolio lleno de planos, documentos y folletos con la
ubicacion y descripcion de la nueva zona turistica que se
construiria ahi y que llegaria en realidad hasta Parres y
el Ajusco (Jurado, 1992). Gracias a esta accion la obra se
detuvo y la compaifiia constructora abandond la zona.

Como se puede apreciar, al estallar la resistencia de
los comuneros ante lo que percibian como un grave ries-
go para sus tierras, existe ya un claro sentido de unidad
de los nueve pueblos. El proceso va acompanado por un
uso ideologico y politico de las raices culturales indige-
nas, expresado de muchas maneras.

Aspectos de la nueva organizacion
Buscaron revivir formas de gobierno indigena como
el nombramiento de presidentes por pueblo, elegidos
publicamente en asambleas generales, asi como el
Consejo de Respetables, integrado por los ancianos de
la comunidad que tenia la encomienda de fomentar la
conservacion de la tradicion ndhuatl y asesorar al grupo
dirigente en las asambleas y los conflictos cotidianos.
Ademas, los comuneros de Milpa Alta fueron la base
para constituir el Consejo Supremo Nahuatl del Distrito
Federal, en 1974, cuya presidencia recayé en don
Carlos Lopez, un distinguido nahuatlato de Santa Ana
Tlacotenco.
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Entre 1974 y 1980, “los Constituyentes” fungieron
como la auténtica, aunque no reconocida oficialmente,
organizacion de los comuneros de Milpa Alta. Se en-
frentaron a las fuerzas conjuntas de la compaiiia pa-
pelera, a las autoridades delegacionales y en no pocas
ocasiones a las federales en defensa de su bosque.

Entre tanto, las “talas de saneamiento™ continuaban
con su secuela de talas clandestinas. Los “Constituyentes”,
después de haber agotado las instancias legales, deci-
dieron actuar directamente: se enfrentaron a las guardias
blancas de la empresa, las expulsaron del bosque y co-
locaron su propio sistema de vigilancia. Inmediatamente
después crearon el “Frente Abierto de lucha contra la
Empresa Loreto y Pefia Pobre”, insistiendo en la can-
celacion de la concesion forestal a ésta.

Este nuevo triunfo fortalecidé y dio més prestigio a
la organizacién comunal, pero las talas por parte de la
papelera continuaban en los terrenos en litigio con San
Salvador. A finales de 1978 y principios de 1979, “Consti-
tuyentes del 17” plante6 la necesidad de destituir a los
representantes de la Asamblea Comunal, encabezados
por Chicharo, para obtener la representacion oficial de
la comunidad ante las autoridades estatales y presionar
mas efectivamente por la resolucion de sus demandas.

Desde anos atras, los comuneros de Milpa Alta
habian comenzado a tener una presencia nacional. El
Consejo Supremo Néhuatl del Distrito Federal critic6 la
linea oficialista de la Confederacion Nacional de Pueblos
Indigenas (CNPI), y pugnd por su autonomia y por el
cuestionamiento de la politica agraria gubernamental.
La radicalizacion de la Coordinadora provoco divisiones
internas y los intentos por independizarla del gobierno
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fracasaron con la llegada a la direccion nacional de un
grupo ligado a la CNC. El Consejo Supremo Nahuatl
del Distrito Federal fue expulsado de la cnpi, que poco
antes se habia integrado a la Coordinadora Nacional
Plan de Ayala.

Los Constituyentes, por su parte, habian comenzado
aentablar alianzas més all4 del Distrito Federal. El primer
paso fue ligarse con organizaciones campesinas del
vecino estado de Morelos, con quienes existian fuertes
lazos culturales e historicos. En Morelos también se daba
una importante agitacion campesina que habia llevado,
en 1979, a la formacion del Movimiento Nacional Plan
de Ayala, encabezado por Mateo Zapata, hijo del lider
revolucionario surefio. En su primer congreso, en agosto
de ese afio, asistieron los comuneros de Milpa Alta, pero
ante el ambiente oficialista con que se desarrollo el acto,
decidieron mantenerse al margen y llamaron a todas las
organizaciones independientes alli presentes a constituir
una organizacién campesina que las aglutinara.

En octubre de ese ano se celebr6 en Milpa Alta el
Primer Encuentro Nacional de Organizaciones Campesi-
nas Independientes del que surgi6 la decision de consti-
tuir la Coordinadora Nacional Plan de Ayala (CNPA). En
esas fechas, “Constituyentes del 17" cambiaron de nom-
bre a Comuneros Organizados de Milpa Alta (COMA).

A partir de su integracion a la CNPA, los comuneros
de Milpa Alta buscaron trascender los limites de su lu-
cha local y lograr una mejor correlacion de fuerzas para
enfrentar a la papelera, puesto que, pese a todo lo rea-
lizado, no se habia podido detener las talas clandestinas
y la asamblea comunal estaba todavia en manos de los
talamontes (Del Conde, 1982: 154).
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En junio de 1980 concluy6 el censo comunal y queda-
ron fuera de ¢l muchos de los talamontes y los incondicio-
nales del delegado que ocupaban ilegitimamente el nom-
bre de comunero. El siguiente paso fue convocar a una
asamblea para la eleccion de representantes comunales,
a fin de acabar con el largo reinado de Daniel Chicharo.
El Delegado Agrario y COMA acordaron que tal asamblea
seria el 27 de julio de 1980. Sin embargo, la convocatoria
oficial fue lanzada para el 19 de julio y se sefialaba que se
elegiria un representante comunal por cada pueblo, con
el obvio interés de fomentar el divisionismo. Ademas,
en abierta violacion a la normatividad, se sefialaba que
se convocaba “por Uinica vez” y no, como disponia la Ley
Agraria, una primera convocatoria que requeria la presen-
cia de la mitad mas uno de los comuneros censados, y en
caso de no reunirse, se lanzaria una nueva convocatoria
que tendria validez independientemente del numero de
comuneros que asistieran.

El Consejo Supremo, coma y los comisariados
ejidales acudieron ante la Delegacion Agraria y ante la
negativa de los funcionarios a recibirlos, tuvieron que
permanecer alli durante tres dias hasta que fueron aten-
didos y lograron que la amafiada convocatoria fuese sus-
pendida.

Daniel Chicharo, apoyado por los talamontes y la
Delegacion hizo caso omiso del nuevo acuerdo y con
la presencia de granaderos, policia local, patrulleros y
judiciales intentd llevar a cabo las asambleas para elegir
representantes de cada pueblo.

En todos los pueblos hubo enfrentamientos con “los
chicharistas” para impedir la realizacion de las asam-
bleas. En Villa Milpa Alta, donde estaba Daniel Chicharo
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y la mayor parte de las fuerzas represivas, los acon-
tecimientos llegaron a tal punto que Chicharo fue que-
mado y poco después murid. A raiz de esos hechos, se
obligd a las autoridades a definir una nueva fecha para
la asamblea, que se realiz6 el 17 de agosto siguiente. Re-
sultd electo como representante comunal Aquiles Vargas
y Julian Flores como suplente, ambos destacados partici-
pantes de la lucha comunal desde 1974. De esta forma,
COMA obtuvo la representacion comunal de los nueve
pueblos de Milpa Alta.

Con estos hechos, que en cierta forma culminan una
etapa de lucha, la situacion en Milpa Alta se modifico:
las talas clandestinas se acabaron y fue disuelto el grupo
de talamontes. La Delegacion Politica perdio parte de
su poder y se termin6 con el ambiente de violencia y
represion que se habia vivido.

Laefervescenciadel COMA dur6 hastamediados de los
ochenta. Con todo, lo logrado por los pueblos de Milpa
Alta en diez afios de lucha constante no es poco. Fue
uno de los movimientos mas exitosos en un momento
de ascenso de la agitacion campesina en el pais que tuvo
lugar a mediados de los setenta (Bartra, 1985; Canabal,
1984; Robles y Moguel, 1990). Lograron consolidar
una organizacion comunal propia que resulta del todo
singular, puesto que, a diferencia de lo que marca la
ley agraria que prescribe una sola representacion de
los comuneros, en Milpa Alta fueron nombrados un
representante general y uno por cada pueblo. Estos
representantes gozaban de una gran legitimidad entre
la poblacién y su accion no se circunscribia a lo agrario,
sino que muchas veces actuaban como portavoces de
los pueblos. Aun ahora, dos décadas después, la orga-
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nizacién comunal sigue siendo un referente politico y
cultural de primera importancia en la region.

Son muchos factores, cuyo analisis no pretendemos
aqui, los que explican el triunfo de COMA, entre ellos la
decision de actuar tanto como parte de las organizacio-
nes oficiales, como de manera autdbnoma, una vez agota-
das las posibilidades que les brindaban las primeras, asi
como su capacidad de establecer alianzas con distintas
fuerzas nacionales. Pero mas importante atin fue el nivel
de unidad interno alcanzado entre los pueblos de Milpa
Alta. La lucha por los bosques permitié que cobrara vida
un hondo sentido de identidad entre los pueblos de
la Confederacion que el representante comunal Julian
Flores definiéo como la “etnia” momoxca o momozca de
Milpa Alta (Gomezcésar, 1992, Vol. 1: 130-134).

Y, aunque en los ultimos afios el conflicto agrario en
Milpa Alta parece haber pasado a un segundo plano,
en el afio 2000 como en todos desde 1974, se contintia
celebrando en un claro del bosque, conocido como
“La Quinta Nepanapa”, el aniversario del inicio de la
lucha por los bosques. Se oficia una misa (en ocasiones
en nahuatl), los mayordomos se encargaron de bajar la
imagen del Sefior de los Milagros, conocido como el
“lefierito”, llevado en andas desde Villa Milpa Alta, y se
llevan a cabo danzas de concheros y actos artisticos. El
encuentro tiene, sobre todo, un sentido de convivencia
familiar de miles de milpaltenses.

No parece caber duda de que la historia fundacional
formo parte del renacimiento de una conciencia indi-
gena. No es en modo alguno casual que a fines de los
afios cuarenta y principios de los cincuenta tenga lugar
la irrupcion de la historia fundacional en versiones tanto
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firmadas como an6nimas. La necesidad de revisar y pre-
sentar documentacion ante el Departamento de Asuntos
Agrarios, de un lado, asi como el futuro riesgoso para
la propiedad de los montes que representd la papelera
Loreto y Pefia Pobre son los elementos que punzan la
conciencia de los milpaltenses: como en el siglo XVII
necesitaron la historia para defender su propiedad co-
munal y unirse entre ellos.

Conforme la defensa de la tierra desemboca en una
gran movilizacion, la historia se difunde entre grupos
mas amplios hasta convertirse en un elemento comun
en el presente. Pero precisamente esa sociedad que
busca afirmar su ser indio es la misma de la que la an-
tropologa Ruvalcaba habia dicho en 1972: “Milpa Alta
ya no es un pueblo indigena...” (Ruvalcaba, 1987: 145).
Paradojicamente, los milpaltenses que lucharon siguien-
do el mandato de los antiguos, eran el producto de un
proceso de profundas transformaciones operadas en las
ultimas décadas.

Los milpaltenses del siglo XX
Larevolucion, como ya se sefialo, tuvo un enorme impac-
to en la zona. Muchos milpaltenses se unieron al Ejército
libertador del Sur, pero, a diferencia de los campesinos
morelenses o del Estado de México, no contaron con su
propia fuerza armada, sino que se integraron a las dis-
tintas divisiones ya existentes. En parte por ello se les ha
caracterizado como la periferia del zapatismo, en la que
llegaron incluso a ver a los zapatistas como un ejército de
ocupacion en Milpa Alta.

Ademés, al representar una barrera natural entre la
Ciudad de México y la region central del zapatismo en
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Morelos, hacia Milpa Alta se aplico una estricta politica
contrainsurgente, que incluyod la quema de los pueblos y
el desalojo total de la poblacién, que fue obligada duran-
te cuatro afios a peregrinar en terribles condiciones de
miseria. Como resultado de la guerra y de la influencia
espafiola, la poblacién de Milpa Alta paso de 16 268 en
1910 a 10029 en 1920, lo que significa que se retrotrajo
al nimero que tenia 70 afios antes.

En esas condiciones, la década de los veinte fue de re-
construccion de los pueblos y de los campos labrantios.
Los recuerdos de esos afios son de privaciones y dificul-
tades. Pero, a partir de la década siguiente, empezaron
a llegar a Milpa Alta algunas importantes mejoras mate-
riales, tales como la carretera México-Oaxtepec (1928),
el agua potable (1935), la primera escuela secundaria
(1938) y la luz eléctrica entre 1942 y 1952 (Chavira,
1973).

En ese lapso también entra en crisis la economia
tradicional de los campesinos milpaltenses. Entre otros
factores, tal crisis se debio a la caida en la demanda de
mano de obra que operd durante el porfiriato por parte
de las grandes haciendas de Morelos y el Estado de Méxi-
co. A ello debe agregarse el establecimiento de fuertes
aranceles sobre el pulque, que fue acompanada de una
politica persecutoria entre los afios treinta y cuarenta. Y,
con la llegada de la compafiia papelera, a los campesinos
practicamente se les prohibié explotar la madera del
bosque para hacer carbon. Tanto los productos del
bosque como el pulque representaban importantes com-
plementos a la economia familiar campesina de Milpa
Alta. No es extrano que a principios de la década de los
cincuenta comenzara una violenta respuesta en contra
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de la compaiiia Loreto y Pefia Pobre, como se verd mas
adelante.

Las familias milpaltenses debieron echar mano de
distintas estrategias para subsistir. Comenzd una mi-
gracion masiva a la Ciudad de México o incluso a los
Estados Unidos, y es apreciable en esos afios un intenso
proceso de cambio y mestizaje cultural. Zandwijk ob-
servéd que, mientras el censo de 1940 reportd 64.3% de
hablantes de nahuatl de cinco afios y mas en Milpa Alta,
una década después, tal proporcion habia descendido a
27.3 por ciento (Zandwijk, 1960: 78 y 79).

Concepcion Flores Arce Xochime relata la gran
presion social en contra del uso del nahuatl. Para ello
contribuy¢ la universalizacion de la educacion en espa-
fiol, la influencia de las autoridades delegacionales'’ y la
actitud de numerosos pobladores. Uno de los recursos
mas usuales fue la broma. Xochime me relatdo que hace
treinta o cuarenta afos eran frecuentes las bromas que
se hacian a los milpaltenses y aun entre ellos por su
deficiente espafiol. Una de estas particularidades era
pronunciar la u como o. El siguiente es uno de esos
“chistes”: una milpaltense ve que el camidn que piensa
abordar se arranca; corre hacia €l y grita jsoben! jsoben!.
El chofer se detiene y cuando la mujer asciende por la
escalerilla, le dice molesto jy luego porque nos jozgan!

De igual forma se transformaron las mayordomias
tradicionales, las que comenzaron a partir de fines de los
afios treinta a convertirse en sociedades, dado que ya no
era posible que los mayordomos se hicieran cargo de los
costos de las numerosas fiestas. Algunas mayordomias,
como la del Senor del Sacromonte, la del Sefior de Ix-
catepec y la del Sefior de las Misericordias comenzaron a
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declinar, mientras otras, como la de la Guadalupana y la
de Chalma se robustecieron (Martinez R., 1987: 138).

Declin6 también el trabajo comunitario o tequio con
el que antafio se realizaban las obras publicas. A media-
dos del siglo XX ya era muy extrafio que las mujeres uti-
lizaran el chincuete o enredo de lana y la apariencia de
los pueblos era ya mas cercana a la de los mestizos que a
un pueblo indio tradicional.

El nopal

Los milpaltenses lograron detener el proceso de dete-
rioro no tanto de sus condiciones de vida como de su
capacidad de decidir sobre su base econémica y con ello
de muchos otros aspectos de su vida. Tal milagro, que
no es comun en la poblacion india de México, tiene un
nombre humilde y sonoro: el nopal.

A partir de los afios sesenta, los milpaltenses encon-
traron que el nopal, un cultivo tradicional en la region,
tenia gran aceptacion en el mercado de La Merced de la
Ciudad de México." La demanda crecié con rapidez y
con ella la superficie sembrada. Se selecciono la variedad
adecuadaalas condiciones del suelo (opuntia ficus indica)
y el cultivo dejo de limitarse a huertos familiares. Y esa
planta pronto se transformé en cimiento econdémico so-
lido para la region.

El nopal-verdura'? posee caracteristicas que permi-
tieron su facil adaptacion en la zona: crece bien en
los delgados y accidentados suelos de Milpa Alta; no
requiere de riego y es factible emplear abono de vacas y
borregos. Ademads, produce practicamente todo el afio,
siendo la temporada de invierno cuando mejores precios
alcanza en el mercado.
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Actualmente son ocho pueblos, es decir casi toda la
Confederacion de Pueblos de Milpa Alta, los que de-
penden econdémicamente del nopal. Algunos de ellos
emplean 95% de su superficie de labor en este cultivo. El
dinamismo de la produccion del nopal explica que, pese
a la competencia que representa la cercania con la ciu-
dad en materia de empleos, en Milpa Alta el numero de
productores agropecuarios en vez de reducirse, creciera.
De 1982 a 1987 paso de 9 147 a 10 994. Si esta ultima
cifra se multiplica moderadamente por cuatro, a fin de
comprender a la familia del productor, el resultado es que
mas de la mitad de la poblacion total depende del nopal.

En 1976 existia una superficie aproximada de 1 500
hectareas sembradas de nopal, pero con “una marcada
tendencia a incrementarse” (Milpa Alta, 1976: 24). En los
siguientes aflos, tal expansion se operd desplazando
a otros cultivos, principalmente a los bésicos, que de
representar una superficie de 4 603 hectareas en 1987,
se redujeron a 2 740 en 1992, mientras que el nopal
aumento de 3 372 a 4 024 hectareas en ese mismo lapso
(Canabal, 1977: 67-72).

En el ciclo 1993-1994 se cosecharon en Milpa Alta
4 057 hectareas de nopal con una producciéon de
241529 toneladas y un valor de més de 77 millones de
pesos. Esta tltima cifra fue equivalente al presupuesto de
egresos de la Delegacion de Milpa Alta en 1994, que fue
de 78.7 millones de pesos (Milpa Alta, 1995).

En la ultima década se ha robustecido la tendencia
a convertirse en un monocultivo para la zona. En 1996,
Milpa Alta produjo 450 000 toneladas de nopal-verdura
en 7 500 hectareas, lo que representd 78.2% de la
produccion y 71.4% de la superficie nacionales de ese
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cultivo, que fueron respectivamente 575 575 toneladas
y 10500 hectareas en 18 estados (Flores Valdés, 1997:
28-29), de lo que se puede concluir que Milpa Alta es la
capital mundial del nopal.

El nopal, al dar viabilidad econdmica a la agricultura,
se transformd en un importante valladar que ha impe-
dido, o al menos retardado, que el proceso descontro-
lado de crecimiento urbano impacte a la region, como
ha sucedido claramente en las delegaciones vecinas de
Tlahuac, Xochimilco y Tlalpan.

Ademas, las caracteristicas del cultivo permiten a los
campesinos milpaltenses el control del ciclo productivo:
no requieren de maquinaria agricola, el abono orgénico
sigue siendo mas importante que el empleo de agro-
quimicos y poseen alta capacidad de autofinanciamien-
to. Esto ultimo se debe a que la tenencia de la tierra en la
region (comunal y ejidal) y los problemas que subsisten
en esta materia dificultan grandemente el acceso de los
productores al crédito.

Es decir, se trata de un producto que no esta con-
trolado o dependiente de las grandes empresas agroali-
mentarias o instituciones estatales. Asi lo sefialaban
las autoridades delegacionales en 1976: “es laudable
el esfuerzo de los campesinos de Milpa Alta que, por
propia iniciativa, sin ayuda oficial, hayan creado esta
actividad, (hecho) poco comun en el resto del pais”
(Milpa Alta, 1976).

No menos importante es que las unidades productivas
sean minifundios, en su mayoria menores a una yunta
(antigua unidad de medida que todavia se usa y que re-
presenta poco menos una hectarea) y aquellos que
concentran 4 6 5 son considerados grandes productores.
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La explotacion, con todo y que cada vez mas depende
de la contrataciéon de mano de obra (se contratan entre
4 y 5 mil jornaleros permanentes, la mayoria de Oaxaca,
Veracruz y Guerrero), continia siendo una empresa
familiar en la que la mujer, en la absoluta mayoria de los
casos, se hace cargo de la comercializacion.

El sentido campesino de la produccion nopalera
se puede apreciar en otro elemento. A principios de
los afios ochenta el nopal se cotizé6 muy alto y los no-
paleros vivieron un inusitado auge econdémico que se
prolong6 varios afios. Las ganancias obtenidas, si bien
se emplearon en la adquisicion de algunos bienes pro-
ductivos, como camiones de carga, no fueron invertidos
con un sentido de acrecentar en un futuro las ganancias,
sino que se destinaron principalmente a la construccion
de casas, mejoramiento de las iglesias, bienes de uso
doméstico y la celebracion de las fiestas del pueblo. “Lo
que sucede —me decia un nopalero de San Francisco
Tecoxpa, quien por cierto cursd una licenciatura en
antropologia— es que no tenemos espiritu empresarial.
En esa coyuntura pudimos haber juntado recursos entre
varios y hacer un proyecto econémico de mayor alcance.
Pero, aunque existieron propuestas, no existioé mayor
interés por el tema”."

Existe otro producto que también ha tenido un gran
éxito econdmico: el mole, cuya historia es en cierta
forma paralela a la del nopal. Su produccién comercial
tiene apenas unas cuantas décadas y se inici6 a partir de
negocios a pequefia escala en el pueblo de San Pedro
Atocpan. En un cierto momento, se constituyd una coo-
perativa que finalmente cedid el paso a las sociedades
anonimas que hoy imperan. Se estima que 90% de la
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economia de San Pedro gira alrededor del mole, pero
actualmente un pequefio numero de familias son las que
concentran el principal capital tanto de molinos como de
restaurantes. Las grandes empresas moleras han crecido
al grado de controlar plantas de materias primas en
Guanajuato, de tal forma que los insumos para el mole
llegan ya procesados.'* Si bien las consecuencias sociales
y la dindmica del mole es muy diferente al democratico
nopal, contribuyd también a dotar a la regiéon de una
base econdmica propia y de esta manera fue un factor
adicional de orgullo regional.

No cabe duda que el exitoso proceso de recampesi-
nizaciéon y de generacion de una economia propia de
los milpaltenses tuvo consecuencias importantes.
Permitio la defensa frente al apetito de la mancha urbana.
De 1960 a 1990 Milpa Alta creci6 3.6 veces hasta
sumar 66652 habitantes, mientras que las delegaciones
vecinas de Xochimilco, Tldhuac y Tlalpan en ese mismo
lapso dispararon su poblacion 10 veces. En 1970, apenas
6.5 por ciento de la poblacion en Milpa Alta era nativa
de otra entidad, cifra que se elevo a 9.5 en 1980 y a 10.7
en 1990 (Milpa Alta, 1995), es decir, todavia la absoluta
mayoria de los habitantes son originarios de lugar,
caso Unico en el Distrito Federal. La recampesinizacion
acompaiid, y seguramente contribuyo, a fortalecer la
difusion de la historia fundacional al dotar de vitalidad
la idea de territorio.

El futuro de la historia

A principios de los afios setenta, Martinez Ruvalcaba
llegod a la conclusion, que ahora se aprecia francamente
apresurada, de que Milpa Alta ya no era “un conglomera-
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do indigena”, porque apreciaba que una serie de rasgos,
constitutivos de lo indio, habian desaparecido (Martinez
R., 1987: 9). Sin embargo, unos cuantos anos después
inicio un proceso, nucleado alrededor de la lucha por el
bosque en el que se robustecié notablemente la concien-
cia india regional. En tal proceso, la historia fundacional
ocup6 un papel central: los diferentes pueblos se enten-
dieron como parte de una unidad mayor (la Confede-
racion de los Nueve Pueblos) y actuaron con la legitimi-
dad de seguir el mandato de sus ancestros.'” La historia,
podriamos decir, se transformé en un hecho real.

A partir de entonces, la historia se ha consolidado.
En cierta forma se ha convertido en la historia oficial
regional, acompafiada de una serie de simbolos, entre
ellos el logotipo de la actual Delegacion y los jeroglificos
de cada uno de los doce pueblos. El primero representa
a Huellitlahuilli y fue elaborado por el profesor Fidencio
Villanueva en 1938, segun ¢l mismo me mostro.'® Los
segundos fueron el resultado de una investigacion de
Joaquin Galarza, quien buscé en diferentes codices las
mismas toponimias de los pueblos de Milpa Alta.

Los cambios se siguen dando, y en todo caso muestra
que el proceso de mestizaje no es una linea recta y
adquiere complejidades que solo se aprecian al analizar
los casos especificos. Por ejemplo, el uso de la lengua
indigena. En unas cuantas décadas, el nahuatl ha dejado
de ser la lengua franca de la region. En 1970, segun el
censo, apenas 9% de la poblacion de cinco afos y mas
hablaban nahuatl y en 1990, la cifra se redujo a 3 por
ciento (Milpa Alta, 1995).

Si bien la tendencia a que el ndhuatl pierda terreno
es un hecho, existen otros elementos que deben tenerse
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presentes, como el empleo del nahuatl para nombrar los
espacios de tal forma que se puede decir que esta lengua
sigue impregnando el espiritu local. En Milpa Alta cada
pequefio sitio, ya sea en los pueblos o en los campos,
cada paraje, cada solar tiene su nombre en nadhuatl. Y si
bien las calles de los pueblos desde principios de siglo
ostentan los nombres de los héroes nacionales, los mil-
paltenses siguen conociéndolas por sus antiguos nom-
bres indios. En Santa Ana Tlacotenco se contabilizaron
191 nombres nahuas de terrenos agricolas y 141 en el
interior del pueblo (Galarza y Lopez, 1982: 19).

En San Pablo Oztotepec, un grupo de antropologos
localizaron 48 sitios en el pueblo con nombre nahuatl:
“estos nombres tradicionales se usan cotidianamente,
mientras que los nombres modernos que las autoridades
han dado a las calles son bellamente desconocidos por
la gran mayoria de la gente de San Pablo. Como ejemplo
se puede mencionar que rentamos una vieja casa en San
Pablo, en la calle Nicolas Bravo; hasta la fecha no hemos
encontrado un solo chofer de pesero que supiera cual es
la calle Nicolas Bravo, mientras que hemos tenido mayor
éxito preguntando por la calle Tonatlaco, que es el nom-
bre nahuatl del minibarrio donde se localiza la casa”
(Korsbaeck, 1991: 105).

Mas aun, el ndhuatl es hablado por los principales
dirigentes comunales, por respetados profesores y
artistas locales. De esta manera, se ha convertido en
un elemento de prestigio. El uso de la broma en contra
de los hablantes ha cedido a una idea de orgullo. En
diversos pueblos de Milpa Alta existe un esfuerzo por
revalorar el ndhuatl, visible sobre todo en el trabajo de
profesores y de intelectuales. Ademas de los encuentros
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anuales de nahuatlatos, que van en su décima edicion,
en la region existen no pocos maestros de nahuatl y
escritores bilingiies. En 1996 se realiz6 el Encuentro
Nacional de Escritores Indigenas en Milpa Alta. El uso
intelectual y ceremonial del ndhuatl es expresion de una
suerte de reapropiacion de elementos identitarios que no
parece estar en riesgo de desaparecer.

Los riesgos, si se puede hablar en esos términos,
provienen de otros aspectos. A cerca de dos décadas de la
lucha, la cuestion agraria ha dejado paulatinamente de
ser el centro de la vida social y politica de la region, y las
autoridades comunales han menguado su influencia.

Pero, sin duda el principal reto que enfrenta la region
es el crecimiento urbano, que en los ultimos afos ha
dado un vuelco. En el periodo 1990-1995, el Conteo de
Poblacion y Vivienda registré una importante aceleracion
en el crecimiento poblacional, al ascender ésta a 81 102
habitantes, con una tasa de 4.3% anual en ese lustro, lo
cual revela que Milpa Alta se esta convirtiendo en una
region de elevada atraccidon poblacional: en sélo cinco
anos crecid mas que toda la década anterior (Milpa Alta,
1997: 7).

Esta tendencia se ha reforzado por la presencia de
asentamientos irregulares especialmente en los pueblos
fronterizos con Tlahuac (San Antonio Tecomitl) y con
Xochimilco (San Salvador Cuauhtenco y San Bartolomé
Xicomulco). No es casualidad que se trate de pueblos
que no pertenecen a la Confederacion y tienen una re-
lacion mas utilitaria con su tierra. Se trata de un claro
fendomeno de expansion de la mancha urbana que propi-
cia asentamientos de migrantes pobres provenientes
sobre todo de la Ciudad de México.
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Seglin un censo de viviendas realizado por las auto-
ridades delegacionales en 1997, se estima que existen
2 000 casas asentadas en zonas irregulares, lo que en un
calculo conservador arrojaria un total de 10 000 habi-
tantes, en su mayoria migracion reciente. Este fenomeno
estd provocando cambios cuyas consecuencias todavia
no se aprecian claramente, pero han reforzado la ten-
dencia a transformar la imagen rural tradicional de los
pueblos.

Pese al incremento de los asentamientos irregulares
en los ultimos tiempos, la estructura poblacional estd
aun organizada a partir de los barrios tradicionales, que
suman 29 en los doce pueblos. S6lo en San Antonio
Tecomitl han aparecido colonias tipicamente urbanas.

Otro problema es el crecimiento de la frontera agri-
cola, que se ha desarrollado a expensas del bosque. Es
claramente apreciable como la mancha verde de las no-
paleras va escalando los cerros. Otro caso, tal vez mas
depredador, es el crecimiento de los cultivos forrajeros
de tierra fria, como la cebada y la avena en los claros del
bosque. Y si bien ya no existen las talas en gran escala,
continua el desmonte o tala hormiga, de la que son
responsables muchas veces los propios campesinos
milpaltenses. Esto lo saben los representantes comu-
nales de los pueblos, pero con frecuencia no act@ian
porque se trata de parientes, amigos y paisanos. El
bosque tiene partes fuertemente afectadas por el gusano
barrenador, que constituye una plaga que ataca a pinos
y oyameles en toda la zona sur de la Ciudad de México.
Ademas, el diferendo con San Salvador esta todavia en
pie. Todo lo anterior constituye los nuevos retos para los
COmMuneros.
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La suerte de la historia fundacional estd ligada a
la suerte del conglomerado que, echando mano de
su memoria historica y adaptandola a su momento,
necesidades y recursos, ha sido capaz de encontrar en
ella un elemento central de cohesion.

Notas

' Milpa Alta es una de las 16 Delegaciones Politicas del Distrito
Federal y esta integrada por doce pueblos. De ellos, Villa Milpa Alta,
San Pedro Atocpan, San Pablo Oztotepec, San Lorenzo Tlacoyu-
can, Santa Ana Tlacotenco, San Jeronimo Miacatlan, San Francisco
Tecoxpa, San Juan Tepenahuac y San Agustin Ohtenco conforman
la Confederacion de los Nueve Pueblos. Ademas estan San An-
tonio Tecomitl, mas ligado culturalmente a la vecina Delegacion
de Tlahuac, asi como San Bartolomé Xicomulco y San Salvador
Cuauhtenco, que pertenecieron hasta principios del siglo XX a la
Delegacion Xochimilco.

% La lista es larga: Rivera, Orozco, Siqueiros, Tamayo, Charlot,
Fernando Leal, Revueltas, Chavez Morado, Nishisawa, Tina Modotti,
Edward Weston.

? Sin embargo, en la bibliografia cita el trabajo de Francisco
Chavira de 1949, que se abordara mas adelante. El doctor Chavira
ocup6 dos afios (1998-1999) el cargo Delegado del Gobierno del
Distrito Federal en Milpa Alta.

4 A reserva de tratar con mayor detalle el punto, empleo aqui la
nocion gramsciana de intelectual como dirigente o cuadro. Aunque
es claro que la preocupacion de Gramsci gira alrededor del Estado
y de los grupos dominantes, por lo que el intelectual es “el
intermediario del consenso” (Gruppi, 1978).

5 Se tiraron 200 ejemplares. Se puede localizar en la Biblioteca
del Museo Nacional de Antropologia y en la Benson Library de
Austin, Texas. Serge Grusinzky toma en cuenta estos documentos
dentro de su analisis sobre los codices como forma de preservacion
de la memoria histérica de los pueblos mesoamericanos coloniza-
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dos. (Grusinzky, 1995: 106). Una version paleografiada forma parte
del expediente agrario de los pueblos de Milpa Alta. Los originales
estan en el AGN, acervo Tierras, Vol. 3032, exp. 3, fold. 190r.-218v
(Santa Marta Xocotepetlalpan). Existe todo un debate reciente en
torno a este tipo de documentos (Lockhart, 1999; Florescano, 1999
y Bernand y Gruzinsky, 1999).

¢ En el libro de A. Godoy se menciona en una nota de pie de
pagina que algunos datos fueron aportados por el mismo Basurto.

7 El texto completo de ambas resoluciones se encuentra repro-
ducido en (Gomezcésar, 1992: Vol. 1, Anexo F).

8 A principios del siglo XX, Alberto Woem compro6 la fabrica
“Pefia Pobre” y Alberto Lenz la fabrica “Loreto”, mismas que se uni-
eron en 1928. En 1919, la primera de ellas compré el monte de “La
Venta”, cercano a Cuajimalpa y ambas explotaban los bosques del
sur del D. F. El Grupo Industrial estaba integrado por una fabrica
para producir celulosa, dos plantas para producir pasta mecanica de
madera y dos fabricas de papel. (Del Conde, 1982: 75-76 y 85).

° La Unidad de Explotacion Forestal habia llevado a cabo estu-
dios daxondémicos que concluyeron que los bosques del sur del
D. F. estaban enfermos y requerian “cortas de saneamiento”, hecho
que fue considerando por los comuneros como una maniobra
para que la papelera continuara con la explotacion de los bosques,
especialmente en los momentos en que toda la industria forestal
enfrentaba serias dificultades econdmicas.

10 Desde fines de los afios cincuenta los nombramientos de
los delegados del Departamento del Distrito Federal en Milpa Alta
recayeron en personas no originarias de la region.

11 “Segun algunos vecinos nopaleros de la region de Milpa Alta,
Florentino Flores Torres, del barrio de La Concepcidn, fue quien en
1938 empez6 a experimentar el cultivo del nopal. Con el tiempo,
al observar que la nopalera si producia ganancias y requeria menos
cuidados y tiempo, los campesinos de Milpa Alta cambiaron los
sembradios de maiz y otros por nopaleras y comenzo una produccion
masiva hace 30 afios aproximadamente” (Granados Sanchez y
Castaneda, 1996: 156). El profesor Fidencio Villanueva me conto
como en la Primera Feria Regional de Milpa Alta, realizada en
1938 y de la cual ¢l fue uno de los organizadores, acudieron varios
ingenieros agrénomos a hacer demostraciones sobre las bondades
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del cultivo del nopal. En su opinién, éste fue un factor importante
para que los campesinos de la region empezaran a cultivarlo con fines
comerciales.

12 El nopal-verdura se distingue claramente de la produccion
del nopal-tuna, puesto que el aprovechamiento de la hoja tierna del
nopal excluye la explotacion de la fruta. El nopal-tuna es producido
principalmente en San Luis Potosi y otros estados del centro-norte.

13 Entrevista con Galdino Lépez Flores, marzo de 1998.

!4 Notablemente, de los mas de 20 insumos del mole, ninguno
es producido en Milpa Alta.

5 Incluso las instituciones federales, como el Instituto Nacional
Indigenista, han reconocido recientemente el caracter indigena de la
region. (Ramirez, 1995).

16 Villanueva interpreto la escritura ideografica del México cen-
tral: Huellitlahuilli estd acompafiado de los simbolos de Tlahtoani y
empufia un baston que es a la vez una tea ardiendo: el gran ilumi-
nador o la gran luz. (Entrevista, 1998). El logotipo se presento6 en la
Primera Feria Regional, llevada a cabo ese afo.
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LA DIVERSIDAD CULTURAL EN LA CIUDAD DE MEXICO.
AUTONOMIA DE LOS PUEBLOS ORIGINARIOS
Y LOS MIGRANTES

Consuelo Sanchez *

LA Cwpap DE Mexico es culturalmente diversa. Esta
diversidad emerge de la presencia historica de pueblos
indigenas originarios, de la poblacion mestiza, de la
inmigracion de personas de distintos origenes étnicos,
regionales y nacionales, y de grupos de identidad basados
en distinciones de género, religion, orientacion sexual,
de clase. Pero la organizacion politica de la ciudad y del
pais en general, ha impedido el acomodo y la expresion
plural de su rica diversidad. En esencia, en este desfase
entre la realidad de su rica diversidad y el arreglo politico
que le impide su pleno despliegue, radica el problema del
multiculturalismo en la Ciudad de México (como en el
conjunto del pais). En los tltimos afios, diversos grupos
socioculturales exigen cada vez mas el reconocimiento

* Antropologa. Coordinadora general de la revista Memoria. Obras
recientes: Los pueblos indigenas. Del indigenismo a la autonomia,
Meéxico, Siglo xxI, 1999 y México diverso. El debate por la au-
tonomia, México, Siglo xx1, 2002.
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de sus identidades particulares y de sus derechos especi-
ficos. Tales demandas implican serios desafios para la
ciudad y el Estado mexicano en su conjunto.

Una de las raices de la diversidad cultural de la Ciu-
dad de México son los pueblos originarios, descendien-
tes de sociedades de cultura ndhuatl, que se caracterizan
por ser colectividades historicas con una base territorial
e identidades culturales diferenciadas. Estan geogra-
ficamente concentrados en territorios de las delegacio-
nes de Milpa Alta, Xochimilco, Tlahuac, Tlalpan, La
Magdalena Contreras y Cuajimalpa. La persistencia de
estos pueblos y su deseo manifiesto de autogobernarse y
conservar sus identidades propias hace que la naturaleza
de la ciudad sea pluriétnica, aunque esta pluralidad no
se expresa en su organizacion politica. Esta se ordeno
a partir de un patrén cultural, econdémico y politico,
pretendiendo que los diversos grupos abandonaran sus
identidades particulares y se asimilaran a ese molde.

La Ciudad de México fue proclamada en 1824 capital
de la Republica Mexicana y asiento de los poderes de la
federacion. En ese afo, la traza de la ciudad abarcaba
practicamente lo que hoy se conoce como el “centro
historico”. Alrededor de la ciudad, se extendian los
territorios de los pueblos indios que sobrevivieron a la
conquista y colonizacion. Los gobiernos indigenas de
Tenochtitlan, Tlatelolco, Xochimilco, Coyoacan, Tacu-
ba, Tacubaya y Azcapotzalco, tenian jurisdiccion sobre
extensos territorios que abarcaban numerosos pueblos
y barrios. Sin embargo, a lo largo del siglo XIX, tales
gobiernos, territorios y jurisdicciones indigenas fueron
disueltos con la imposiciéon de un proyecto liberal en-
cabezado por la élite politica criolla. El historiador An-
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drés Lira, quien documenta profusamente este proceso
en su libro Comunidades indigenas frente a la Ciudad de
México, sefiala como el inicio de ese movimiento las
disposiciones legales de 1812, que preveian la extin-
cion de las parcialidades y los pueblos de indios para
erigirse en ayuntamientos constitucionales. A partir de
1820, cuando entr6 en funcionamiento el Ayuntamiento
Constitucional de la Ciudad de México, el cabildo se
empeflo en promover la incorporacion de los pueblos
indios al gobierno de la ciudad y en traspasar los bienes,
propiedades, titulos y documentos de estos pueblos a la
Tesoreria de la ciudad, como bienes propios de ésta.'

El golpe definitivo contra los pueblos y barrios in-
digenas se dio con la Ley de Desamortizacion de 1856,
la cual suprimi6 la propiedad territorial de los pueblos
y “aclam¢ el principio de la propiedad individual como
rector de la territorial”. Seis meses después de aprobada
esta ley, los terrenos, plazuelas, rinconadas y potreros
de decenas de pueblos y barrios indigenas habian sido
vendidos o adjudicados a propietarios individuales
por las autoridades de la Ciudad de México. Muchas
de estas propiedades se convirtieron en haciendas.? Al
mismo tiempo, estos cambios legales, como apunta Lira,
prepararon el camino para que a partir de 1858 la urbe
de la ciudad comenzara a expandirse; algunos barrios
indigenas se “urbanizaron” (como Tepito, la Magdalena
Mixiuca, Los Angeles, Belén, Romita); otros més desa-
parecieron o fueron desplazados por colonias y fraccio-
namientos’® y sus tierras de cultivo, pastizales y zonas
lacustres se convirtieron en calles, caminos, edificios, ca-
sas y mansiones lujosas. Los primeros barrios y pueblos
indigenas afectados por la urbanizacion fueron los mas
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cercanos al casco de la ciudad. Con el correr de los afnos,
la expansion de la urbe se registrd hacia el norte, el sur'y
el poniente.

Los ultimos sobrevivientes de este proceso de coloni-
zacion son, precisamente, los pueblos y barrios indigenas
asentados principalmente en las delegaciones del sur del
Distrito Federal: Milpa Alta, Xochimilco, Tlahuac, Tlal-
pan y La Magdalena Contreras, justamente los territorios
hacia donde se dirige actualmente la “mancha” urbana.
Los territorios que estos pueblos originarios lograron
recuperar y conservar, gracias a la reforma agraria de
1917, estan bajo asedio; cada vez mas tierras de cultivo,
zonas lacustres y superficies de bosque son convertidas
en areas residenciales e infraestructura urbana, afectando
los mantos acuiferos y, en general, el equilibrio ecologi-
co de la ciudad. Paralelamente, los pueblos originarios
estan perdiendo el control sobre sus territorios, recursos
naturales y sus formas de organizacion tradicional. La
supervivencia de estos pueblos estd seriamente ame-
nazada como consecuencia de decisiones tomadas por
personas distantes.

Asi, pues, la incorporacion de los pueblos originarios
a la Ciudad de México y al Estado mexicano en el siglo
XIX no fue voluntaria ni acordada, lo que determin6 su
conversion en minorias politicas en su propio territorio.
No se quiso reconocer que eran pueblos con culturas
diferentes y con capacidad y voluntad de autogober-
narse. De haber existido un acuerdo justo, es muy
probable que estos pueblos hubieran mantenido sus
autogobiernos y algiin grado de autonomia. Pero, por
el contrario, se les impuso una legalidad ajena, orien-
tada a consolidar un proyecto politico y econémico del
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que estaban excluidos y que dispuso la supresion de sus
gobiernos y territorios y la expropiacion de sus tierras,
recursos y bienes comunales. Desde entonces, los pue-
blos originarios quedaron subordinados a las decisiones
economicas y politicas de grupos perteneciente a la cul-
tura mayoritaria.

En la actualidad, los pueblos originarios permanecen
relegados por las mayorias de la ciudad y del conjunto
de la nacion y sus derechos y libertades desestimados.
Persiste larenuencia areconocer legalmente su existencia
en tanto pueblos con identidades propias y sus derechos
colectivos correspondientes. Esta falta de reconocimiento
ha sido la causa de la larga lista de agravios que exponen
a menudo los representantes de estos pueblos: rezago
agrario, postergacion en la legalizacion de sus tierras,
expropiacion y privatizacion de sus tierras y recursos,
el desconocimiento de las autoridades propias de sus
pueblos y comunidades, la imposiciéon de proyectos,
la injerencia de las autoridades de las delegaciones y de
las instituciones de la Ciudad de México en los asuntos
comunitarios, la falta de representacion y participacion
en los 6rganos administrativos del gobierno de la ciudad,
asi como en la Asamblea Legislativa del Distrito Federal
y del Congreso de la Unidn, y, como resultado de ello,
su exclusion en la formulacion de propuestas legislativas
y administrativas.

Algunas personas extrafias a los pueblos originarios
opinan que seria mejor que se integraran a la cultura
de las mayorias en lugar de esforzarse en conservar los
“residuos” de su cultura. Cabe sefialar, en primer lugar,
que la actual fragilidad cultural de los pueblos originarios
es producto de un sistema injusto y no de la incapacidad
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de éstos para conservar su cultura. En segundo lugar,
corresponde a los miembros de los pueblos originarios
decidir sobre su propio destino (si se asimilan o mantienen
sus identidades en tanto pueblos) y no obstaculizar su
libertad de decision. Finalmente, la situacion actual de los
pueblos originarios no anula su capacidad de recuperar y
reconstituir su cultura, habiendo condiciones favorables
para ello. Estas condiciones implican su reconocimiento
en tanto pueblos y sus derechos autondémicos.

Una de las caracteristicas de los pueblos originarios
es que quieren mantener sus identidades distintas res-
pecto de la cultura de la sociedad nacional, asi como ase-
gurar la supervivencia de sus comunidades y pueblos,
asumir el control de su vida colectiva, decidir su propio
futuro junto con el de la nacién mexicana en general, y
ejercer plenamente sus derechos y libertades. Todo ello
se sintetiza en el reclamo de autonomia. Esta seria la
base de una nueva relacion entre los pueblos originarios,
la sociedad capitalina y el gobierno de la Ciudad de
México. Pero este desafio no es privativo de la ciudad, es
también un reto para el Estado mexicano y, en esa me-
dida, implica cambios en los dos &mbitos: en el nacional
y el local, de manera simultanea.

DERECHOSAUTONOMICOSY DEREPRESENTACION DELOSPUEBLOS
ORIGINARIOS

El reconocimiento de la naturaleza pluriétnica de la Ciudad
de México significa la aceptacion de la existencia de los
pueblos originarios y su derecho a la libre determinacion.
El grueso de los pueblos indigenas del pais (entre los
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que se incluyen los pueblos originarios de la Ciudad
de México) ha manifestado que quieren ejercer este
derecho a través de la autonomia, en el marco del Es-
tado mexicano. El establecimiento de un régimen de
autonomia, asi como la constitucion de los pueblos in-
digenas en sujetos autonomos, comprende minimamente
que las colectividades concernientes (en nuestro caso los
pueblos originarios):

1.

Sean reconocidos constitucionalmente (y en las
legislaciones locales) como pueblos o grupos con
identidades propias. Este es un requisito fundamen-
tal, sustento del reconocimiento de sus derechos
colectivos. Estos no vienen a contraponerse a los
derechos individuales, especialmente, en su con-
densacion como derechos humanos, sino a comple-
mentarlos e incluso a asegurar que tales derechos o
garantias puedan ejercerse apropiadamente.

Tengan autoridades propias, elegidas libremente
por las mismas colectividades, esto es, que puedan
constituir su respectivo “autogobierno”, cuyas ca-
racteristicas, funciones o facultades, instancias admi-
nistrativas, etcétera, estén claramente normadas en el
marco de la juridicidad del Estado y de la Ciudad de
Meéxico.

Dispongan de un ambito territorial propio que,
desde luego, vaya mas alla de la demarcacion de las
tierras como parcelas o unidades productivas. Dado
que la autonomia implica derechos sociopoliticos,
instituciones, etcétera, tales prerrogativas deben
tener un “piso” firme, un espacio de realizacion.

4. Adquieran las facultades y competencias para de-
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sarrollar, enriquecer y aun cambiar, en lo que con-
sideren necesario, sus complejos socioculturales
(organizacién, creencias, usos y costumbres) y ase-
gurar los intereses de sus miembros y colectividad.
Aqui, en consecuencia, no opera solo un afan de
conservar, como se cree a menudo, sino también la
potencialidad creativa y la vocacion innovadora que
esta presente en los pueblos a lo largo de toda su
historia.

5. Puedan participar en las instancias u 6rganos de de-
cision nacional y local. La autonomia no es ensimis-
mamiento, aislamiento o autarquia, sino busqueda
de participacion plena en la vida nacional en los
organos democraticos de la nacion. Desde luego,
implica la participacion en las llamadas “instancias
de debate y decision nacional”: congresos locales
(en nuestro asunto, en la Asamblea Legislativa del
Distrito Federal) y en el Congreso de la Union y, en
general, en todas aquellas instituciones creadas para
la representacion ciudadana.

6. Finalmente, en tanto pueblos, puedan manejar los re-
cursos propios, y acceder a los fondos nacionales en
ejercicio de un federalismo cooperativo y solidario,
imprescindibles para que sus 6rganos y autoridades
realicen las tareas de gobierno y justicia que el propio
orden legal les asigna.

Ahora bien, ;cudles serian los mecanismos para el esta-
blecimiento de la autonomia de los pueblos originarios
en la Ciudad de México? Como primer paso, se requiere
reordenar la actual division territorial de la ciudad a
fin de establecer nuevas demarcaciones territoriales en
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las que se encuentran concentrados los pueblos origi-
narios. Estas demarcaciones territoriales se instituirian
en entes autonomos, por lo que se podrian denominar
“demarcaciones territoriales autonomas”.* En el Esta-
tuto de Gobierno del Distrito Federal, se puede inferir
que los legisladores (que elaboraron y aprobaron dicho
estatuto) tenian conocimiento de que la actual division
territorial de la ciudad no correspondia cabalmente con
determinados espacios socioculturales, pues fijaron las
disposiciones para su reordenacion, incluyendo criterios
culturales e historicos, entre otros. Asi, en el articulo
109 del estatuto se asientan los mecanismos “para esta-
blecer, modificar o reordenar la division territorial del
Distrito Federal” y, en el articulo 110, se indican algunas
de las pautas que deben tomarse en cuenta para “la de-
terminacion de la variacion territorial”, tales como “Po-
blacion”; “Configuracion geografica”; “Identidad cultural
de los habitantes™; “Factores historicos™; “Condiciones
socioeconomicas”; “Infraestructura y equipamiento
urbano”; “Numero y extension de colonias, barrios,
pueblos o unidades habitacionales de las Delegaciones”,
etcétera.’

Hay claras evidencias de que los espacios donde se
concentran los pueblos originarios (en territorios de
las delegaciones de Milpa Alta, Xochimilco, Tlahuac,
Tlalpan y La Magdalena Contreras) son configuraciones
étnico-territoriales sustentadas en procesos culturales,
historicos, politicos, econémicos y ecoldgicos particu-
lares. La existencia de estos espacios socioétnicos,®
producto de un proceso en curso, justifica su consti-
tucion en demarcaciones territoriales. Ciertamente, la
delimitacion de estos territorios habra de determinarse
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con la participacion de los propios pueblos; finalmente
seran ellos los que habran de decir si una entidad terri-
torial realmente se produce. En todo caso, estas pecu-
liaridades deberan tomarse en cuenta en la reordenacion
territorial del Distrito Federal.”

Consecuentemente, estos territorios habran de insti-
tuirse en entes autbnomos o “demarcaciones territoriales
auténomas”, en los que sus habitantes ejerceran sus
facultades de autogobierno.

De acuerdo con la experiencia organizativa de los
propios pueblos, las demarcaciones territoriales podrian
estar constituidas por la asociaciéon de comunidades
agrarias y pueblos originarios (como podria ser, por
ejemplo, la unidon de los nueve pueblos de Milpa Alta).®
Por otra parte, deberd de considerarse la inclusion de
la poblaciéon no indigena avecindada. En principio, el
derecho a la autonomia se enfoca hacia los pueblos in-
digenas, pero, como el régimen de autonomia instituye
entes territoriales, toda la poblacion radicada en esos
territorios debera disfrutar de los mismos derechos, sin
exclusiones de ningln tipo. La autonomia es un sistema
para reconocer o acrecentar derechos de unos grupos o
pueblos, no para anular o reducir derechos de nadie.
Sin embargo, todos sus habitantes (originarios y no
originarios) tendran que respetar las nuevas reglas de
convivencia democratica, de respeto a la pluralidad y la
solidaridad entre sus miembros, como lo ha venido for-
mulado el movimiento indigena nacional: la autonomia
debera ser democratica, plural e incluyente.

Cada una de estas “demarcaciones territoriales
auténomas” deberd tener un 6rgano politico-adminis-
trativo, el cual se instituiria en 6rgano autbnomo con
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jurisdiccidén en sus respectivas demarcaciones territo-
riales autonomas. El Estatuto de Gobierno del Distrito
Federal establece que cada Delegacion debe contar con
un oOrgano politico-administrativo, el cual debe inte-
grarse por un titular (el jefe delegacional) y por funcio-
narios y servidores publicos. Sin embargo, los 6rganos
politico-administrativos de las “demarcaciones territo-
riales autonomas” serian distintos en su configuracion
y naturaleza a los de las delegaciones. Esto es, por un
lado, se integraria a partir de las formas de organizacion
de los pueblos originarios y las innovaciones propias
del régimen de autonomia. En todo caso, estos 6rganos
serian elegidos democraticamente, de acuerdo con las
formas de eleccion propias y republicanas y de acuerdo
con el “principio pluriétnico”, alli donde la composicion
sociocultural sea heterogénea. También habra de garan-
tizar que la mujer indigena, y en su caso la no indigena,
participe en plan de igualdad con el varén en los diver-
sos niveles de representacion politica y de gobierno, asi
como en la administracion de la justicia.’

Si cada “demarcacion territorial autobnoma” abarca a
varios pueblos (asi como ejidos, comunidades y barrios),
esto implica la creacion de una estructura de gobierno
que posibilite la participacion y representacion de los
distintos pueblos y comunidades que la integran, asi
como la participacion y representacion de los no indige-
nas (o no originarios), cuando sea el caso. En los paises
donde se han establecido regimenes de autonomia (a
favor de pueblos indigenas o minorias nacionales) los
organos politico-administrativos autébnomos suelen es-
tar integrados por una estructura colegiada (asamblea o
consejo) que opera como la maxima autoridad,'® ademas
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de otras secciones y autoridades. En nuestro caso, por
ejemplo, la autoridad superior del 6rgano politico-
administrativo de cada “demarcacion territorial autono-
ma” podria conformarse como consejo, constituido por
representantes de todos los pueblos o comunidades que
la integren y, en su caso, también por la poblacion no
indigena avecindada.

Por otro lado, la naturaleza de estos érganos politico-
administrativos (a diferencia de los o6rganos de las de-
legaciones) consistiria fundamentalmente en garantizar
a los pueblos originarios su derecho a autogobernarse y
la facultad de tomar decisiones en materias de su interés;
ademads, como se dijo, de instituirse en “6rganos autéono-
mos”. Sus facultades y competencias serian resultado de
una redistribucion de poderes. Las competencias que
habria que transferir a los 6rganos de las “demarcacio-
nes territoriales autobnomas” incluirian temas vitales para
su supervivencia en tanto pueblos: gobierno, adminis-
tracion, educacion, cultura, salud, seguridad publica,
justicia,'"' manejo y aprovechamiento de recursos natu-
rales y medio ambiente. '

En el Estatuto de Gobierno del Distrito Federal, por
ejemplo, se especifican las competencias de las delega-
ciones (Art. 117) “en las materias de gobierno, adminis-
tracion, asuntos juridicos, obras, servicios, actividades
sociales, proteccion civil, promocion econdémica, cul-
tural y deportiva y las demas que sefalen las leyes”."
Estas competencias habrian de transferirse a las “de-
marcaciones territoriales auténomas”. Sin embargo,
se requiere garantizar a los pueblos originarios otras
competencias no otorgadas a las delegaciones (e incluso
al gobierno del Distrito Federal) sobre determinadas
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materias vitales para estos pueblos, como son las rela-
cionadas con el desarrollo de su cultura (abarcando el
control sobre la educacion, la lengua y la cultura) y sobre
recursos naturales y medio ambiente (incluyendo el con-
trol sobre la explotacion, administracion y conservacion
de los recursos naturales existentes en sus demarca-
ciones territoriales)." Los recursos naturales y el medio
ambiente son temas trascendentales para los pueblos
originarios y seria una injusticia no tomar en cuenta
los derechos correspondientes. Por tanto, se requiere
establecer medidas legales de proteccion que aseguren
los derechos colectivos de los pueblos originarios sobre
tierras, territorios y recursos naturales,” y transferir a
sus “Organos politico-administrativos autonomos” com-
petencias que garanticen su participacion e intervencion,
en coordinacion con las instituciones administrativas y
gubernamentales correspondientes (Federales y del
Distrito Federal), cuando sea el caso, para la elaboracion
y ejecucion de programas de restauracion, preservacion,
uso y aprovechamiento de los recursos forestales, lacus-
tres y acuiferos, asi como de la flora y fauna silvestre; en
la planeacion, ejecucion, evaluacion y vigilancia de las
politicas ambientales y de recursos naturales; en la cele-
bracion de convenios relacionados con el establecimiento,
administraciéon y manejo de areas naturales protegidas
y para obtener asesoria ecoldgica en las actividades
relacionadas con el aprovechamiento sustentable de los
recursos naturales; en la promocion y utilizacion de los
conocimientos indigenas sobre métodos y practicas cul-
turales de conservacion y aprovechamiento sustentable
de los recursos naturales (forestales, lacustres, acuiferos,
etcétera); y en la promocion y el control de los cono-
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cimientos biologicos tradicionales.

Desde luego, los organos de gobierno auténomo
deberan percibir los recursos economicos que les co-
rrespondan para la administracion de los servicios de
salud, educacion, infraestructura, vivienda, etcétera. En
realidad, debe establecerse por ley el porcentaje de los
recursos que serian transferidos a las demarcaciones te-
rritoriales autobnomas, para que sean administrados por
sus oOrganos de gobierno,'® los cuales deberan incluir
la participacion de las comunidades y pueblos de sus
respectivas “demarcaciones territoriales autbnomas” en
la planificacion, ejecucion y fiscalizacion de la adminis-
tracion de los servicios de salud, educacion y vivienda.
En principio, las comunidades agrarias y los pueblos
comprendidos en ellas deberan tener determinadas fa-
cultades.!”

Muchas de las competencias de estas “demarcaciones
territoriales autonomas” serian compartidas con otros
organismos gubernamentales y administrativos nacio-
nales y locales, por lo que es indispensable que en éstos
se escuchen y se atiendan las perspectivas y los intereses
de los pueblos originarios, mediante su participacion
directa. La inclusion de representantes de los pueblos
originarios en los organos gubernamentales y en los
organos legislativos es de suma importancia para la pro-
mocion y defensa de sus intereses y derechos autonomi-
cos frente a las decisiones de las mayorias; ademas, haria
que tales o6rganos fueran mas representativos.

La representacion de los pueblos originarios en
la Asamblea Legislativa del Distrito Federal y, en su
caso, en el Congreso de la Unidn, seria una derivacion
del derecho a la autonomia, esto es, el objetivo no es
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solamente corregir la deficitaria representacion de los
pueblos indigenas en los 6rganos legislativos (tanto en el
congreso nacional como en la Asamblea Legislativa del
Distrito Federal) a través de la reserva de escafos a estos
grupos,'® sino, sobre todo, que la representacion de los
pueblos favorezca la promocion, la salvaguardia y el
afianzamiento de sus derechos autondmicos.

Pero, para que el proceso legislativo logre representar
a los pueblos indigenas se requiere una nueva forma de
redistribucion de los distritos electorales con el fin de crear
distritos de mayoria indigena, como se pactdé en San
Andrés."” Pero, si la representacion esta ligada a la au-
tonomia, el criterio para la delimitacion de las fronteras
de los distritos electorales (de mayoria indigena) deberia
corresponder con las fronteras de las entidades autono-
mas, es decir, que las circunscripciones electorales coin-
cidieran con las “entidades territoriales autonomas”. En
nuestro caso, los distritos electorales para la represen-
tacion de los pueblos originarios deberian coincidir
con las “demarcaciones territoriales autbnomas”. De esta
manera, la representacion indigena seria a la vez una
representacion de las entidades autonomas.

Por ultimo, el Estatuto de Gobierno del Distrito
Federal (o, en el marco legal correspondiente, en el caso
de constituirse el Distrito Federal en un estado) deberan
establecerse los derechos autonémicos y de represen-
tacion, indicados.

INDIGENAS MIGRANTES

Otra raiz de la diversidad cultural en la Ciudad de
Meéxico es la inmigraciéon de indigenas que proceden
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de diferentes pueblos y entidades del pais. Segin esti-
maciones censales, el Distrito Federal comprende mas
de 15 grupos de lenguas indigenas: ndhuatl, fihafihu,
mixteco, zapoteco, mazahua, mazateco, totonaca, maya,
mixe, purépecha, tlapaneco, chinanteco, huasteco, que
corresponden a las comunidades de indigenas migran-
tes.”’ Este tipo de inmigracion se inicia a partir de los
afios cuarenta. Desde entonces, los indigenas han ido
asentandose en diferentes delegaciones del Distrito
Federal, principalmente en la Cuauhtémoc, Iztapalapa,
Venustiano Carranza, Coyoacan, Iztacalco y Gustavo A.
Madero. También existen importantes asentamientos de
poblacién indigena inmigrante que reside en municipios
adyacentes al Distrito Federal, que corresponden al
Estado de México, como son Ciudad Nezahualcoyotl,
Chalco, Ecatepec. Gran parte de esta poblacion realiza
diversas actividades econdmicas en el Distrito Federal.
Los indigenas migrantes que proceden de una misma
region y de un estrato étnico comun tienden a juntarse
en barrios o colonias, lo que les permite mantener cierta
cohesion y reproducir algunos elementos de su identidad
distintiva, pero también para apoyarse y protegerse de
situaciones que derivan de su vulnerabilidad en la ciu-
dad. Otros indigenas migrantes, sin embargo, se encuen-
tran dispersos y con escasos vinculos con sus paisanos y
varios mas se han integrado a la cultura mayoritaria de la
ciudad y han abandonado su identidad distintiva.

En general, las condiciones de vida de los indigenas
migrantes que residen en la Ciudad de México y en
la zona metropolitana han sido muy precarias; tienen
grandes dificultades para poder acceder a los derechos
sociales basicos, como a la salud publica, a una vivienda
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digna, a un trabajo bien remunerado. Las actividades
en las que encuentran empleo son basicamente en la
construccion, el comercio ambulante y en el servicio do-
méstico, las cuales se caracterizan por los bajos salarios y
la falta de seguridad y derechos laborales.

Por otra parte, los inmigrantes indigenas son tam-
bién muy vulnerables frente a las instituciones juridi-
cas y policiacas de la ciudad. El sistema judicial en el
pais se torna sumamente problematico cuando en los
casos judiciales (en materia civil, penal o adminis-
trativa) estan involucrados ciudadanos indigenas, ya
sean culpables, inocentes o victimas. La falta de recursos
econdmicos para pagar abogados defensores, la ausencia
de traductores indigenas (que por ley deberia haber), las
diferencias culturales y, particularmente, entre la norma-
tividad juridica indigena y la nacional, el deficiente do-
minio de la lengua espafiola y la denigracion e intoleran-
cia hacia la cultura de los migrantes, son algunos de los
multiples problemas a los que se enfrentan los indigenas
cuando se relacionan con las instancias responsables de
impartir justicia. Si bien estos problemas son comunes a
todos los indigenas del pais, la situacion de indefension
de los indigenas migrantes es ain mayor debido a su
aislamiento y desvinculacion de los apoyos familiares o
comunitarios.

La inclusion de los indigenas migrantes en la Ciudad
de México ha sido muy cuestionable. En la politica
tradicional de esta entidad (como reflejo de la politica
nacional), se esperaba que los indigenas migrantes se
asimilaran completamente a las reglas y pautas culturales
de las mayorias. El resultado ha sido la exclusion de los
indigenas de la vida politica, econdmica y educativa
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de la ciudad, y el afianzamiento de la intolerancia y el
rechazo a los indigenas en las instituciones de la ciudad
y en la mayoria de los capitalinos.

En los ultimos afios, los indigenas han manifestado
abiertamente su deseo de ser parte de la Ciudad de
México y, al mismo tiempo, exigen su derecho a expre-
sar libremente sus identidades étnicas. En un régimen
democratico, seria insostenible la insistencia en una in-
tegracion basada en el rechazo a la diversidad cultural;
lo justo es una integracion fundada en el reconocimiento
de la diversidad. Ello significa la adopciéon de una
politica pluralista y tolerante que reconozca y apoye que
los inmigrantes indigenas puedan mantener y recrear su
identidad étnica. El reto, pues, de una politica pluralista
serd erradicar la intolerancia y la discriminacion, par-
ticularmente, contra los indigenas, pero también lo sera
el promover firmemente la inclusion de los indigenas en
la vida politica, econdmica y educativa de la capital.

Lo caracteristico de los indigenas migrantes es que
han procurado recrear su vida comunitaria en la Ciudad
de México, resistiendo su asimilacion, a través de la
readaptacion de rasgos propios de sus comunidades de
origen, como el sistema de cargo y de fiestas y la asam-
blea comunitaria. También han creado, con sus propios
recursos, asociaciones voluntarias de indigenas migran-
tes en las que se intenta promover y mantener vivas sus
identidades étnicas y recrear aspectos de sus culturas,
como la lengua, la musica, la danza, la alimentacion y la
cosmogonia. Otras organizaciones de indigenas migran-
tes, ademas, gestionan ante las autoridades capitalinas
los reclamos sociales, econdmicos, juridicos y educati-
vos de sus miembros.?! Muchas de estas agrupaciones se
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han adherido a la lucha nacional por el reconocimiento
de los derechos de los pueblos indigenas en la Consti-
tucion de la republica y, al mismo tiempo, reivindican
que se reconozca la pluralidad cultural y la existencia
de comunidades de indigenas migrantes en la Ciudad de
México y la adopcidn de politicas publicas que apoyen e
impulsen su desarrollo cultural, social y econdémico.

A los indigenas migrantes les preocupa que el desa-
rraigo de sus comunidades y su adaptacion a condicio-
nes de vida y de trabajo distintos a las de sus lugares de
origen, y sobre todo en un medio social que es hostil a la
diversidad cultural, traen consigo los riesgos de la pér-
dida de su cultura e identidad. Pero la migracién ha sido
para ellos una estrategia de supervivencia econdmica
(sobre todo en los dos ultimos decenios, con la profun-
dizacion de la crisis en el agro causada por la politica
neoliberal y la integracion del pais al TLC).

Las injusticias por la falta de reconocimiento de los
derechos de los pueblos indigenas y la desigual distri-
bucion socioecondémica han conducido a un empobreci-
miento extremo en las comunidades y regiones indige-
nas, lo que ha llevado a muchos de ellos a tomar la dificil
decision de abandonar sus comunidades para sortear la
pobreza e intentar una vida mas digna. La solucion de
estas injusticias, a través del reconocimiento y la redistri-
bucion, permitiria que los indigenas pudieran gozar de
sus derechos colectivos en sus regiones y comunidades.
Como muestra la experiencia en otros paises, donde se
han reconocido derechos autondémicos y se ha impul-
sado la redistribucién de recursos y poderes a favor de
las colectividades étnicas o nacionales, ello ha provocado
una disminucién considerable en la migracion de los
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miembros de esas colectividades; incluso ha generado el
retorno de muchos de sus integrantes para incorporarse
en el desarrollo de sus comunidades. Sin embargo, la
cuestion de los indigenas migrantes seguiria pendiente,
pues lo anterior no cancelaria el derecho y la libertad de
los indigenas, como de cualquier otro mexicano, a tran-
sitar o a trasladarse a otras partes del territorio nacional.
En cualquier caso, el asunto a dilucidar consiste en
determinar los derechos que corresponderian a los in-
digenas migrantes.

Los mestizos de diversas entidades del pais que han
migrado a la Ciudad de México no tienen las mismas
dificultades que los indigenas para integrarse. Aquéllos
tienen la ventaja de pertenecer a la misma cultura de
las mayorias capitalinas, aunque conserven o no sus
identidades regionales. Las instituciones educativas
de la capital, por ejemplo, les permiten (a ellos y a sus
hijos) acceder a una educacion en su lengua materna,
el espanol, y se valora la cultura a la que pertenecen.
Esta ventaja les da mas posibilidades de integrarse en la
vida politica y econdmica de la ciudad. Los indigenas, en
cambio, no participan de la misma cultura de las mayo-
rias capitalinas y tienen el interés legitimo, como el de
los mestizos, de recrear su propia lengua y cultura.

Los inmigrantes indigenas no muestran inconformi-
dad en aprender y hablar el espafiol, pero les inquieta la
pérdida de la identidad étnica entre los nifios y jovenes
migrantes que asisten a la escuela, donde se impone
el castellano y la cultura de la sociedad nacional y
se desestima la de los pueblos indigenas; también les
preocupa que al incorporarse al empleo formal e infor-
mal en la ciudad van perdiendo progresivamente los
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conocimientos, las técnicas y las habilidades aprendidas
y recreadas durante varias generaciones en sus comuni-
dades de origen, en particular, las relacionadas con las
actividades agricolas, forestales, artesanales, etcétera.
Lo que los inmigrantes indigenas quieren es conservar
y practicar sus lenguas en el espacio familiar y comuni-
tario y que sus hijos puedan acceder a una educacion
bilinglie e intercultural en la que el aprendizaje de la
lengua materna sea complementario del aprendizaje
del espanol y se valore por igual la cultura de los
pueblos indigenas y de la sociedad nacional. También
han mostrado interés en la necesidad de transformar las
instituciones educativas a fin de instituir una perspectiva
intercultural que comprenda la diversidad cultural de
la Ciudad de México. Llama la atencion la insistencia de
algunas de las agrupaciones de indigenas migrantes en la
urgencia de fomentar entre ellos y los capitalinos el respe-
to y la convivencia intercultural, sobre todo si se compara
con la indiferencia de la mayoria de los citadinos en esta
materia.

DERECHOS DE LOS INDIGENAS MIGRANTES

Los derechos de estos grupos serian de caracter socio-
cultural, a fin de que puedan expresar y recrear su
particularidad cultural, los cuales se podrian ejercer
con independencia del ambito territorial, pero serian
suplementarios de la autonomia territorial, esto es, en
principio los indigenas migrantes contarian con autonomia
territorial en sus entidades de origen, pero necesitarian
determinadas protecciones y derechos fuera de ellas.
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En muchos paises de Europa, asi como en los Estados
Unidos y Canada, se han reconocido derechos especiales
a los inmigrantes que proceden de otras naciones. En
nuestro caso, se justificaria, con mayor razén, el reco-
nocer derechos especiales a los indigenas (ciudadanos
mexicanos) que migran dentro del territorio nacional. Es
claro que en un régimen democratico debe respetarse el
deseo de los indigenas migrantes de conservar su iden-
tidad cultural y su derecho a la autoadscripcion étnica,
y debe combatirse la intolerancia y la discriminacion,
en particular contra los indigenas, asi como promover
la convivencia intercultural. Pero, ademas, se necesitan
medidas que apoyen y promuevan las expresiones y
practicas culturales de estos grupos. Tales medidas com-
prenderian tanto el reconocimiento de ciertos derechos
como reformas en las instituciones publicas. Una forma
de garantizar que los indigenas migrantes puedan velar
por las necesidades socioculturales de su propio grupo
seria que se constituyeran en asociaciones (como de
hecho, muchos de ellos lo hacen) autonomas. Estas “aso-
ciaciones autonomas” contarian con derechos y recursos
publicos necesarios para la preservacion y recreacion de
su cultura e identidades particulares.

De acuerdo con las reivindicaciones culturales de
los propios indigenas migrantes, los apoyos publicos
incluirian la creacion de centros culturales (con sala de
conferencia, museo, salon de baile, biblioteca, videoteca
y una plazoleta con areas verdes); la instalacion de una
radiodifusora indigena, que trasmita en las lenguas de
los migrantes y cuya programacion esté a cargo de ellos
mismos (0 sus representantes); la creacion de un centro de
capacitacion en conocimientos y tecnologias indigenas.*
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Otra reivindicacion anédloga es que las escuelas (en las
zonas de concentracion de poblacion indigena en el
Distrito Federal) impartan ensefianza bilingiie (en la
len-gua de los indigenas inmigrantes y el espafiol) en
los niveles preescolar y primaria, asi como para adultos
indigenas.

Pero, ademas de esas medidas especificas, los in-
digenas migrantes requieren de otras que les permitan
enfrentar algunos problemas de orden socioeconémico,
como la creacidon de centros comerciales y de tianguis
permanentes para la comercializacion de artesanias y de
otros productos;* una politica de empleo y de proteccion
de los derechos laborales de los trabajadores indigenas;
programas de vivienda;** y medidas firmes para garanti-
zar el derecho a la salud de los indigenas, con inclusion
de programas especiales de nutricién y prevencion de
enfermedades, de sensibilizacion del personal de salud
y de respeto a ciertas practicas culturales relacionadas
con la medicina indigena.?

Otra exigencia de los indigenas migrantes es la ga-
rantia a un proceso judicial justo. Aunque se trata de
un derecho comun ciudadano, no se ha cumplido como
debiera, sobre todo, cuando el inculpado o denunciante
es un ciudadano indigena. Una medida, planteada por
algunos de ellos, seria que en la Procuraduria de Justicia
del Distrito Federal se creara un departamento de De-
fensoria Indigena, que actuaria como instancia de apoyo
juridico y de gestoria para asuntos de orden legal.?®
Esta Defensoria contaria con: a) traductores de lenguas
indigenas,”” para garantizar el derecho del inculpado o
del denunciante, que no hable o no entienda el idioma
espaiol, a tener traductores; b) abogados defensores de
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oficio, con formacion para entender las particularidades
socioculturales de los indigenas; ¢) una seccion de ca-
pacitacion juridica para indigenas;* y d) una seccion de
capacitacion para el personal del poder judicial (jueces,
procuradores y demds autoridades administrativas) para
evitar comportamientos discriminatorios hacia los indi-
genas, y que en los procedimientos judiciales se tomen
en cuenta las diferencias culturales.

Finalmente, los indigenas migrantes también re-
quieren de derechos especiales de representacion en los
organos administrativos, gubernamentales y legislativos
de la Ciudad de México, de modo que puedan incidir
y defender sus intereses y necesidades en las decisiones
que se tomen en tales 6rganos.”

Para concluir, las exigencias de los pueblos originarios
y de los indigenas migrantes en la Ciudad de México
implican medidas de reconocimiento y de redistribucion
aunque de distinto orden, segin el grupo. En el caso
de los pueblos originarios, supondria el reconocimiento
de una “autonomia territorial” y la redistribucion de
poderes, facultades, competencias y recursos para desa-
rrollar y enriquecer sus conjuntos socioculturales y ase-
gurar los intereses de sus miembros y colectividades; en
el caso de los indigenas migrantes, significaria el recono-
cimiento de una “autonomia cultural” y la redistribucion
de derechos y recursos para la preservacion y recreacion de
sus identidades culturales y garantizar el ejercicio de sus
derechos ciudadanos. Tales exigencias significan im-
portantes desafios para la Ciudad de México y para el
Estado nacional en general. Sin embargo, es importante
sefalar que los derechos que reclaman estos grupos no
son desmesurados ni extravagantes; en otros paises del
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planeta, grupos socioculturales semejantes han logrado
el reconocimiento de aquellos derechos y un estatus
politico, econdmico y cultural, en el marco de sus respec-
tivas naciones.

Nortas

' Cf. Andrés Lira, Comunidades indigenas frente a la ciudad de
Meéxico. Tenochtitlan y Tlatelolco, sus pueblos y barrios, 1812-1919,
Meéxico, El Colegio de México/El Colegio de Michoacan, 1983,
pp. 25-28.

2 Ibid, pp. 244-286.

? La gran expansion material de la ciudad que se da a partir de
1858, cuando el area de la ciudad era de 8.5 km? y su poblacion
de 200 mil habitantes. En 1910, la ciudad se habia extendido en
una superficie de 40.5 km? y su poblacion habia aumentado a 471
mil habitantes. (Ibid, p. 289). Para 1970 la poblacion en el Distrito
Federal se habia incrementado drasticamente, con 6°874,165
habitantes, y en 1995 se registraron 8’489,007 personas.

“En el articulo 104 del Estatuto de Gobierno del Distrito Federal
se introduce el término “demarcaciones territoriales”, aunque se
indica que éstas se “denominaran genéricamente Delegaciones”. Cf.
Estatuto de Gobierno del Distrito Federal, publicado en el Diario
Oficial de la Federacion, 26 de julio de 1994 (actualizado el 14 de
octubre de 1999).

5 En el articulo 11, se sefalan algunos de los objetivos que se
deben perseguir con la “variacion de la division territorial”: “Un
mejor equilibrio en el desarrollo de la ciudad”; “Un mejoramiento de
la funcion de gobierno y prestacion de servicios publicos™; “Mayor
participacion social”; “Otros resultados previsibles en beneficio de
la poblacion”, etcétera.

¢ Los rasgos culturales (incluidos los lingtiisticos) son solo uno
de los factores en la conformacion de los espacios socioétnicos,
pues incluyen ademas un conjunto articulado de “variables” inter-
vinientes. Estas variables, que son de orden culturales, historicas,
econdmicas, sociales, politicas, geograficas y ecologicas, intervienen
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en la configuracion de las identidades étnico-territoriales, de modo
que el debilitamiento, e incluso la ausencia, de ciertos rasgos cul-
turales (como la lengua) no impide la reproduccion de las iden-
tidades étnico-territoriales; aunque puede afectar la reproduccion
simbolica y cultural del grupo.

7 En el articulo 12 del Estatuto de Gobierno del Distrito Federal,
que trata sobre “La organizacion politica y administrativa del Dis-
trito Federal, se atenderan los siguientes principios estratégicos”,
fraccion V: “La planeacion y ordenamiento del desarrollo territorial,
econdmico y social de la ciudad, que considere la dptica integral de
la capital con las peculiaridades de las demarcaciones territoriales
que se establezcan para la division territorial”.

8 Cf. Comuneros Organizados de Milpa Alta, Proyecto Milpa Alta, su
territorio y estatutos generales, Milpa Alta, Distrito Federal, 29 de noviem-
bre de 1995.

 Cf. Consuelo Sanchez, “Identidad, género y autonomia”, en
Boletin de Antropologia Americana, Instituto Panamericano de Geo-
grafia e Historia, num. 36, julio 2000.

1"Por ejemplo, en Groenlandia es la “Asamblea Representativa” o
“Parlamento Autonomo” y en Nicaragua es el “Consejo Regional”.

" En materia de justicia y policia, segin el caso, los 6rganos de
gobierno de los pueblos originarios deben tener facultades para, por
lo menos, conocer y aprobar las designaciones de los jueces del fuero
comun, de los agentes del Ministerio Publico, de la policia judicial
del fuero comun y de los mandos de las policias preventivas que
tengan competencia en las respectivas demarcaciones territoriales
autébnomas; reglamentar la aplicacion de las disposiciones en materia
de procedimientos penales, civiles y administrativos aplicables
en las entidades auténomas, debiendo incorporar los sistemas
juridicos de los pueblos indigenas; administrar e impartir justicia
interna en aquellas materias que la ley determine, de acuerdo con
las instituciones y practicas juridicas de los pueblos indigenas,
asegurando los derechos humanos.

2Enrealidad, laesencia de estos “Organos politico-administrativos
autonomos” esta relacionada con la transferencia de competencias.
Es de suma importancia que se establezca con toda claridad en la
Constitucion de la Republica y en la legislacion nacional y local el
tipo de competencias, el alcance y los dispositivos de los 6rganos
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de gobierno auténomo; de lo contrario, dificilmente los pueblos
indigenas podran ejercer sus derechos autonémicos.

13 También se indican las atribuciones de los jefes delegacionales,
que son basicamente de caracter administrativo. En el articulo 12,
fraccion i, dice: “El establecimiento en cada demarcacion territorial
de un o6rgano politico-administrativo, con autonomia funcional para
ejercer las competencias que les otorga este Estatuto y las leyes™.

4 Esto implicaria modificaciones en las leyes nacionales de
equilibrio ecoldgico y de proteccion al ambiente, de aguas nacionales
y forestal. También se requiere establecer y delimitar zonas de
reserva ecoldgica y manantiales, zonas de cultivo, zonas de campos
de experimentacion agroecoldgica, centros ceremoniales, politica de
contencion de la mancha urbana y la legalizacion vy titulacion de las
tierras de las comunidades y pueblos indigenas.

15 Para ello, se requiere restablecer las protecciones sobre sus
tierras y recursos que fueron cancelados por la contrarreforma
agraria de 1992, e incorporar en el texto constitucional los derechos
sobre tierras, territorios y recursos naturales establecidos en el
Convenio 169 de la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT).

16 Generalmente, en los paises donde se han establecido
sistemas autonomicos, se crean fondos especiales para el desarrollo
de las entidades autonomas, que suelen ser las mas atrasadas
econdmicamente. En Mé¢xico, las regiones donde habitan los
pueblos indigenas han sido desestimadas del desarrollo nacional,
por lo que requeririan fondos especiales para empujar su desarrollo
socioecondomico, el cual seria administrado por los dérganos de
gobierno de cada entidad autébnoma.

17 Para garantizar su participacion y representacion en el “maximo
organo de gobierno auténomo”, deberan ser competentes para: 1)
nombrar a sus gobiernos, autoridades y representantes, de acuerdos
con sus formas propias de eleccidn; 2) promover sus formas propias
de organizacion politica, econdmica, social y cultural; 3) elaborar
y aplicar planes y programas de uso, proteccion y defensa de sus
tierras; 4) decidir internamente sobre la preservacion, distribucion,
uso y aprovechamiento de todos sus recursos; 5) participar, en
coordinacion con el maximo “érgano de gobierno” de su respectiva
demarcacion, en la elaboracion de los planes y programas educativos
de las comunidades y pueblos, vigilar el cumplimiento de los mismos,
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asi como asegurar que la educacion bilinglie-multicultural se imparta
en todos los niveles; 6) fomentar la recuperacion, el florecimiento y
uso de sus propias lenguas en todos los ambitos de la vida cultural,
social, econdmica, politica y administrativa; y 7) coordinar sus
actividades con el maximo “organo de gobierno” de su respectiva
demarcacion, para impulsar el desarrollo y bienestar de su poblacion,
asi como la defensa de su cultura y recursos.

18 La desigual representacion de la diversidad sociocultural del
pais, impugnada cada vez mas por los pueblos indigenas y también
por otros grupos, como las mujeres, ha sido motivo de que se ignoren
los asuntos de estos sectores y que no sean escuchados y atendidos
sus intereses y opiniones. El asegurar la representacion de los
indigenas, mujeres, etc., en las instancias legislativas se fundamenta
en la busqueda de equidad entre los diferentes grupos socioculturales
(entre mayorias y minorias politicas).

19 Al respecto, en los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar se
establece: “Legislar sobre los derechos de los indigenas, hombres
y mujeres, a tener representacion en las instancias legislativas,
particularmente en el Congreso de la Union y en los congresos
locales, incorporando nuevos criterios para la delimitacion de los
distritos electorales que corresponden a las comunidades y pueblos
indigenas...” Cf. “Documento 2: Propuestas Conjuntas que el
Gobierno Federal y el EZLN se Comprometen a Enviar a las Instancias
de Debate y Decision Nacional, Correspondientes al Punto 1.4 de las
Reglas de Procedimiento”, en Ce-Acatl, nim. doble 78-79, del 11 de
marzo al 19 de abril de 1996, p. 48.

20 Seglin el censo realizado en 1995 por el Instituto Nacional de
Estadistica, Geografia e Informatica (INEGI), en el Distrito Federal
existen 218 739 ocupantes de viviendas particulares, donde el jefe
(a) de familia o conyuge habla una lengua indigena. Organizaciones
indigenas, como la Asamblea de Migrantes Indigenas en la Ciudad
de México, estiman que son mas de medio millon los indigenas que
residen en la Ciudad de México y mas de dos millones si se incluye
el area metropolitana. Segun las fuentes oficiales, las lenguas mas
habladas en el Distrito Federal por nimero de hablantes indigena
son: nahuatl, 58 365 hablantes; otomi o fthaithu 36 406 hablantes;
mixteco, 31 244 hablantes; zapoteco, 29 634 hablantes; mazahua
17 109 hablantes; mazateco, 9 283; totonaca, 6 573 hablantes;
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maya, 4 692 hablantes; mixe, 4 546 hablantes; purépecha, 3 430
hablantes; tlapaneco, 2 418 hablantes; chinanteco, 1 984 hablantes;
huasteco, 1 157 hablantes, y otras lenguas 11 898.

2 Un ejemplo de ese tipo de asociaciones es la Asamblea de
Migrantes Indigenas en la Ciudad de México, integrada por diversas
comunidades de migrantes indigenas pertenecientes a pueblos zapo-
tecos, mixtecos, mixes, nahuas, entre otros, que tienen programadas
actividades como las sefialadas.

22 Este centro tendria los objetivos y las caracteristicas siguientes:
a) recuperar las tecnologias y los conocimientos indigenas en
diversas materias: artesanal, agricola, ganadera, plantas medicinales,
medioambiental, etcétera y, al mismo tiempo, capacitar en el manejo
de nuevas tecnologias que sirvan como complemento de aquéllas y
que favorezcan una perspectiva productiva sustentable; b) capacitar
a los alumnos indigenas en el conocimiento de las tecnologias
indigenas, apoyado también en el conocimiento cientifico y en la
tecnologia moderna; ¢) que los alumnos sean jovenes indigenas
residentes en el Distrito Federal y Area Metropolitana, que
se comprometan a regresar a las regiones indigenas a apoyar
técnicamente a las organizaciones y comunidades indigenas.

» Proponen en concreto: a) construir mercados o centros
artesanales para garantizar la comercializacion de artesanias y
de otros articulos producidos por los propios indigenas; y b) la
instalacion de tianguis permanentes y moéviles para los auténticos
productores indigenas y, para garantizar que sean ellos y no los
intermediarios los que ocupen los lugares de comercio en los centros
artesanales, mercados o tianguis, éstos deberan ser administrados
por un Consejo de Representantes Indigenas en el Distrito Federal.

% Se ha propuesto que estos programas tengan en cuenta las
siguientes caracteristicas: a) que se rehabiliten los edificios donde
viven indigenas, con el objeto de crear una vivienda digna; b)
procurar que en un mismo edificio vivan individuos miembros de
una misma comunidad o pueblo indigena; c) que en los lugares
donde existan areas susceptibles de poblamiento, las instituciones
correspondientes adquieran terrenos para la formacion de barrios
o colonias en las que puedan vivir los indigenas; y d) se propone
que el modelo de vivienda sea unifamiliar, duplex o de tipo
vecindad. Se recomienda que no sea del tipo multifamiliar. El

85



CONSUELO SANCHEZ

primero coadyuvaria a la interaccion social, mientras que el segundo
acentuaria los valores individualistas.

2 Al respecto se ha propuesto, ademas de garantizar el acceso
de los indigenas a las clinicas y hospitales del sistema de salud
publico: a) sensibilizar a médicos, enfermeras y personal en
general para evitar comportamientos discriminatorios hacia los
y las indigenas; b) contar con personal capacitado lingiiistica y
culturalmente para servir de traductores entre los indigenas que
no hablan o no entienden el castellano y el personal médico y
paramédico y que auxilien en la comprension del diagndstico,
prescripcion y tratamiento del paciente y de su familia; ¢) que en
los centros de salud localizados en las areas de concentracion de
poblacion indigena se instale un consultorio en el que un médico
indigena y una partera ofrezcan consultas y den apoyo o asesoria
al médico aldpata; d) reconocer la medicina tradicional indigena
y que El Colegio de Médicos, junto con representantes indigenas
(organizaciones de médicos tradicionales indigenas) reglamente el
ejercicio de la medicina indigena; e) crear programas permanentes
de nutricion para mujeres indigenas embarazadas y lactantes y para
nifios y nifias, asi como programas de prevencion de las causas de
mortalidad materna e infantil; f) impulsar programas de educacion
e informacion sobre sexualidad, reproduccion y salud para hombres
y mujeres indigenas; y g) elaborar material de informacién en las
diversas lenguas indigenas sobre los distintos métodos de control
natal y eliminar la imposicion de medidas de control natal.

26 Las funciones de la Defensoria Indigena serian: a) actuar de
oficio ante las denuncias que formule cualquier ciudadano indigena;
b) vigilar y garantizar que en los juicios en que un indigena sea
parte cuenten con un traductor bilingiie; que durante el proceso y la
aplicacion de sanciones los jueces, procuradores y demas autoridades
judiciales tomen en cuenta las condiciones sociales, economicas, y
las practicas, tradiciones y costumbres que el enjuiciado tiene como
miembro de un pueblo indigena, y que el dictamen pericial capte
adecuadamente las particularidades socioculturales del inculpado;
¢) promover y garantizar la reposicion del proceso o apelacion,
cuando se hubiese omitido la designacion del traductor al inculpado
que no hable o entienda suficientemente el idioma castellano; d)
garantizar que los peritos pertenezcan al pueblo indigena del
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inculpado o que, en su caso, conozcan las practicas, tradiciones
y costumbres de éste, con el fin de que los dictdmenes reflejen
adecuadamente las particularidades socioculturales del inculpado;
e) atender las necesidades de defensa que les plantee cualquier
ciudadano indigena; f) apoyar juridicamente a los indigenas que se
vean involucrados en problemas legales; y g) ofrecer servicios de
orientacion y apoyo en la gestoria de tramites legales que tengan que
realizar los indigenas.

27 Estos traductores deberan dominar, al menos, las lenguas
con mayor numero de hablantes indigenas en el Distrito Federal:
nahuatl, otomi, mixteco, zapoteco, mazahua, mazateco. En la
medida en que se requieran traductores de éstas u otras lenguas
indigenas, podrian establecerse convenios con las instituciones
pertinentes (universidades, institutos de investigacion, etcétera)
para que apoyen estas demandas.

28 El objetivo de esta instancia seria la formacion de indigenas
traductores, peritos practicos, abogados de oficio, gestores, etcétera,
y que sean las organizaciones o las asociaciones indigenas las que
propongan a las personas que se capacitarian con el proposito de
que exista un compromiso entre el capacitado y su grupo.

» Algunos dirigentes han propuesto, incluso, la creacion de
una Secretaria de Desarrollo Indigena, como parte del gobierno
del Distrito Federal, que se integraria por un representante de
cada una de las asociaciones de indigenas migrantes y de los
pueblos originarios y se conformaria por comités de justicia, salud,
educacion, cultura, vivienda y capacitacion, los cuales tendrian
como funciones vigilar y evaluar el cumplimiento de los programas
y tareas asignados a las dependencias correspondientes.
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MIGRANTES Y COMUNIDADES MORALES:
RESIGNIFICACION, ETNICIDAD
Y REDES SOCIALES EN GUADALAJARA

Regina Martinez Casas™
Guillermo de la Pefa *

EN LA ANTROPOLOGIA Y LA HISTORIOGRAFiA mexicanista, el
término comunidad ha sido utilizado abundantemente
para caracterizar a las localidades rurales, y sobre todo
a las de origen indigena. En la época colonial se utiliza-
ban las voces juridicas cajas de comunidad y bienes de
comunidad precisamente para denominar a los recursos
mas importantes de las localidades donde vivian “los na-
turales”. En la década de 1940, Robert Redfield (1941)
introdujo el concepto de comunidad folk para nombrar a
las poblaciones aborigenes que supuestamente se habian
mantenido en aislamiento, y diez afios después propuso
el modelo tedrico de la pequena comunidad, aplicable
a las poblaciones campesinas en general, cuyos compo-
nentes analiticos principales eran el tamafio reducido y
la homogeneidad de su poblacion, el aislamiento, la sa-

*Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social. CIESAS—Occidente.
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cralidad y la fuerte cohesion interna (Redfield, 1955; Cf.
Quintal y Fernandez, 1993). Tal modelo ha permeado la
discusion sobre la definicion de lo indigena, e incluso se
encuentra implicito en la legislacion mexicana reciente
acerca de los derechos culturales y étnicos.' Sin em-
bargo, nuestro proposito en este trabajo es defender una
concepcion de comunidad que trascienda la dimension
territorial y los supuestos de homogeneidad y aislamien-
to. Haremos hincapié, mas bien, en los componentes
semanticos y valorales que constituyen lo que Anthony
Cohen (1989: 112) llama la comunidad moral.> Especi-
ficamente nos interesa aplicar el concepto de comunidad
moral al fenémeno de la migracion rural-urbana.

El origen de este concepto puede encontrarse en los
escritos de Max Weber, quien reconoce la existencia de
muchos tipos de comunidad, pero encuentra en todos
ellos una serie de caracteristicas genéricas. La comuni-
dad surge por la necesidad de garantizar recursos para
un grupo que comparte intereses comunes, y se rige por
dos principios basicos: la autoridad y la piedad (Weber,
[1922] 1999: 291). El primero implica la existencia de
normas y de agentes que vigilan su cumplimiento; el
segundo resalta los componentes afectivos que legiti-
man y refuerzan esas normas. Para Weber los compo-
nentes afectivos se traducen en un fuerte sentido de
pertenencia, que es a su vez el resultado de un proceso
de comunalizacion que se adapta a las modificaciones de
los propios miembros de la comunidad y a las presiones
provenientes del contexto ([1922] 1946: 183). Asi, la co-
munalizacion admite las diferencias internas y encuentra
la forma de que esas diferencias sirvan para definir los
limites comunitarios. En términos de Anthony Cohen
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(op. cit.: 16-19), los limites se amplian o reducen en
funcion de las negociaciones —a veces dificiles— que
se llevan a cabo tanto al interior como hacia fuera de
la comunidad. Dicho de otra manera, los limites co-
munitarios, por ser negociables, trascienden el espacio
fisico ocupado por una colectividad. Lo que importa,
finalmente, no es el lugar sino la pertenencia, y ésta se
define por un conjunto de elementos significativos que
se manifiestan como fronteras simbolicas.?

En este trabajo analizaremos dos comunidades de
migrantes en la Zona Metropolitana de Guadalajara.
La primera proviene del poblado de Santa Ana, en los
Altos de Jalisco, una region que se piensa como criolla;
la segunda, en cambio, tiene su origen en Santiago
Mexquititlan, pueblo del municipio queretano de Ameal-
co, y esta integrada por familias hablantes de otomi.* En
ninguno de los casos el traslado a la ciudad representd
una ruptura con la pertenencia a la colectividad de origen
(familias, redes sociales, grupos rituales). Nos interesa
examinar como en Guadalajara estas comunidades
se han reproducido y resignificado a través de la
interaccion y los rituales, y al hacerlo han contribuido
a la reproduccién y resignificaciéon comunitaria en los
lugares de origen.

MIGRACION, RESIGNIFICACION Y ETNICIDAD
El tema de la migracion rural-urbana propicié una abun-
dante literatura antropoldgica y socioldgica a lo largo del

pasado siglo. En un primer momento, los modelos preva-
lecientes examinaban las formas de adaptacion y cambio
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cultural (o aculturacion) de quienes llegaban a la ciudad,
y planteaban —al igual que Redfield— una esencial dis-
continuidad entre la vida “tradicional” de las localidades
de origen y la vida “moderna” del mundo urbano (véanse
por ejemplo Banton 1957; Little 1965; Fallers, 1966).
No obstante, algunos estudios africanistas de las déca-
das de 1950 y 1960 cuestionaron este modelo dualista
y prefirieron postular la existencia de un solo campo de
relaciones sociales que unia la ciudad y el campo. Sena-
laron, por ejemplo, al investigar las ciudades mineras de
Zambia, la importancia de la migracion circular o de
retorno; en ella, el mismo individuo demostraba,
alternativamente, patrones de conducta “moderna” y
“tradicional”; por ello, mas que de aculturacion prefe-
rian hablar de cambio situacional (Mitchell, 1956 y
1964; Gluckman, 1961; Epstein, 1958). El hecho de
migrar no llevaba a la ruptura con la comunidad de ori-
gen; por el contrario, la continuidad de ésta se hubiera
visto fuertemente amenazada sin los recursos aportados
por los migrantes (Van Velsen, 1961). Posteriormente,
varias investigaciones realizadas en México confirmaron
tendencias similares (Nutini, 1968; Butterworth, 1970;
de la Pena, 1980). Al respecto, Lourdes Arizpe (1980)
acufld la expresion “migracion por relevos” para referirse
a la estrategia de los hogares rurales de enviar sucesiva-
mente a sus miembros a la ciudad (o a los Estados Uni-
dos), para mantener una fuente de ingreso continuo mas
alla de los limites de la localidad. De la misma manera,
las pesquisas realizadas en el Valle de Mantaro, Pert, en
la década de 1970, confirmaron la existencia de vastas
redes sociales que canalizaban flujos de recursos entre
el campo y la ciudad (Roberts, 1974; Smith, 1989). Y
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ultimamente los estudios de las llamadas “comunidades
transnacionales” de familias mexicanas cuyos miembros
viven a la vez en México y los Estados Unidos llegan a
idéntica conclusion: la naturaleza de los recursos comu-
nitarios so6lo se entiende en el contexto de circuitos que
vinculan grupos e individuos en didspora (Rouse, 1996;
Goldring, 1996 y 2002; Besserer, 2000).°

En nuestra opinion, tales recursos no deben definirse
simplemente en términos econdémicos 0 monetarios
sino sobre todo en términos de significacion (Martinez
Casas, 2001). En un mundo globalizado y cambiante,
la propia delimitacion simbolica del &mbito comunitario
se redefine exitosamente gracias a la capacidad de in-
novacion sin ruptura que muchas veces manifiestan los
que, viviendo fuera del espacio local, se niegan a renun-
ciar a la pertenencia afectiva. No se trata de un proceso
espontaneo: requiere del establecimiento, a veces expli-
cito, de mecanismos de interaccion y de instancias de
comunicacion ritual que representen la unidad del grupo
y confirmen la adhesion a los valores compartidos (An-
thony Cohen, 1989: 51-60). Pero también requiere de la
elaboracion de discursos que exalten la ideologia comu-
nitaria y enuncien formas viables de relacion, tanto entre
los miembros que se encuentran en diferentes lugares
fisicos como también entre la comunidad moral y otros
actores y grupos que no pertenecen a ella. Por tal razon
es importante estudiar a los intelectuales comunitarios
y a los intermediarios culturales (Cf. Gramsci, [1930]
1975; Wolf, 1956; de la Pena, 1986; Lomnitz, 2001).
Con todo, los mecanismos y los discursos no se forjan
arbitraria o aleatoriamente: estan condicionados por las
caracteristicas y dindmicas de cada tipo de comunidad
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moral.® En este trabajo, compararemos una comunidad
centrada predominantemente en valores y simbolos
religiosos con otra donde sobresalen los simbolos y va-
lores étnicos. La comparacion nos permitira comprender
el peso especifico que en la reproduccion de las comu-
nidades morales tiene la etnicidad, como una identidad
colectiva que (a) se reproduce en el seno de un Estado
nacional, (b) se autojustifica en el reclamo de una his-
toria particular, una cultura especifica y una organizacion
propia que se transmiten de generacion a generacion, (c)
es reconocida como diferente por los miembros de la
sociedad mayor circundante.” En el caso de los otomies
sostendremos, ademads, que se ven frecuentemente suje-
tos a procesos de discriminacion racista y exclusion por
parte de sus vecinos no-indigenas (criollos y mestizos), y
que ello fortalece el caracter holistico o corporativo de su
cultura, es decir, la preeminencia de los intereses gru-
pales, especialmente los de la familia extensa, sobre los
individuales (Cf. Dumont, 1966). En cambio, la otra co-
munidad que nos ocupa —Ila de Santa Ana—, a pesar de
su regionalismo, no se proclama diferente de la sociedad
nacional; por el contrario, defiende representar la ver-
dadera nacionalidad, catdlica e hispanista (en oposicioén
al jacobinismo oficial); por ello, sus limites son mas
permeables que los del mundo otomi. También presenta
rasgos corporativos, pero ¢éstos se articulan en una vasta
organizacion jerarquica: la Accion Catdlica Mexicana.
En suma: en nuestro analisis de la integracion a la
vida urbana de dos colectividades de migrantes,® postu-
laremos que ambas se reproducen como comunidades
morales —en vez de disolverse y asimilarse— gracias
a la resignificacion de los modelos culturales vigentes en
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sus localidades de origen. Es decir, los migrantes vuel-
ven inteligible el mundo urbano al interpretarlo desde
las categorias significativas con las cuales fueron socia-
lizados, pero estas categorias a su vez son negociadas y
actualizadas al aplicarse a nuevas experiencias. Ahora
bien, la migracion —en estos casos, como en otros
muchos en México (véanse por ejemplo Mora 1994 y
Besserer, 2000)— sucede en el contexto de redes so-
ciales que sirven como auspicios, guias y controles; por
ello, el procesamiento de experiencias nuevas no ocurre
de manera individual, sino en interaccion con otros
miembros de la misma comunidad moral, que entonces
es capaz de representarse como tal ante la ciudad. Con el
término heuristico de redes sociales queremos acercar-
nos sobre todo a la trama de relaciones protectoras —Ilo
que algunos autores llaman hoy “capital social”—,
mas que a la manipulacion de vinculos sociales con
fines de utilidad individualista.’ Este planteamiento nos
obliga, por un lado, a una revision histéricamente fun-
dada de los procesos migratorios y del crecimiento ur-
bano, y por otro a llevar a cabo analisis de situaciones
especificas de interaccidn, tanto internas como con
otros miembros de la sociedad urbana. De esta manera,
buscaremos mostrar las negociaciones —a veces tensas
y conflictivas— acerca de los limites en cada una de las
dos comunidades.

De Santa Ana a Santa Teresita

Enclavado en el municipio de Jalostotitlan, en la region
conocida como los Altos de Jalisco, el pequefio villorrio
de Santa Ana (donde nunca han residido mas de 500
0 600 personas) se parece mucho al estereotipo que se
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tiene de la region altefia, cuyo poblamiento se origino,
durante los siglos XVI y XVII, en las pequeias mercedes
virreinales de tierra (peonias) otorgadas a labradores
peninsulares para que colonizaran la frontera de indios
bravos (Fabregas, 1986). De estas mercedes surgieron
los ranchos altefios, manejados por familias extensas
y patriarcales, y a su vez las familias se fueron reuniendo
en rancherias y pueblos de tamafio reducido, donde a
principios del siglo XX todavia vivia la gran mayoria
de la poblacion (Demyck, 1978; Espin y de Leonardo,
1980). Las actividades econdémicas tradicionales han
sido desde el siglo xvi la ganaderia vacuna y caballar,
el curtido y labrado de pieles, la produccion de lacteos
y la agricultura de temporal, en tierra poco generosa.
Simplificando, es posible hablar de una mentalidad
altena, que combina el mito de la defensa de la frontera
colonial (y, por tanto, la oposicion al mundo indigena),
la solidaridad de la familia extensa, la ética de trabajo,
y el catolicismo como justificacion ultima de un estilo
de vida sobrio y sacrificado, al servicio de Dios y de
la patria. En ningin poblado podia faltar una capilla,
simbolo de permanencia y unidad, construida por
trabajo voluntario. Pero otra parte importante de la
cultura expresiva era y es la charreada, donde se exhibe
la destreza masculina y la valentia del oficio ranchero
(Palomar, 2002)."

Aunque la gente de Santa Ana, como en general en
Los Altos, habia mantenido contactos desde el siglo XVII
con las ciudades de Guadalajara, Leon y Aguascalientes
—para vender sus productos, o para llevar a sus hijos
a seminarios y a sus hijas a conventos— y algunas
familias emigraban a ellas, el €xodo masivo no sobrevino
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sino hasta el comienzo del siglo XX. Entre 1900 y 1910,
un nimero significativo de altefios acudio al Oeste de los
Estados Unidos a trabajar en la construccion del ferro-
carril, y luego a ciudades como Los Angeles y Chicago,
en busca de empleos mejor remunerados (Craig, 1980;
Gonzalez Chavez, 1985). Un poco mas tarde, hacia el
final de la década de 1920, cuando la region se convirtio
en un escenario principal de la Guerra Cristera (1926-
1929 y 1932-1933), las familias rancheras, ademés de
seguir viajando a los Estados Unidos, se dirigieron a
las ciudades circundantes." Huyendo de la violencia,
muchos santanenses acudieron a Guadalajara, donde
nacia una urbanizacién popular disenada, precisa-
mente, para acoger a las olas de refugiados campiranos
que habian principiado en los afios revolucionarios
(1910-1920) (de la Pena y de la Torre, 1990). Esta urba-
nizacion la llevaban a cabo, sin que mediaran reglamen-
tos municipales o urbanisticos dignos de tal nombre, los
propietarios de las haciendas situadas en la periferia de
la ciudad; ellos delimitaban el terreno, trazaban calles
y manzanas, y vendian pequefios lotes a bajos precios
pues carecian de servicios a los recién llegados. Asinacio
el barrio de Santa Teresita, en terrenos de la hacienda
conocida como El Algodonal. El nombre lo recibi6é de
una pequena ermita donde se veneraba a Santa Teresita
del Nifio Jests (Thérése de Lissieux), fundada con do-
nativos de una devota y acomodada familia francesa. En
1933 fue nombrado capellan de la ermita y del barrio un
joven sacerdote originario de Santa Ana, llamado Roman
Romo, quien atrajo a una docena de familias, entre las
que se contaban varios parientes suyos, provenientes
de su comunidad. Estas familias constituirian el nucleo
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de una organizacion eclesiastica para laicos, la Accion
Catolica, que a su vez se convertiria en una especie de
gobierno barrial, puesto que la municipalidad brillaba
por su ausencia.

El Padre Romo, o Tata Romo, como lo llamaban sus
feligreses, dispuso desde un comienzo la organizacion de
brigadas de trabajo que empedraron las rudimentarias
calles, cavaron pozos para obtener agua limpia, y
construyeron letrinas en las casas y vecindades.'? Hacia
1940, el barrio de Santa Teresita ya se extendia en 30
manzanas donde moraban mas de 500 familias, tanto
en vecindades (100, aproximadamente) construidas
por el propietario original y por algunos migrantes
que en ellas invirtieron sus ahorros, como en pequeias
casas edificadas precariamente por sus propios duefos.
La ermita de Santa Teresita se habia convertido en una
iglesia de regular tamafo, que continuaba creciendo
gracias al trabajo voluntario de los vecinos, y el capellan
habia ascendido a parroco. En la casa del curato, sus
dos hermanas solteras dedicaban la vida a atenderlo,
pero también a las obras asistenciales por ¢l fundadas: un
orfelinato y un dispensario. En torno a Roman Romo se
tejia una red de parientes consanguineos y politicos que
asumian funciones de servicio eclesidstico y liderazgo
barrial: un sobrino del cura fungia de sacristan y tesorero,
su cuiada era la directora de las escuelas parroquiales,
un primo se encargaba de la construccion y ampliacion de
las obras de la parroquia —que eran muchas: ademas de la
iglesia, que llego a ser enorme, se erigieron el curato, un
club social, un hospital, la casa del orfelinato, y dos locales
para las escuelas—, y otro cufiado, duefio de una empresa
vidriera, proporcionaba trabajo y recomendaciones de
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empleo a quienes lo necesitaban. La expresion formal de
estared eranlas secciones de laAccion Catdlica, divididas
por sexo y edad: 1a Unidn de Catdlicos Mexicanos (UCM)
para hombres adultos, la Union Femenina Catolica
Mexicana (UFCM) para sefloras y seforitas, la Asociacion
Catolica de la Juventud Mexicana (ACJM) para varones
jovenes, y la Cruzada Eucaristica para los nifnos.'* Habia
ademds multiples asociaciones secundarias que tenian
fines especificos: desde la Adoracion Nocturna y la Vela
Perpetua hasta las cofradias de imagenes particulares
y los grupos de catequistas, asi como los circulos pro-
misiones, pro-construccion, pro-seminario... etcétera.
Ahora bien, cada una de estas secciones y asociaciones
elegia un representante ante la Junta Parroquial, pre-
sidida por el parroco y por un coordinador laico,
también elegido; esta Junta se reunia semanalmente
y definia lineamientos generales y tareas especificas,
que se transmitian a todos los miembros. Asimismo,
existia una Junta Subparroquial, compuesta por comités
barriales; éstos designaban jefes de manzana que se
encargaban de organizar faenas de trabajo comunitario,
recolectar donativos, promover festividades, y mantener
un sistema de enlace e informacion constante entre el
Padre Romo y literalmente cada familia residente. Este
sistema, que hacia girar la vida social y recreativa
alrededor de la iglesia, continuaba funcionando todavia
en la década de 1960.

Simbolosymecanismosdelacomunidadmoral: SantaAna/
Santa Teresita

Inevitablemente, desde la misma década de 1940, los
santanenses habian dejado de constituir la poblacién
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mayoritaria de Santa Teresita: al barrio fueron llegando
familias de otras poblaciones de Los Altos de Jalisco, y
también de otras partes de la region centro-occidente del
pais.'"* En 1960 el barrio habia crecido a su extension
actual —unas 100 manzanas— y albergaba a unas 30 000
almas, que conformaban una poblacién heterogénea.
Con todo, la comunidad moral de Santa Ana no se habia
desmantelado; mas bien, habia ampliado sus fronteras
para incluir a muchas otras familias que acataban el
liderazgo parroquial y se identificaban afectivamente
con los simbolos y valores de un catolicismo integrista.
Habria que sefalar que las familias venidas de otras
partes no pocas veces se convertian, mediante alianzas
matrimoniales, en parientes de las de Santa Ana, puesto
que la intensa convivencia implicada en la densidad de
las asociaciones parroquiales propiciaba un alto grado
de endogamia barrial; sin embargo, lo fundamental era
aceptar el sentido afectivo de pertenencia definido sim-
bolicamente. En este proceso de inclusion, los simbolos
claves eran, por un lado, la figura del hermano del Padre
Romo, Toribio, elevado discursivamente a la categoria
de martir de la fe en la guerra cristera, y el santuario
erigido en su memoria en Santa Ana, y por otro lado, las
imagenes de Santa Teresita y la Virgen de Guadalupe, y
el propio templo parroquial del barrio. Toribio Romo,
cuatro afios mayor que su hermano Roman, habia sido
ordenado sacerdote un poco antes del estallido de la
rebelion de los cristeros, y durante ésta se vio forzado a
ejercer su ministerio clandestinamente. Nunca participd
en el movimiento armado, pero visitaba los campamen-
tos rebeldes para administrar los sacramentos. En una
visita al poblado de Tequila, en 1928, fue apresado por
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el ejército federal, juzgado sumariamente, y fusilado.
Roman recibio la ordenacion sacerdotal ese mismo afio,
en la clandestinidad, y quedd profundamente marcado
por la muerte de su hermano y la experiencia de perse-
cucion religiosa. En la década de 1940, siendo parroco
de Santa Teresita, gracias al trabajo voluntario y con-
junto de sus feligreses y de los residentes de Santa Ana,
promovid la construccién de una capilla en la cima
del cerrito que domina el villorrio altefo, dedicada a la
Virgen de Guadalupe, simbolo del catolicismo mexicano
y de la nacion misma, y a la memoria de Toribio, que
ahi se encuentra enterrado. En la propia capilla hay un
espacio dedicado al martir, donde se exhiben, mancha-
das de sangre, en una vitrina, las ropas que vestia en el
momento del fusilamiento. Cada afio, el 12 de octubre,
Romén Romo encabezaba una peregrinacion a Santa Ana
de la feligresia de Santa Teresita, organizada por todas
las secciones de Accion Catolica y los comités barriales.
La peregrinacion celebraba la lealtad de los altefios a la
Virgen de Guadalupe y, al mismo tiempo, la fidelidad
del pueblo mexicano a su religion, a pesar de la violen-
cia persecutoria.”” En ese dia se conmemoraba la histo-
ria de Toribio, pero ésta era también narrada en otras
festividades barriales y en la revista parroquial de Santa
Teresita, llamada Lluvia de Rosas, donde el parroco es-
cribia numerosos articulos.'® Si la imagen de Guadalupe
vinculaba el poblado altefio con el barrio tapatio y, mas
ampliamente, con la catolicidad mexicana, la imagen de
Santa Teresita evocaba una identidad barrial, a la que
Romo ademaés afadia la identidad de pueblo migrante:
asi como la santa (fallecida en su primera juventud)
habia insistido, durante su vida, en la plena confianza
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en Dios, los migrantes, que carecian de todo, saldrian
adelante gracias al socorro de la divinidad.

El éxito del liderazgo del parroco sobre la comunidad
moral se relacionaba principalmente con su capacidad
de organizar servicios publicos en un barrio que carecia de
ellos y con su control informativo sobre la conducta
de los residentes; pero también con la intensidad comu-
nicativa de los rituales y discursos parroquiales, y con la
eficacia de la mediacion de las organizaciones catolicas
respecto de las autoridades y la sociedad urbana en ge-
neral. El ritual estaba presente a lo largo del dia, en los
repiques de campanas que llamaban a las misas, al rezo
del angelus, y al rosario; por afiadidura, no habia mes en
que no se celebrara a algin santo o advocacion mariana
con procesiones, misas cantadas al aire libre, verbenas,
fuegos de artificio y teatro piadoso (de la Pefia y de la
Torre, 1992). Ademas de los escritos de Lluvia de Ro-
sas, los ficles recibian las palabras del cura en sermones
y volantes impresos, en las reuniones de los grupos de
Accién Catdlica, en las clases de religion que impartia
en las escuelas, en sesiones con los padres de familia, y
en visitas personales que procuraba hacer a los hogares.
Los contenidos discursivos eran consistentes y conver-
gentes: el punto central era la supremacia de la Iglesia
Catolica sobre cualquier otro poder y la obligacion de los
gobiernos de honrarla; la importancia en la historia de
Meéxico de la evangelizacion traida por los espafioles —y
por tanto la gran deuda de México con Espafia— y de
la aparicion de la Virgen de Guadalupe; la gran traicién
de los gobiernos liberales y masones en los siglos XIX y
XX al decretar y sostener la separacion entre la Iglesia
y el Estado, y al perseguir a la Iglesia; y la obligacion de
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los catolicos de rechazar el ateismo y el comunismo, y
de velar por la integridad de la familia y la pureza de las
costumbres. Por otra parte, las organizaciones parroquia-
les no s6lo ordenaban y facilitaban la vida barrial, sino
que ademas la conectaban exitosamente con la ciudad
de Guadalajara. A través de ellas se crearon comités que
gestionaron, poco a poco, la introduccion de los servi-
cios publicos por parte del ayuntamiento y de los go-
biernos estatal y federal: asi se fueron consiguiendo el
agua potable, el drenaje, la luz eléctrica, el pavimento de
las calles y la vigilancia, y ademads escuelas del Departa-
mento Estatal de Educacion y clinicas de la Secretaria de
Salubridad. Pero la gestion fue tan exitosa que las autori-
dades aceptaron la peticion de la parroquia de excluir can-
tinas y cabarets del area de Santa Teresita, y de emplear
como policias a jovenes “de buena conducta” residentes
en el barrio.'” Ademas, la Accion Catodlica vinculaba a la
parroquia de Santa Teresita con todas las parroquias de
la ciudad y le daba acceso a grupos de profesionales y
empresarios catolicos capaces de ayudar con donativos
econdémicos, con contactos politicos, y con ofertas de
empleo. El Padre Romo se apoyaba en toda esta fuerza
asociativa para incrementar su influencia en su natal
Santa Ana, donde era considerado un benefactor; su as-
cendencia era tal que incluso convenci6 a los lugarefios
—hasta 1970— que no aceptaran la introduccion de la
electricidad, pues con ésta vendria la nociva television.

Con todo, no todas las familias e individuos se plega-
ban a la autoridad clerical ni compartian los valores del
catolicismo integrista. De 1940 a 1960 muchos se vieron
obligados a salir del barrio por no tener la capacidad
de pagar renta ni siquiera en un cuarto de vecindad; y
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ellos, los mas pobres, se iban convencidos de que no
tenian nada que agradecer al parroco ni a sus lugarte-
nientes. Otros abominaban de la severidad y ubicuidad
del cura, o lo juzgaban loco por su rigidez doctrinal y
exagerado puritanismo. Las generaciones de jovenes
catolicos, después del Concilio Vaticano II, preferian
una religiosidad maés abierta y tolerante; de mayores
preocupaciones sociales, de mas compromiso personal y
menos corporativismo parroquial. Pero lo que mas pudo
afectar la comunidad moral de Santa Ana/SantaTeresita
fue la integracion total del barrio a la vida urbana de
Guadalajara. Al consolidarse la dotacion de servicios, las
organizaciones religiosas perdieron su pertinencia como
gestores. Poco a poco, el barrio se convirtid en una
ruidosa zona comercial, frecuentada por las clases me-
dias. Al final de la década de 1980, la poblacion residente
en Santa Teresita apenas llegaba a los 6 000 habitantes.
Romo fallecié en 1981; pese a todo, seguia siendo una
figura prestigiosa y respetada. Su tumba, en una capilla
lateral de la gran iglesia que ¢l edificd, es visitada por
muchos fieles. No alcanzé a ver la culminacion de uno
de sus suefios: el 21 de mayo de 2000, su hermano To-
ribio seria beatificado y luego canonizado por el Papa
Juan Pablo II. Y la figura de Santo Toribio Romo, hoy,
con su santuario en Santa Ana y su imagen aureolada en
la parroquia de Santa Teresita, es celebrada y venerada
por los hijos y nietos de los migrantes de hace sesenta
afios. Mas todavia: el culto a Toribio se ha difundido a la
frontera norte. Como lo reportd hace poco el New York
Times, se afirma que el santo ha prestado ayudas mila-
grosas a muchos mexicanos que —con documentos y
sobre todo sin ellos— buscan trabajo en Estados Unidos
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(Thompson, 2002). Por ello, en los ultimos tres afios la
vieja rancheria altefia ha acogido a decenas de miles de
peregrinos procedentes de todo el pais. El santuario del
martir se ha remozado y ampliado, y en las inmediacio-
nes se ha construido un gran estacionamiento; ademas,
el turismo religioso ha propiciado la apertura de restau-
rantes y hoteles (Guzman, 2002). Quizas la revita-
lizacion de este simbolo redunde en un resurgimiento
de la comunidad moral.

Los migrantes altefios y las instituciones publicas

(En qué consisti6 el proceso de resignificacion cultural
para los migrantes de Santa Ana y para quienes, en la
ciudad, se unieron a ellos? Pensamos que las relaciones
con las instituciones publicas —con las que inevitable
y novedosamente se encontraron en el mundo urba-
no— proporcionan un ejemplo interesante. Durante los
afios de violencia, desde la Revolucion a la Cristiada y
sus secuelas de los afios treinta, el mundo institucional
de los Altos de Jalisco sufrié un colapso. Los gobiernos
municipales contaban con poquisimos recursos y eran
rechazados por sus relaciones con las fuerzas de la
fede-racion, es decir, los agraristas (los que promovian
o apoyaban el reparto de tierras) y los representantes
del partido revolucionario. Las escasas escuelas oficiales
eran acusadas de pervertir a los nifios. En Santa Ana, al
igual que en otras muchas rancherias, las primeras letras,
junto con el catecismo, eran ensefiadas por sefioritas
piadosas. Quienes estudiaban mas alld de los rudimen-
tos, lo hacian a través del seminario menor de Lagos de
Moreno y del seminario mayor de Guadalajara (que se
mantenian semiclandestinos hasta 1940), a los que se
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accedia gracias a becas y esfuerzos de las familias. En
realidad, la Iglesia Catolica era la tnica institucion su-
pracomunitaria importante con la que realmente trataba
la gente altefia.

De manera similar, al llegar a Santa Teresita los alte-
flos tuvieron un trato privilegiado con la Iglesia a través
de las organizaciones de la parroquia y de la figura del
parroco, en un contexto en el que las autoridades civiles
no se hacian presentes. Ya esta dicho que los propios
vecinos organizados generaron las primeras obras publi-
cas del barrio. Pero mas tarde, cuando el Ayuntamiento
de Guadalajara comenz6 a intervenir, los comités barria-
les mediaron la actuacién municipal en forma determi-
nante. En Guadalajara, a partir de la década de 1940, las
obras publicas se ejecutaban a través de un organismo
llamado Consejo de Colaboracion Municipal, donde
estaban representadas tanto las autoridades como los
sindicatos y las camaras empresariales y de propietarios
urbanos (Vazquez, 1970). Merced a un mecanismo
reglamentario denominado ‘“de plusvalia”, las obras
se financiaban con aportaciones de los gobiernos mu-
nicipal y estatal, y también de los propietarios de la zona
beneficiada; en compensacion, el valor catastral
de los terrenos automdticamente se incrementaba.
Ahora bien: los vecinos de Santa Teresita consiguieron
que, en las obras de alumbrado, drenaje y pavimen-
tacion, se tomara en cuenta el valor del trabajo que
ellos previamente habian realizado, y se les permitiera
seguir poniendo su parte mediante faenas colectivas.
Se negocid, igualmente, que las brigadas de salud del
gobierno actuaran en apoyo del dispensario parroquial.
Ya hemos mencionado que, cuando se crearon cuerpos
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de vigilancia policial para el barrio, la parroquia logro
que se reclutaran jovenes recomendados de ahi mismo.
Es decir: mediante la negociacion, los vecinos pudieron
moldear la accién de las instituciones en términos de
sus propias vigencias. Pero fue tal vez en la institucion
escolar donde el proceso de resignificacion era mas
notable. El parroco y los lideres de la Accidon Catolica
eran conscientes de que en la ciudad la escolarizacion
se volvia indispensable, y que era importante que todos
los nifios cursaran —al menos— la primaria completa y
que, si eran talentosos avanzaran hasta la universidad.
Al mismo tiempo, pensaban que la escuela oficial era
abominable, pues bajo el disfraz del laicismo inyectaba
una vision atea, antirreligiosa e incluso inmoral. Por
ello, Tata Romo fundo6 sus propias escuelas primarias en
Santa Teresita, una para nifios, que recibi6 el nombre de
Agustin de Iturbide," y otra para nifias, llamada como la
santa eponima del barrio. Ninguna de ellas fue incorpo-
rada a la Secretaria de Educacion Publica (federal) ni al
Departamento de Educacion estatal; asi se evitaban las
visitas de los inspectores oficiales y el parroco quedaba
en libertad de disefiar contenidos educativos propios e
imponer un severo sistema disciplinario. En el curriculo,
las clases de religion y de historia de la Iglesia figuraban
preeminentemente; también se ensefiaba una version de
la historia de México donde los héroes eran los catélicos
y los villanos los masones. Sin embargo, las escuelas
presumian de preparar a los nifios y nifias mejor que
nadie. A quienes terminaban la primaria, se les enviaba
a presentar exdmenes comprensivos al Departamento de
Educacion de Jalisco, donde invariablemente obtenian
buenas calificaciones. A los mejores se les inducia a cur-
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sar la secundaria y luego la preparatoria, de preferencia
en colegios privados y catolicos; para ello, la parroquia
obtenia cada afio un numero de becas en establecimien-
tos dirigidos por religiosos y religiosas. Si algunos iban
finalmente a establecimientos oficiales —en el nivel
universitario, casi siempre—, pedian personalmente
permiso al arzobispo, quien los exhortaba a no apartarse
de la fe.

En el poblado de Santa Ana, Romo influy6 para que
en la propia primaria oficial, entre 1946 y 1970, se ense-
nara abiertamente el catecismo. Cuando aparecieron las
escuelas oficiales en Santa Teresita, tratd igualmente de
controlarlas, pero eso le result6 mucho mas dificil, pues
los maestros eran nombrados a través del poderoso Sin-
dicato Nacional de Trabajadores de la Educacion. Por
otro lado, al aumentar en forma notable la poblacion
barrial después de 1950, las escuelas de gobierno inevi-
tablemente atraian a la mayor parte de la poblacion en
edad escolar, pues los establecimientos parroquiales
carecian de la capacidad de atenderla. Igualmente, ya en
la década de 1960, ni el ayuntamiento ni las institucio-
nes publicas de salud actuaban en consonancia con la
parroquia (aunque tampoco la hostilizaban). Curiosa-
mente, el propio arzobispado y los dirigentes diocesanos
de Accion Catolica presionaron para que la parroquia de
Santa Teresita asumiera una actitud mas abierta frente
a los representantes del Estado. Nunca habian simpa-
tizado mucho con los discursos cristeros de Romo y sus
adlateres, ni veian con buenos 0jos su propension a ce-
lebrar actos de culto fuera del templo, pues unos y otros
hubieran podido dafiar la politica de conciliacion con el
gobierno impulsada por la arquidiocesis de Guadalajara.
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Asi, a regafiadientes, el parroco fue moderando su actitud
beligerante. Sus escuelas continuaron, solicitaron y obtu-
vieron reconocimiento oficial, pero no prescindieron de
la ensefianza de la religion. Tras la muerte del parroco,
podrian ser —con el culto a Santo Toribio, ya mencio-
nado— el ultimo reducto de resignificacion de la ya
dispersa y mermada comunidad altefia y tapatia.

Santiago Mexquititlan: tierra de migrantes

Santiago Mexquititlan es una comunidad otomi que se
ubica en un amplio valle del municipio de Amealco, al
sur del Estado de Querétaro y cerca de los limites de
esta entidad con Guanajuato, Michoacén y el Estado
de México. Seguin sus propios habitantes y los datos
censales, la comunidad cuenta con 12 000 pobladores,
distribuidos en seis barrios (Cf. 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 dentro de las casas como
en las calles y pequefios comercios (Hekking, 1995).
Santiago es un caso tipico de los pueblos de indios que
concentran la poblacion indigena de una region y la segre-
gan del sector mestizo; en este caso, de los habitantes
de Amealco —que es la cabecera municipal— y de otras
comunidades mestizas del municipio, probablemente
como resabio de lo que Galinier (1990 ) llama “las politi-
cas de estancias” de la colonia.”

Cada familia en Santiago cuenta con una vivienda
construida al interior de su predio agricola, por lo que
las casas se encuentran desperdigadas por todo el valle.
Aunque éste se beneficia de las aguas del rio Lerma
mediante bordos y canales de riego, el acceso al agua
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estd cada vez mas restringido y las tierras mas hume-
das se limitan a una pequefia seccion, correspondiente
a uno de los barrios y constituida como ejido en los
afios cuarenta sobre las tierras de la antigua hacienda
de La Torre. El resto de los terrenos son de propiedad
privada; se escrituraron antes de la desamortizacion de
las tierras comunales (en 1857), cuando los pobladores
de Santiago se organizaron para fragmentar su territorio
y asi evitar perderlo. La parcelacion se confirmo a raiz
de un primer reparto agrario después de la Revolucion,
en el afio de 1926 (Serna 1996; véase también Registro
Agrario Nacional, Querétaro, Caja 841: Santiago Mex-
quititlan). En estas tierras se produce principalmente
maiz, frijol, haba y cebada. El rendimiento por hectarea
varia, dependiendo del acceso al agua y de las condicio-
nes 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 kilometro cuadrado (Arizpe,
1976), desde hace mas de treinta afios, lo que muestra
la extension del valle y lo disperso de las viviendas, pero
también una fuerte tendencia migratoria. Los lugarefios
reportan que no hay familia en Santiago que no tenga
miembros migrantes.

La migracion se relaciona con dos factores: el patron
de herencia de la tierra y, en las ultimas décadas, la crisis
agricola. Al ser propiedad privada, la tierra, en principio,
podria ser heredada por todos los hijos; sin embargo,
la tradicion indica que el hijo varon mas joven debe ser
el Gnico beneficiado (Cf. Galinier, 1990: 384). Esto
ha obligado a los hijos mayores a migrar para garantizar
su sustento y el de sus familias. Casi todos lo hacian de
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manera temporal, hasta que lograban reunir el suficiente
dinero para comprar un pedazo de terreno cultivable.?!
Empero, debido a las reiteradas crisis, la migracion ha ad-
quirido un caradcter mas permanente. Segun la tradicion
oral, los problemas de Santiago habian comenzado en
1944, cuando sus tierras perdieron parte de su dotacion
de agua al canalizarse el rio Lerma hacia las presas de la
region, especialmente hacia la presa Solis en el estado
de Guanajuato. La crisis se agravo notablemente cuando
en 1947 se declar6 una epidemia de fiebre aftosa, lo que
provoc¢ el sacrificio de todas las cabezas de ganado. Con
todo, hasta 1960 la migracion fue fundamentalmente es-
tacional.”> Desde entonces, lo que para los padres habia
sido una estrategia complementaria del ingreso, para los
hijos que no podian heredar todavia la tierra (o jamas
la heredarian) se convirtio en un medio obligado de
supervivencia. Los santiaguefios se fueron avecindando
en México, Monterrey y Guadalajara; trabajaban en la
construccion, vendian baratijas en la calle o desempe-
faban un oficio tradicional: tejedores de sillas de bejuco
(Arizpe, op. cit.: 84). Asimismo, comenzd un importante
flujo migratorio de muchachas jovenes que viajaban a la
capital del pais para convertirse en empleadas domésti-
cas. Muchas otras mujeres lo hacian con toda la familia
para colaborar en la venta ambulante.*

Si en la década de 1970 los nietos de los propietarios
que habian sido ratificados como tales por la Reforma
Agraria ya salian regularmente a trabajar, el vinculo que
mantenian con su comunidad permanecia estrecho.
Desde entonces, abundan los padres relativamente viejos
o enfermos que envian a todos sus hijos a las grandes
ciudades con el compromiso de regresar a ayudar en el
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tiempo de siembra y cosecha y de contribuir al soste-
nimiento de la familia en Santiago (Serna, 1996). Por otro
lado, los 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
origin6 que algunos de ellos decidieran no regresar.
Sin embargo, es notorio que tanto los santiaguefios
que viven en Guadalajara como los que radican en la
Ciudad de México, Monterrey y otras ciudades viajan
frecuentemente al terrufio, especialmente para la fiesta
patronal en el mes de julio y para los ritos de pasaje.

La fiesta del Apodstol Santiago, que se celebra el 25 de
julio e implica una semana entera de festejos, congrega a
una buena cantidad de migrantes de todos los rincones
del pais y del sur de Estados Unidos. Se organizan viajes
especiales. Para la fiesta del 2001, s6lo de Guadalajara se
contrataron seis autobuses de turismo que permanecieron
en Santiago mientras durd la celebracion. De Monterrey
llegaron dos, otro de Tijuana y uno més de Reynosa. En
estos dos ultimos viajaban otomies que han emigrado
a Santa Rosa, California, y a San Antonio, Texas. La
organizacion de estos viajes se sostiene en complejas y
eficaces redes de comunicacion, que a su vez implican la
existencia de un vigoroso sistema de cargos tanto dentro
como fuera de la localidad.

RITUALES Y SIMBOLOSPARALACOMUNIDADMORALDE SANTIAGO
El sistema de cargos de Santiago Mexquititlan no esta

supeditado a la organizacidon parroquial (incluso la
parroquia no se encuentra en Santiago sino en La Torre,
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un pequefio pueblo mestizo): consiste en una estricta
jerarquia donde las autoridades comunitarias tradicio-
nales se articulan para la organizacion de los rituales
y fiestas (Abramo-Lauff, 1998). Existen cuatro o cinco
mayordomos (dependiendo del afio). Los dos principales
son para el Santo Patrono Santiago; uno o dos mas para
San Isidro Labrador, y otro para la Virgen de Guada-
lupe. Cada mayordomo cuenta, ademas, con el apoyo de
dos cargueros que trasladan las imagenes en procesion
alrededor y dentro del templo. Estos cargueros son tam-
bién rezadores-cantadores y durante los dias de fiesta se
ubican dentro del templo y recitan oraciones cerca de la
imagen que les corresponde custodiar. Son intercesores
privilegiados —mientras permanecen en el cargo— en la
obtencion de curaciones y otros favores de los santos, y
por ello, la gente les da ofrendas de alimentos, dinero
y velas de sebo para el culto de las imagenes.

Los cargos mencionados, que son los mas impor-
tantes y se otorgan mediante la inscripcion en una lista
que puede implicar una anticipacién de hasta 20 afos,
se organizan en una especie de asamblea que elige a
quienes administran los recursos del templo y de los
santos. El cargo de administrador se llama fiscal, y existen
para cada imagen fiscales primeros y segundos. Ademas
de la administracion, los fiscales son los responsables
del orden durante la celebracion de los rituales y son
personajes temidos por los santiaguefos.” Todos los
domingos de tianguis®* y durante las fiestas patronales
los fiscales cobran una cuota a los vendedores que se ins-
talan alrededor del templo. La mitad de este dinero se
utiliza para el propio templo y la otra mitad para pagar la
musicay los juegos pirotécnicos durante las festividades.
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En las fiestas patronales entre 1998 y 2001 alrededor del
25% de los gastos rituales se sufragaron por este medio;
el resto lo fue con dinero proveniente de los migran-
tes. Durante la fiesta de Santiago y la de San Isidro (15
de mayo), se reciben visitantes de dos comunidades
otomies adyacentes: San Ildefonso Tulpetec y San Miguel
Temascaltepec. Cada comunidad llega 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, asi como por donativos de paisanos
que viven fuera de la comunidad. Tanto la visita de los
vecinos como la de los santiaguefios que viven fuera de
la localidad implica una suerte de reciprocidad: en las
respectivas fiestas patronales, las otras comunidades y
redes de paisanos se obligan a participar con bailes
rituales y musica. Se establecen incluso competencias
entre los grupos de danzantes, y algunos migrantes par-
ticipan con los grupos bailando y cooperando para la
compra de trajes e instrumentos musicales.

El sistema de cargos se completa con los celadores.
Estos forman una suerte de élite: pertenecen a familias
reconocidas por su piedad; no pocas veces el cargo se
transmite de padres a hijos y es vitalicio.”® Tienen una
mayor relacion con el parroco y la Iglesia Catdlica, lo
que los lleva a ser mal vistos por los primeros cargueros,
asumiendo que su propia posicion se debe exclusiva-
mente a su prestigio. Sin embargo, una buena parte de
la comunidad mantiene estrechos vinculos con los cela-
dores, que supervisan la vida y decisiones de los otomies
de Santiago, tanto en la comunidad como fuera de ella
—muchos celadores radican en ciudades del interior
de la republica o en el Distrito Federal—, y funcionan
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como intermediarios culturales entre las instituciones
(religiosas y civiles) y sus paisanos. Los celadores,
ademads de supervisar (celar) la vida cotidiana, organizan
las peregrinaciones de hombres y mujeres al santuario
de Atotonilco, en Guanajuato, donde se retinen otomies
de diferentes puntos del pais, no sélo de Querétaro.”’ La
peregrinacion femenina se realiza la primera semana de
octubre de cada afio y la masculina se lleva a cabo a prin-
cipios de diciembre. Para la fiesta de Santiago, las funcio-
nes de los celadores son coordinar el viaje en autobuses
alquilados, convocar a alguna procesion,” y ordenar las
ofrendas de los migrantes en el templo. También se
ocupan de colectar las aportaciones de los santiaguefios
que radican fuera para el financiamiento de la fiesta. Una
vez en Santiago, se subordinan a la autoridad de los fis-
cales, cargueros y mayordomos.

Los cargos no son solo responsabilidad del titular,
sino de toda su familia. Solamente los mayordomos y sus
asistentes —los rezadores-cantadores— y sus familiares
pueden tocar las imagenes; asi, entre todos ellos cargan
las figuras de los santos en procesion, les confeccionan
la vestimenta y adornan los altares en los que se acomo-
dan. Para los otomies, los rituales son asunto de familia.
Los migrantes se retnen con su familia extensa para
llegar juntos al Barrio Centro. La fiesta se aprovecha
para llevar ofrendas a las tumbas de los antepasados di-
funtos, quienes de este modo también se involucran en la
celebracion.
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LA coMUNIDAD OTOMi EN GUADALAJARA

En la zona metropolitana de Guadalajara los otomies
migrantes se distribuyen en cuatro grupos de con-
cencentracion —asociados a la antigiiedad de la mi-
gracion— situados en los municipios de Guadalajara y
Tlaquepaque: El Retiro, Las Juntas (en dos secciones, la
Colonia Indigena y la Colonia del Campesino), Brisas
de Chapala y El Cerro del Cuatro. Todos los paisanos de
Santiago mantienen una estrecha red de relaciones socia-
les que les permite continuar, en la ciudad, entre otras
cosas, con el sistema de cargos de su comunidad. Eso
propicia la reproduccion de una eficiente organizacion
para la fiesta patronal y para las peregrinaciones anuales.
Tal organizacion garantiza la asistencia de todos los san-
tiaguefios, independientemente de su lugar de residen-
cia, y asegura los flujos no sélo de dinero en efectivo y
de bienes de consumo, como ropa y electrodomésticos,
sino sobre todo de informacion acerca de las familias.
Se propicia, igualmente, la reproduccion del idioma
mas alla de los limites del hogar, pues entre los adultos
y los jovenes (especialmente las mujeres), el otomi se
mantiene como lengua basica de interaccion social entre
paisanos. 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 co-
munitaria.

Los otomies de Santiago se consideran a si mismos
honrados, solidarios, religiosos y leales a la familiay a la
comunidad. Cuando suceden desgracias, tanto en San-
tiago como en las ciudades, se responsabiliza a los mes-
tizos o al contacto de los otomies con ellos y su mala in-

116



MIGRANTES Y COMUNIDADES MORALES EN GUADALAJARA

fluencia. Los celadores urbanos vigilan el cumplimiento
de todo el cuerpo de obligaciones de la comunidad mo-
ral y sancionan relaciones sociales como el matrimonio y
el compadrazgo. Tienen reuniones periodicas entre ellos
en cada ciudad —en Guadalajara, una vez al mes— y
ademas se reunen en los sitios de peregrinacion como
Atotonilco, y en el propio Santiago. Una de las finali-
dades de estas reuniones es intercambiar informacion,
de tal suerte que, a su regreso a la ciudad se comunican
con las familias supervisadas y les transmiten las nuevas
de otras ciudades y del pueblo. De esa manera, se ga-
rantiza la circulacion informativa, indispensable para el
sostenimiento de las identidades étnicas (vease Epstein,
1973; Abner Cohen, 1969).

No existen organizaciones formales de tipo politico
queidentifiquen alos otomies en Guadalajara, a diferencia
de lo que sucede en el Distrito Federal, donde estan
censadas cuatro organizaciones de artesanos otomies que
se encuentran constituidas como Asociaciones Civiles o
Productivas (Gobierno del Distrito Federal, 2000). En
cambio, la relacion 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
garantiza por la comunicacion entre los celadores, y por
las propias redes de parentesco que existen entre ellos.

Los otomies en Guadalajara suelen casarse con
paisanos y los que les resultan mas accesibles para tal
fin viven en la ciudad, por lo que muchas familias se
encuentran emparentadas por alianza més 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 las
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hijas, al visitar a sus familias, traen “chismes” de la
zona en la que viven. Como propone Abner Cohen
(1969: 225) éste es uno de los mecanismos mas efectivos
para el control social en las comunidades de migrantes
campesinos en zonas urbanas.

La comunidad otomi en Guadalajara se sustenta asi
en una densa red en la que el paisanazgo y el parentesco
consanguineo y afin se entremezclan hasta confun-
dirse. Los celadores y el parentesco garantizan una cir-
culacion eficiente de la informacion que permite man-
tener a la comunidad moral fuera de Santiago, incluso
con relaciones mas estrechas que las que se tendrian en
el propio lugar de origen. Los otomies tienden a vivir
agrupados en enclaves que Abner Cohen (op. cit.) lla-
maria encapsulados. (Algunas familias se han asentado
fuera de los cuatro barrios de inmigrantes indigenas de
la ciudad, pero mantienen una estrecha comunicacion
con las otras concentraciones). Se ocupan en el mismo
tipo de actividades artesanales y comerciales, como son
el tejido del tule para asientos de sillas, la elaboracion de
mufiecas de tela, collares y pulseras, y la venta ambu-
lante de frituras y semillas. Ocasionalmente, incursionan
en la industria de la construccion o en algin otro em-
pleo no calificado, pero siempre dentro de las redes que
ellos mismos han tejido con antiguos empleadores. En
la venta ambulante, se reparten de manera coordinada
secciones de la ciudad, y fijan entre todos los precios.
Ademéas de estas redes laborales, los rituales religiosos y
clubes deportivos les permiten reunirse con frecuencia
fuera del ambito del parentesco; refuerzan asi la identi-
dad comunitaria —pero también una importante con-
ciencia étnica y una actitud corporativa— a partir de la
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diferenciacion que establecen con la sociedad urbana no
indigena.

L0OS OTOMIES MIGRANTES Y LAS INSTITUCIONES

Ya est4 dicho que los otomies de Guadalajara no estan
organizados en agrupaciones politicas formales y rara
vez presentan un frente comun ante instancias guberna-
mentales, tanto locales como federales.?’ Incluso, frente
a algunas instituciones como la escuela, niegan ser in-
digenas y se presentan unicamente como “fuerefios”. La
Iglesia Catolica los identifica como “los de Querétaro” o
“los pobrecitos inditos” y se duda de sus capacidades de
comprension conceptual e integracion social, lo que les
produce una especial forma de reaccion y distancia, tanto
en la ciudad como en su propia comunidad de origen.
La interaccion con instituciones representa un gran reto:
los otomies no perciben que tratan con individuos espe-
cificos sino con autoridades de dificil alcance. Ante esto,
algunos se muestran competentes para obtener benefi-
cios personales; en cambio, otros prefieren prescindir de
toda ventaja antes que acercarse a cualquier institucion.
La renuencia de muchos otomies —que se da igualmente
en Santiago, pero se agudiza en la ciudad— refiere a la
experiencia de relaciones interétnicas particularmente
tensas y asimétricas: saben que si son etiquetados como
miembros de un grupo indigena, el estilo de interaccion
quedaréd irremediablemente marcado por tal etiqueta,
para bien o para mal.*

Frente a las autoridades urbanas —tanto federales
como municipales— se han definido mas bien por su

119



REGINA MARTINEZ CASAS Y GUILLERMO DE LA PENA

condicién de “pobres” que por su origen étnico. Desde
los primeros asentamientos de los afios setenta invadieron
terrenos federales al margen de las vias del ferrocarril,
en los limites entre Guadalajara y Tlaquepaque. En
1984 la Comision para la Regularizacion de la Tenencia
de la Tierra (CORETT, una oficina federal) asignd a 40
familias un predio sobre un relleno sanitario de uno de
los basureros metropolitanos que, en esa época, todavia
se encontraba activo. Cada familia debia pagar su lote
en diez afios. Se trataba de dos manzanas hundidas en
una depresion conocida como La Joya, producida por
la explotacion de una mina de grava en la parte alta de
Las Juntas. El DIF de Tlaquepaque les doné materiales
de construccion (block, cemento y laminas de asbesto).
No contaban con ningun servicio. Un afio después el
ayuntamiento introdujo la luz y en 1990 el agua. En
1999 se empedré el acceso a la zona. Los otomies no
participaron en ninguna de estas obras, ni el municipio
les pidié cooperacion. Todavia no cuentan con drenaje.
En los archivos municipales se conoce el asentamiento
como Colonia Indigena y no existe ninguna observacion
acerca del origen geografico o étnico de los beneficia-
rios del programa de asignacion de lotes. En cambio, el
asentamiento del Cerro del Cuatro tiene otro origen: es
una invasion que se ha facilitado por lo escarpado del
terreno y lo inaccesible de la zona. Los primeros otomies
que llegaron (hacia 1990) se instalaron en las faldas del
cerro y posteriormente fueron ayudando a sus paisanos
a acomodarse en las zonas mas altas. Actualmente los
municipes desean iniciar un programa de regularizacion
territorial, pero se quejan de la nula cooperacion de los
invasores. Los otomies, por su lado, se quejan del
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maltrato de que son objeto por parte de los funcionarios
municipales y de su insistencia en tratar cada caso de
manera individual. En el pasado, podian acudir ante las
administraciones priistas como un colectivo, represen-
tado por quien mejor dominio tuviera del espafiol y de
las reglas urbanas de interaccion.

En el caso de la venta ambulante en el centro de la
ciudad sucede algo parecido. Las administraciones pos-
teriores a 1995 (panistas) impusieron las negociaciones
individuales de licencias. Anteriormente, ciertos lideres
indigenas (sobre todo huicholes y otomies) obtenian los
permisos de manera colectiva, lo que favorecia la gene-
racion de grupos de artesanos en la zona.’' Actualmente
sobreviven dos asociaciones que no estan legalmente
registradas y que agrupan tanto mestizos como indige-
nas otomies, huicholes, nahuas y tseltales. Entre ambas
agrupaciones tienen dividida la venta de artesanias en el
centro, aunque para efectos municipales las licencias han
sido otorgadas individualmente (véase Martinez Casas,
2000b). La venta de frituras y semillas comestibles no
estd regulada por el Ayuntamiento y los inspectores de
la via publica frecuentemente decomisan la mercancia.
Esta actividad no se limita al centro, sino se lleva a cabo
también en todos los parques y campos deportivos de la
ciudad, asi como en algunas zonas escolares, y es exclu-
siva de redes familiares de otomies, que han encontrado
en esta actividad un nicho laboral exitoso a pesar de los
riesgos generados por la policia y los inspectores. Con
la policia, las tensiones interétnicas se vuelven especial-
mente agudas. La percepcion de los otomies es que no se
les persigue por infracciones cometidas, sino “por ser in-
dios”, por su apariencia fisica y forma de hablar. Al sen-
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tirse discriminados, se niegan también a denunciar los
abusos de que son victimas. Por otra parte, desconocen
la existencia de instancias de defensa como la Comision
Estatal de los Derechos Humanos.

Asi, la resignificacion de la vida urbana en lo que se
refiere al trato con instituciones municipales se realiza
mediante la reticencia ante ellas: lo mejor que les puede
pasar es ser ignorados. Con la escuela, sin embargo, la
relaciéon es mas ambigua y contradictoria: saben que
puede permitirles mejorar en su relacion con la ciudad,
pero al mismo tiempo sienten que cuestiona muchos
de sus valores y creencias (nosotros diriamos: pone en
peligro la integridad de la comunidad moral). Por la im-
portancia que tiene y las contradicciones que crea, nos
detendremos en el proceso de resignificacion que ocurre
en el ambito de la educacion formal, contrastando el
fendomeno en la localidad de origen y en Guadalajara.

Existen en Santiago Mexquititlan seis escuelas prima-
rias bilingiies (una en cada barrio), una escuela-albergue
del Instituto Nacional Indigenista, cuatro preescolares y
una telesecundaria. Casi todos los nifios de la comuni-
dad asisten a clases, especialmente desde que las becas
PROGRESA se condicionaron a la presentacion de boletas
de calificaciones y certificados de asistencia escolar.’
Uno de los principales objetivos de las familias al enviar
a sus hijos a esos establecimientos es que aprendan co-
rrectamente el espafiol y se alfabeticen en esta lengua,
pues asi mejoraran sus competencias para interactuar
con la sociedad mestiza. Esto genera fricciones con los
profesores que tratan de seguir los programas bilinglies
de la Direccion General de Educacion Indigena. Ademas
muchos de los maestros no hablan la lengua otomi. En el
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mejor de los casos, los docentes bilingiies son originarios
del estado de Hidalgo, donde utilizan otra variante dia-
lectal, lo que es motivo de queja por parte de los padres
de familia. El libro de texto fue también elaborado por
profesionales hidalguenses, por lo cual la ortografia re-
sulta extrafa a los santiaguefios. Por otro lado, las autori-
dades escolares en Santiago han tenido que negociar con
las familias algunas de las condiciones de la asistencia de
sus hijos. No marcan las ausencias en las épocas criticas
para la agricultura: la siembra en marzo, el deshierbe
hacia el final del ciclo escolar y la cosecha entre sep-
tiembre y noviembre. Tampoco registran retardos en los
nifios que avisan que ayudan en las labores domésticas
o de pastoreo; y son bastante flexibles para exigir el
cumplimiento de tareas en casa, pues saben que la ma-
yor parte de los padres de sus alumnos son analfabetos
y no pueden ayudar a sus hijos. Algunos profesores han
intentado alfabetizar a los adultos a través de los nifos,
pero el éxito ha sido escaso. Ademas de la infraestructura
escolar, existe en Santiago una biblioteca que cuenta con
un par de computadoras. La mayor parte de los libros
en esa biblioteca son textos de primaria y secundaria;
resulta llamativo que no cuente con bibliografia sobre el
grupo étnico ni sobre la region.

Existe poca continuidad entre la escuela en Santiago
y la situacion escolar de quienes migran a Guadalajara.
Incluso tienen problemas con las boletas y certificados de
calificaciones. Las exigencias de rendimiento en el aula
no son las mismas; a su ingreso en la escuela urbana, los
nifnos resienten el cambio. Los maestros en Querétaro se
quejan también de esta falta de continuidad en los alum-
nos que trabajan intensivamente en el campo o que mi-
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gran con sus familias a las ciudades de manera intermi-
tente. Por su parte, los padres consideran que sus hijos
no aprenden suficiente espafiol en su comunidad y que
tampoco aprenden a leer en otomi. En 1999 surgi6 una
iniciativa de varios padres de familia locales de examinar
en otomi a los nifios candidatos a becarios de PROGRESA.
Eso molest6 a los migrantes de retorno cuyos hijos, al
regresar a Santiago, hablaban mal la lengua indigena.
Uno de los principales conflictos para los migrantes —el
lingtiistico— se ve agudizado por las relaciones contra-
dictorias que establecen con la institucion escolar.
Como en la mayor parte de las sociedades, también
para los otomies en Guadalajara, la escuela constituye
un elemento fundamental de socializacion, aunque de
manera distinta a la de otros grupos de la sociedad ur-
bana (Cf. Dubet y Martuccelli, 1997). La relacion de los
otomies migrantes con la escuela es quiza una de las mas
frustrantes en el contexto urbano. La escolaridad prome-
dio de los habitantes otomies de Las Juntas es de tres me-
ses y para los del Cerro del Cuatro es de nueve meses.*”
El analfabetismo caracteriza a todas las mujeres mayores
de 15 afos y a una buena parte de los hombres jovenes
y adultos. Los nifios ingresan a la escuela normalmente
después de los 10 anos (en muchos casos presionados
por las catequistas que en la preparacion para la primera
comunion les condicionan su posibilidad de comulgar
a que puedan leer el catecismo). En los miembros mas
jovenes de la comunidad —en muchos casos nietos de
los primeros migrantes originales— la tendencia es a ini-
ciar la escolaridad en etapas mas tempranas (alrededor
de los siete u ocho afios), aunque siempre esta presente
la necesidad de cumplir primero con las obligaciones
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domésticas y comerciales antes de ir a la escuela, como
harian con las labores domésticas y agricolas en Santiago.

En casi todos los casos en la ciudad, los maestros y
las autoridades educativas ignoran que la lengua mater-
na de estos nifios no es el espafol. Una buena parte de
los nifios indigenas son aceptados en el turno vespertino
y, sobre todo, en el nocturno, porque no se inscriben a
la edad adecuada y su rendimiento escolar se encuentra
por debajo del de sus vecinos mestizos. Al entrevistar a
la directora de una escuela a la que asisten algunos nifios
otomies (en Miravalle, una colonia de clase trabajadora),
¢ésta expreso su desprecio y la desconfianza que les tenia.
Manifestd no conocer a los padres de los nifios ni su ori-
gen ¢étnico. Al preguntarsele sobre la integracion de los
nifios con otros compaiieros, respondid que eran “igual
que los demés”; sin embargo, al observarlos en el salon
de clase y en el patio, fue evidente que inicamente juga-
ban con otros nifios de su etnia. Los que asisten al turno
nocturno tienen un horario de clase de so6lo dos horas.
En el ciclo escolar 1999-2000, 18 de los 23 nifos que
asistian al turno nocturno en Miravalle (provenientes de
Las Juntas) desertaron. Sefialaban que ya habian apren-
dido a leer y que no les hacia falta la escuela. Para ellos,
el capital cultural propio de la escuela es unicamente la
lengua escrita. El resto del conocimiento que tienen del
mundo prefieren basarlo en el sistema de representacio-
nes propio de su grupo cultural.

Actualmente nos encontramos iniciando el segui-
miento de otros niflos indigenas en Guadalajara que
asisten al turno vespertino en escuelas del centro de la
ciudad, cerca de las zonas de venta en las que trabajan
ellos y sus padres. Las primeras revisiones de archivos
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escolares y boletas de calificaciones muestran un desem-
pefio irregular y, sobre todo, una importante desercion.
En una de las escuela urbanas estudiadas, casi el 50% de
la poblacién de primero y segundo grados es indigena
(huichol, nahua y otomi), en sexto afio, sélo el 17% de
los alumos habla alguna lengua indigena, lo que parece
indicar que una buena parte de estos nifios abandona la
escuela entre tercero y quinto de primaria. En entrevis-
tas inciales, los alumnos indigenas reportan una fuerte
presion de la familia para ayudar en la venta en la via
publica y, en el caso de la nifas, para colaborar en las
labores domésticas y de cuidado de sus hermanos mas
pequenos.

La escuela influye en la forma en que los nifos se
adaptan a la ciudad. Quienes asisten a ella adquieren un
mayor numero de competencias urbanas, pero también
se involucran en conflictos serios al enfrentar su modelo
cultural con el que les impone la escuela. Como estrate-
gia para evitar la discriminacion, los nifios empiezan a
vestirse y hablar como sus compafieros. Las nifias se
magquillan y usan ropa sancionada negativamente por
sus madres y abuelas (faldas cortas y blusas sin mangas o
pegadas al cuerpo). Los nifios cambian de corte de pelo
y se vuelven aficionados a los juegos electrénicos (las lla-
madas “maquinitas”).** Normas como las que se refieren
a la prioridad del trabajo sobre el estudio o el juego, y a
la edad para formar una pareja, son cuestionadas a partir
de la convivencia con compafieros urbanos y por los co-
mentarios y consejos de sus maestros. Por su parte, los
padres de familia reconocen la necesidad de dar a sus hi-
jos mejores herramientas para su insercion en la ciudad,
pero desconfian de las relaciones que puedan establecer
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en el &mbito escolar. Existe un creciente numero de ca-
sos de drogadiccion entre nifos y jovenes otomies y la
comunidad considera que se deben a la mala influencia
de los compaiieros de escuela, las violentas “maquinitas”
y las bandas de adolescentes que proliferan por todo
Guadalajara. Una buena parte de los padres de familia
prefieren prohibir a sus hijos continuar en la escuela
antes que arriesgar su integridad fisica o moral.

CONCLUSION

Hemos presentado en este trabajo a dos grupos de mi-
grantes que en la ciudad de Guadalajara conservaron
—o0 mejor aun: refuncionalizaron y reinventaron— su
calidad de comunidades morales. En ambos casos, se
trataba de colectividades que en sus lugares de origen,
Santa Ana y Santiago Mexquititlan, poseian un fuerte
sentido de identidad vinculado a redes familiares y
celebraciones rituales. Al llegar a la ciudad, no lo
hicieron como individuos aislados, ni siquiera como
familias discretas; por el contrario, la insercion urbana
tanto de los altefios como de los otomies estuvo mediada
por sus propias y amplias relaciones de parentesco y
paisanazgo: asi como la gente de Santa Ana acudid en
conjunto a Santa Teresita al llamado del Padre Romo, la
de Santiago ocupo los predios de la Colonia Indigena y
el Cerro del Cuatro bajo los auspicios de sus familias ex-
tensas. Una vez en la ciudad, pudieron roturar espacios
de intensa interaccion social, lo cual a su vez implicd
la continuidad de los vinculos con sus localidades. Se
recrearon asi fronteras simbolicas que trascendian los
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territorios especificos. Los simbolos pertinentes eran an-
tiguos y nuevos: para los santanenses, la figura del martir
defensor de la religion, la construccion del templo como
fruto del trabajo solidario, las imagenes de Guadalupe y
Santa Teresita, y las procesiones barriales y la peregri-
nacion anual al pequefio poblado; para los santiague-
nos, las mayordomias de los santos, los ritos de pasaje,
las ofrendas y los altares de culto a los muertos, pero
también las peregrinaciones y las visitas rituales. Para
los unos y los otros se desarrollaron formas eficaces de
reproduccion ideologica y control social, que en Santa
Ana-Santa Teresita se materializaban en los discursos
del padre Romo y en la ubicua organizacion parroquial,
y entre la gente de Santiago en la cohesion y jerarquia
familiar, en las redes laborales y en la presencia vigilan-
te de los celadores. Como expresion y consecuencia de
tales controles, en ambas comunidades surgieron y se
consolidaron mecanismos de defensa y exclusion de los
extraios. Por su parte, en las localidades de origen el
proceso de resignificacion se manifestd especificamente
en las nuevas definiciones del prestigio y del liderazgo
—1los santiaguenios deben reconocer el papel de los
migrantes en la celebracion de los rituales, y los santa-
nenses la influencia ideologica de Romo y sus grupos
parroquiales—; en la introduccion de formas de con-
sumo urbano y nuevos simbolos de identidad —como
el santuario del martir en Santa Ana— y en la concien-
cia de que la pertenencia comunitaria ha trascendido
la territorialidad previa: los migrantes conquistaron
nuevos espacios donde los suyos, pese a los innegables
obstaculos, encuentran cabida. Algunas versiones de la
teoria de la modernizacion (la de Redfield, por caso)
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auguraban la desaparicion de las comunidades con la
ampliacion de la vida urbana; pero los casos presenta-
dos indican, por el contrario, su persistencia e incluso
vigorizacion.

Con todo, existen fuertes diferencias entre ambas
comunidades que tienen que ver con los distintos perio-
dos en que migraron a la ciudad, pero especialmente con
el hecho de que una de ellas se identifica y es identificada
como indigena. Respecto a los distintos tiempos de la mi-
gracion, debemos notar que los de Santa Ana llegaron a la
ciudad en una época en que, por un lado, la organizacion
municipal y estatal era débil y desarticulada y, por el otro,
comenzaba una expansion econdmica basada en activi-
dades industriales y comerciales de pequena y mediana es-
cala, donde la gente recién llegada tenia facil cabida (Cf.
de la Pefia y Escobar, 1986). La debilidad municipal dio
pie a que las organizaciones barriales asumieran un papel
activo en el proceso de urbanizacion, lo cual los coloco en
una situacion ventajosa de cara al Ayuntamiento y a las
autoridades en general. Y su entrada al mercado de trabajo
urbano no fue dificil e incluso permitié procesos exitosos
de movilidad social ascendente. Por el contrario, los de
Santiago arribaron cuando la organizacion municipal no
permitia muchas iniciativas a la gente de los barrios, y en
las décadas en que la economia habia sufrido crisis y
contracciones; de hecho, no encontraron el mercado de
trabajo flexible de mediados del siglo XX sino un mercado
de trabajo segmentado y rigido, con escasas oportuni-
dades para quienes provenian de los estratos mas pobres
del pais. Como hemos visto, los nichos precarios de em-
pleo de los otomies han sido creados trabajosamente por
ellos mismos.
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Pero la pobreza y la falta de oportunidades tiene que
entenderse, asimismo, en el contexto de las diferencias
étnicas. Los migrantes altefios no eran vistos por los
residentes de Guadalajara como ajenos o extranos; no lla-
maba la atencion ni el color de su piel, ni su lengua, ni sus
costumbres. Si bien los santanenses se sentian hostiliza-
dos por el gobierno antirreligioso, muchos tapatios, tal
vez la mayoria, habian sentido igualmente antipatia por
el jacobinismo estatal. Al barrio de Santa Teresita llegaron
personas de otras partes del occidente de México que, al
compartir una religiosidad catolica de corte integrista, se
volvieron parte de la comunidad encabezada por Tata
Romo, y esta comunidad era aceptada e incluso ayudada
y protegida por otros sectores urbanos, sobre todo por
los que también participaban en la Accion Catodlica, pre-
sente en todas las parroquias. En contraste, los otomies
son vistos como obvios extrafios, como los otros, por su
apariencia fisica—en una ciudad con frecuentes expresio-
nes de racismo— y sus costumbres. Si bien el sentimiento
de rechazo produce, como mecanismo de defensa, una
mayor cerrazon del grupo, también pone de manifiesto
las diferencias étnicas como resultado de procesos de so-
cializacion no s6lo divergentes sino también asimétricos
(Royce, 1982). Para los santiaguefios, entonces, hacer
hincapié en la superioridad de los propios valores y
representaciones frente a los de los criollos y mestizos es,
claramente, una cuestion de sobrevivencia cultural; pero
también una estrategia pragmatica ante la exclusion a la
que los somete el mundo urbano. El corporativismo (u
holismo) excesivo que notamos en el ambito familiar y co-
munitario se fortalece ante la imposibilidad de encontrar
otros ambitos habitables y acogedores.
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Las diferencias étnicas son también determinantes
en las relaciones de los migrantes con las instituciones
gubernamentales. La gente de Santa Teresita pudo or-
ganizarse por encima de ellos, y supieron negociar para
su beneficio cuando el municipio y otros niveles de
gobierno se presentaron en su barrio. En cambio, los
otomies han desarrollado estrategias de organizacion al
margen de autoridades que los ignoran o desprecian. Lo
que en los altefios fue una autosuficiencia beligerante,
en los santiaguenos es una mezcla de hostilidad y total
desconfianza. Llama la atencion que en el grupo indige-
na (y esto no es exclusivo de los otomies en Guadalajara)
no haya surgido un liderazgo visible y centralizado que
pudiera ser cooptado por las autoridades. En Santa Tere-
sita, el Padre Romo, aunque no era cooptable, represen-
taba ¢l mismo una institucion (la Iglesia) y funcionaba
como un intermediario eficiente ante otras instancias
—Ilas educativas, por ejemplo.

Para ambas comunidades la escuela planteaba dile-
mas excepcionalmente inquietantes: era vista como un
riesgo para la integridad moral pero se reconocia como
necesaria para adquirir conocimientos y destrezas in-
dispensables en la vida citadina. En Santa Teresita, el
dilema se resolvié mediante la creacion de espacios
escolares propios y estrictamente supervisados que, sin
embargo, si capacitaban a los jévenes para el éxito en la
sociedad circundante. Entre los otomies la contradiccion
nunca desaparece. Carecen de la posibilidad de controlar
(o siquiera influir en) el espacio escolar urbano, donde
ademas sus hijos conviven con nifos y adultos mestizos.
Esto ultimo lleva a los mas jovenes a cuestionar los va-
lores con los que fueron socializados, lo que disgusta a
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los adultos que, al mismo tiempo, son conscientes de
que la escuela les facilitara la vida en la ciudad. Por otro
lado, hay aspectos escolares que les resultan incompren-
sibles, como la competencia individualista y el propio
sistema de calificaciones, por no hablar de los contenidos
escolares ajenos a su lengua y su cultura. Por todo ello,
la desercidon temprana es comun e incluso pareciera una
estrategia para evitar la influencia excesiva de la escuela
en las redes sociales de los nifios y jovenes otomies.

(Pueden los migrantes indigenas tener una insercion
urbana que los conduzca a la movilidad social ascen-
dente? Algunos estudios permiten dar una respuesta
afirmativa (vase, por ejemplo, Mora, 1994). La clave
se encuentra en la presencia o ausencia de mecanismos
efectivos de exclusion, y en la capacidad de los migran-
tes de resistirlos o evadirlos. Como lo ha planteado Barth
(1969: 46-50), la etnicidad se constituye tanto mediante
procesos de autoidentificacion como de heteroiden-
tificacion. Cuando, desde el poder social, econdomico
o politico, se define a un grupo étnico como extrafio,
inferior o indeseable, la adscripcion se convierte en
estigma, dificil de superar. En la imaginacioén nacional,
los indigenas no viven (o no tendrian que vivir) en las
ciudades; si se hacen presentes en la vida urbana, deben
buscar formas de insercién que disimulen o nieguen su
condicion étnica; de lo contrario, se arriesgan a suftrir
constantes manifestaciones de rechazo.

Quisiéramos terminar planteando la paradoja en la
que viven las comunidades indigenas que creciente-
mente son parte del mundo citadino —sin dejar de ser
comunidades— pero se ven sujetas a desventajas mucho
mayores que las de otros migrantes pobres, como quisi-
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mos mostrar al contrastar los dos estudios de caso. En
los recientes cambios constitucionales sobre derechos y
cultura indigenas se ignora casi por completo —y ello es
lamentable— que las comunidades étnicas trascienden
las definiciones territoriales y que la misma reproduccion
de estas comunidades requiere de los flujos de recursos
econdmicos y simbolicos provenientes de las ciudades, e
incluso, de enclaves situados en Estados Unidos. Nuestra
intencion al presentar algunos datos etnograficos sobre
Guadalajara es provocar un debate donde se redefina la
nocion de comunidad indigena y se reconozca que el
ejercicio de los derechos no puede limitarse a un solo
ambito territorial, especialmente cuando las condiciones
en las que actualmente viven los migrantes indigenas en
las grandes ciudades son particularmente precarias y
marginales.
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Nortas

" En el nuevo texto del Articulo 2° constitucional, aprobado por
el Congreso de la Unidn el 18 de julio de 2001, aparece en el cuerpo
principal la siguiente definicién: “Son comunidades integrantes
de un pueblo indigena, aquellas que formen una unidad social,
economica y cultural, asentadas en un territorio, y que reconocen
autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres”
(cursivas nuestras).

2 Reconocemos que Redfield también toma en cuenta el
componente moral de las comunidades, pero lo ve sobre todo como
una funciéon de su aislamiento respecto de los nucleos urbanos.
Para rescatar la complejidad del pensamiento redfieldiano, véase la
antologia compilada por Pérez Castro et al. 2002.

* Esta manifestacion puede incluir un nimero indefinido de
rasgos: desde formas lingiiisticas y patrones de vestido y alimentacion,
hasta practicas rituales y estrategias de organizacion social.
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4 El término criollo, en la usanza mexicana, se refiere a los
nacidos en México de ancestros espafioles; los mestizos, en cambio,
tienen presuntamente ascendencia mixta. La etnia otomi, una de las
mas antiguas de México, ocupaba histéricamente espacios discon-
tinuos en los estados de México, Hidalgo, Querétaro, Michoacan y
Guanajuato.

3 El libro compilado por Gail Mummert, Fronteras fragmenta-
das (2000), recoge un buen nimero de estudios de “comunidades
transnacionales”.

¢ Si bien los principios que rigen a cualquier comunidad son,
en la concepcion weberiana, la autoridad y la piedad (es decir, la
actitud benevolente y la adhesion emocional), la forma en que tales
principios se justifican y ejercen varia; en este sentido se puede
hablar de varios tipos de comunidad moral a los que corresponden
discursos y jerarquias diferentes.

7 Para Weber, las etnias o grupos étnicos son un tipo de
comunidad, fuertemente autoidentificada por un sentido de “honor
étnico”, es decir, por la valoracion positiva de sus diferencias
histdricas, culturales y organizativas (Weber, [1922] 1999: 319).
En la literatura antropolodgica reciente, el tema de la etnicidad fue
recuperado por Barth (1969), quien hace hincapié en la organizacion
social de la diferencia cultural, y no tanto en la diferencia per se.
Desde tal perspectiva, los contenidos culturales de la identidad
étnica pueden variar sin que ésta cambie; lo que importa es la
capacidad del grupo para construir limites simbolicos frente a otras
colectividades. Aceptamos el enfoque de Barth, con una importante
adicion: la construccion de limites no excluye la negociacion sobre
los contenidos y sus significados, y por tanto, una identidad étnica no
niega otras posibles adscripciones.

§ Debemos advertir que los tiempos en que las comunidades se
formaron no coinciden: una de ellas se desarrolld entre la década de
1930 y la de 1970, y la otra lo hizo a partir de 1970 hasta el presente.
El contexto urbano cambidé notablemente entre ambos periodos, lo
cual hace que nuestra informacion sea, estrictamente hablando, de
dificil comparacién. Volveremos sobre este punto en las ultimas
secciones de este trabajo.

° El enfoque que destaca la manipulacion construye redes
egocéntricas (véase el estudio clasico de Kapferer, 1972; también
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Boissevain, 1974); el que destaca la proteccion, redes multicéntricas
(véase L. Lomnitz, 2001). Sobre “capital social”, véanse Portes, 1998
y Durston, 2000.

1 La charreada (del término charro: el jinete mexicano que viste
chaquetilla andaluza, pantalon ajustado y sombrero de alas anchas
y copa conica) es un espectdculo popular —antecesor del rodeo
estadounidense— donde se montan vaquillas y caballos bravos y se
practican maniobras dificiles (“suertes™) con el lazo. La cultura altena
ha sido equiparada por Fabregas (1986) con la cultura de frontera
que Turner (1962) atribuye al Oeste de los Estados Unidos.

" La Guerra Cristera se desaté en protesta por la legislacion
antirreligiosa promovida por el gobierno revolucionario. Se extendiod
por todo el pais —fue quiza el levantamiento campesino armado
mas importante de la historia mexicana—pero tuvo particular
fuerza en regiones de catolicismo acendrado como Los Altos de
Jalisco. Véanse Meyer, 1973-1974; Diaz y Rodriguez, 1978.

12 En México se le llama vecindad a una casa compartida por
varias familias. Cada familia ocupa un cuarto o un pequefio aparta-
mento —que a menudo se sitian alrededor de un patio central—
y todas ellas suelen tener en comun los servicios. Corresponde a lo
que en otros paises de habla hispana se denomina conventillo.

13 La Accion Catolica es un nombre genérico que se refiere a orga-
nizaciones de laicos catolicos militantes. Surgieron a finales del siglo
XIX, a instancias de la Santa Sede. Su proposito global era combatir el
ateismo y la indiferencia religiosa , asi como promover una presencia
catolica —no clerical— en el mundo. En cada pais adopt6 carac-
teristicas propias. En México, la ACIM, inspirada en el modelo francés,
jugd un papel importante en la resistencia contra el anticatolicismo
gubernamental. A partir de la década de 1930, en las parroquias del
pais se organizaron secciones de AC, que tuvieron su maximo apogeo
a finales de la década de 1950. Véase Barranco, 1996.

4 Venian sobre todo de Aguascalientes y Zacatecas, dos estados
colindantes con los Altos de Jalisco.

5 En el calendario catolico la Virgen de Guadalupe tiene su
principal festividad el 12 de diciembre, pero en la devocion mexi-
cana todos los dias 12 son “guadalupanos”. Roman Romo promovié
que su lugar natal cambiara su nombre a Santa Ana de Guadalupe.
Sobre Toribio, véanse De la Torre, 1992; Guzman, 2002.
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16 Una lluvia de rosas cubrio la tierra cuando muri6 la santa,
segun las versiones piadosas.

17 Tampoco se permitia la apertura de templos evangélicos.

8 Tturbide, primer emperador de México (1821-1824), fue de-
fensor acérrimo de la Iglesia Catolica.

¥ En documentos de los siglos XVIy XVIII, cuyas copias pueden
consultarse en el Registro Agrario Nacional del Estado de Queré-
taro, 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 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.

2 Leach (1976: 187) propone una explicacion logica a esta
norma, que ¢l encontrd entre 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 fallecio, 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 los padres ancianos hasta su
muerte.

21 Por haber un vinculo simbdlico entre el linaje y la tierra, los
migrantes retornados trataban de negociar con el hermano mas joven
para comprar parte de sus derechos. Rara vez tenian éxito; asi, debian
obtener un predio de otro vecino que tuviera urgencia de dinero.

22 Arizpe (op. cit.) encuentra que una buena parte de la migracion
de Santiago al Distrito Federal es estacional; sin embargo, advierte
que “la emigracion temporal y permanente de esta comunidad ha
seguido un patréon 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,
segun las condiciones que les han sido ofrecidas por el exterior,
especificamente en la Ciudad de México y otras ciudades de la
republica” (Ibid: 80).

2 En esta época se generaliza el término “Marias” para denomi-
nar a las mujeres otomies y mazahuas que se veian con frecuencia
en las calles de la Ciudad de México.

24 Durante la celebracion de los rituales impiden que se tomen
peliculas o fotografias, que las personas ajenas a la comunidad
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perturben el orden de la celebracion, y que se le falte al respeto a
cualquiera de los cargueros o a las imagenes religiosas.

2 Los tianguis o mercados al aire libre, casi siempre de ocurren-
cia semanal, existen en las comunidades y barrios indigenas desde
la época prehispanica.

2% Los hijos migrantes de un celador residente en Santiago
tienen mayores probabilidades de convertirse en celadores en su
nueva residencia. Sin embargo, los propios celadores pueden re-
clutar nuevos congéneres, aunque no tengan familiares que hayan
servido en el cargo, siempre y cuando la comunidad los considere
moralmente intachables.

27 Desde la época colonial, el santuario de Atotonilco, donde
se rinde culto a una estatua de Cristo conocida como el Sefior de
la Columna, es un centro importante de peregrinacion y retiros es-
pirituales. Como distintivo, los celadores algunas veces visten una
camiseta estampada con la imagen del Cristo coronado de espinas y
flagelado.

2 Durante las festividades de 2001 se organizd una procesion
desde la entrada al pueblo de Santiago hasta el centro (barrio I), en
desagravio por un accidente automovilistico que habia costado la
vida a una nifia en la fiesta del aflo anterior.

» Existen dos agrupaciones de artesanos en Guadalajara que
no se encuentran constituidas como asociaciones civiles; en ellas
participan otomies junto con mestizos y personas de otros grupos
étnicos. Una descripcion detallada se encuentra en Martinez Casas,
2000b.

30 A pesar de que en el estado de Jalisco mas de la mitad de la po-
blacién hablante de alguna lengua indigena radica en alguno de los
municipios conurbados de Guadalajara, existen s6lo dos programas
—de reciente creacion— que los atienden. El primero, surgido en
1998, es un programa de los Hospitales Civiles de la Universidad
de Guadalajara que presta servicios médicos gratuitos a quienes se
identifican como indigenas de la entidad; el segundo es un Fondo
Regional del Instituto Nacional Indigenista que empez6 a operar en
el afio de 2001 para otorgar microcréditos a talleres artesanales de
migrantes indigenas en la ciudad (Martinez Casas, 2001). Pero es-
tos programas representan situaciones excepcionales; en general, la
condicion de invisibilidad de los indigenas en Guadalajara alcanza
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a todos los estratos de la sociedad urbana, incluyendo a los agentes
institucionales.

31 El grupo mas importante de artesanos ha sido asesorado por
una organizacion de otomies santiaguefios residentes en el Distrito
Federal.

32 El Programa de Educacion y Salud (PROGRESA), auspiciado por
el gobierno federal, concede a las familias de bajos ingresos un peque-
flo subsidio por cada nifio que asiste regularmente a la escuela.

33 Segun informacion de una encuesta realizada por Martinez
Casas en 1998.

34 Se llama “maquinitas™ a los juegos electronicos que se instalan
en locales cerca de las escuelas. Casi todos estos juegos representan
graficamente situaciones violentas. El costo de cada juego varia de
dos a diez pesos y se puede continuar jugando por el mismo costo
mientras no se pierda. Eso lleva a los nifios a tratar de practicar para
volverse cada dia mas expertos y poder pasar el mayor tiempo po-
sible gastando la menor cantidad de dinero.
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CICLOS FESTIVOS Y RITUALES EN LOS PUEBLOS
ORIGINARIOS DE LA CIUDAD DE MEXICO:
LAS COMUNIDADES DE TLAHUAC

Andrés Medina Hernandez *

INTRODUCCION

Una caracteristica notable que marca el fin del segundo
milenio y el inicio del siglo veintiuno en el continente
americano es la emergencia y consolidacion del mo-
vimiento de los pueblos indios, reivindicando el recono-
cimiento de sus derechos histéricos y su insercion, a
partir de sus especificidades étnicas, en las instituciones
politicas nacionales. Esta situacion que parece atendible
en los paises con una poblacion indigena minoritaria,
lo que el antropoélogo brasilefio Darcy Ribeiro (1977)
llam¢ los “Pueblos nuevos”, producto de la mezcla de las
tres matrices €tnico-raciales que participan en su com-
posicion (la europea, la africana y la americana), plantea
problemas de una extrema complejidad que impugnan
las bases de los estados nacionales, fundados en el libe-
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ralismo decimononico, en aquellos otros paises en los que
la poblacion indigena es mayoritaria, aunque en los tér-
minos de la ideologia liberal sea reducida a una minoria
politica, cuando no a un problema cuya solucion es el
etnocidio, sea por la via del indigenismo integracionista,
de las politicas demograficas de “blanqueamiento” o por
el exterminio militar.

A tales naciones mayoritariamente indias las llamé
Ribeiro los “Pueblos Testimonio™ y las caracterizé como
escindidas por dos procesos civilizatorios, el impuesto
por los colonizadores europeos y el sostenido por los
pueblos sometidos, poseedores de una larga historia y
una elaborada tradicion cultural; la imposibilidad de
la eliminacion de alguna de ellas plantea como tUnica
alternativa la convivencia para subsistir y florecer en su
diversidad étnica y cultural.

Sin embargo, el profundo racismo de los coloniza-
dores europeos, base de la explotacion de los pueblos
indios, mismo que heredan los criollos nacionalistas
fundadores de los estados nacionales, presenta un
poderoso obstadculo que no ha sido salvado y plantea
numerosos problemas de orden econdémico, politico y
cultural. Uno de los mas importantes es la resistencia
a asumir la condicién pluriétnica nacional, expresando
una acentuada miopia cultural que busca soluciones en
el neoliberalismo impuesto por las potencias que domi-
nan el proceso de globalizacion actualmente en vigor.

Un excelente ejemplo de esta miopia, alimentada
por una extrema enajenacion, es el que nos presentan
las ciudades fundadas por los espafioles devenidas en
centros politicos y econdmicos nacionales. Estas ciu-
dades son disefiadas bajo las concepciones renacentistas
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y medievales que regian en la Europa de la época; unas
se erigen en lugares despoblados o con asentamientos
pequefios, pero que resultan estratégicos para la defensa
y el control militares. Otras lo hacen sobre las ruinas
de antiguas ciudades indias, destruidas en la guerra de
conquista, para mantener la red compleja que los provee
de los alimentos, los tributos y la mano de obra de una
poblacidon numerosa y bien organizada.

La politica de segregacion residencial que rige la vida
de las colonias hispanas en el continente americano,
expresada juridicamente en la existencia de las dos
Republicas, la de los Indios y la de los Espafioles, hace de las
ciudades espacios en los que se reproduce el estilo de
vida de la metropoli ultramarina. A los indios se les pro-
hibe residir en las ciudades, y aquellos que sirven a los
espafioles son ubicados en barrios periféricos claramente
delimitados, con frecuencia extramuros de la ciudad.

Asi, el espiritu y la cultura de las ciudades son
profundamente europeos, su arquitectura, sus espacios,
la fastuosidad desplegada en los grandes rituales publi-
cos y en las celebraciones familiares trata de emular
y exceder los modelos espanoles; la cultura misma se
nutre de la tradicion clasica y occidental, mantenida en
buena medida por una intelectualidad compuesta de
clérigos y frailes.

Alo largo del siglo XIX y la primera mitad del XX, estas
ciudades criollas florecen, creando las formas particulares
de tradiciones nacionales especificas en las que los indios
no tienen lugar, sus referencias remiten al pasado, a los
testimonios arqueoldgicos, a la historia prehispanica.

La mirada embelesada en los artistas europeos, en
sus grandes pintores y poetas, escritores y filésofos, a

153



ANDRES MEDINA HERNANDEZ

los que imitan de muchas maneras, distrac a una in-
telectualidad cuya sociedad se nutre de la savia india
desde sus origenes; de hecho, la especificidad de las
culturas nacionales procede de las filiaciones étnicas
de las poblaciones indias en que se fundan. Esto,
sin desconocer la contribucidon de los africanos, cuyo
aporte resulta significativo en las naciones con enclaves
esclavistas, no asi en aquellos paises en los que domina
la poblacion india.

Sin embargo, el desarrollo econdémico y politico de
los paises latinoamericanos a lo largo del siglo XX, par-
ticularmente en el marco de la expansion imperial de los
Estados Unidos y de los efectos de la Segunda Guerra
Mundial, sienta las bases para el crecimiento demogra-
fico de los pueblos indios y para su desplazamiento a
los centros de desarrollo capitalista urgidos de mano de
obra barata. La orientacion populista de la mayor parte
de los regimenes despliega programas de educacion y de
salubridad dirigidos a los sectores mas pobres, entre los
que los pueblos indios son la mayoria; pero, sobre todo,
el propio desarrollo econdmico capitalista se lanza sobre
los recursos naturales bajo el control de tales pueblos,
a los que despoja y desplaza, generando movimientos
migratorios a otras regiones y a las ciudades mismas.

El crecimiento demografico, el acceso a la educacion
nacional, asi sea en sus formas rudimentarias, pero sobre
todo la lucha por la tierra de que les despoja el desa-
rrollo capitalista, propicia una politizacion y una toma
de conciencia que sienta las bases para el despliegue de
una movilizaciéon social en la que las particularidades
culturales y lingiiisticas son la base para expresar su
presencia politica y su condicion diversa.
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Si por una parte aparecen movimientos politicos
con una clara identidad india que reclaman el recono-
cimiento a sus derechos, ocupando foros nacionales e
internacionales para hacerse oir, por la otra se acrecienta
un lento y silencioso proceso por que las ciudades crio-
llas son penetradas y ocupadas por una poblacién que
oculta su identidad cultural en los espacios abiertos y
publicos, pero que reproduce su especificidad étnica en
la intimidad familiar y con el mantenimiento de diversos
nexos con la poblacion de origen (Bengoa, 2002).

Asi, a lo largo de los afos setenta del siglo XX, se
gesta un creciente movimiento indio a partir de reivindi-
caciones especificamente agrarias, pero pronto adquiere
una madurez politica que le lleva a los foros nacionales,
con suerte desigual en los diferentes paises latinoameri-
canos, e inclusive se involucra en movimientos radicales
que buscan la transformacidn revolucionaria. El punto
culminante de este extenso y vivo movimiento politico
de los pueblos indios lo constituye la reaccion desatada
para oponerse a las celebraciones oficiales del Quinto
Centenario, en 1992, lo que conduce a una activa movi-
lizacidn que trasciende las fronteras nacionales y étnicas
y logra alcanzar una magnitud continental. Aparece en-
tonces una conciencia panindia y una reafirmacion de las
identidades indias que destaca su presencia y acentua
las reivindicaciones de reconocimiento a sus derechos
politicos (Bengoa, op. cit.).

Todo este proceso abre estrepitosamente la com-
posicion diversa en lo cultural, lo étnico y lo lingiiistico
de las naciones latinoamericanas a los ojos de sus propios
integrantes y cuestiona las viejas concepciones liberales
racistas que dominan la historia y la cultura nacionales.

155



ANDRES MEDINA HERNANDEZ

Pero si en épocas anteriores los herederos de la tradicion
europea, los criollos nacionalistas, encontraban en las
ciudades las fortalezas para resistir los embates de los
pueblos indios, ahora los redescubren dentro de sus
propios espacios, confrontdndolos con una realidad que
exige respuestas creativas y radicales, ajenas al racismo
y al autoritarismo que han dominado la historia de las
naciones latinoamericanas.

Comienza entonces, con el nuevo siglo, una historia
en la que el punto de partida es el reconocimiento de
una diversidad en la que los diferentes pueblos exigen
un lugar en la politica y en la cultura nacionales; sin
embargo, las inercias coloniales y los atavismos racis-
tas se erigen en obstdculos inmensos, poderosos, que
requieren del ingenio y la creatividad para enfrentarlos
exitosamente y comenzar a construir las nuevas naciones
asentadas en su rica y diversa herencia cultural.

Este es el marco y el espiritu en el que queremos hacer
un planteamiento acerca de la diversidad cultural en el
contexto de una situacion urbana, como lo ejemplifica la
Ciudad de México, heredera de una muy rica tradicion
criolla, convertida ahora en una de las mas grandes
aglomeraciones urbanas en el mundo y atravesada por
la diversidad étnica y cultural de muy diversas maneras.
Planificada y construida como una de las mas bellas ciu-
dades del Nuevo Mundo, erigida en capital de la Nueva
Espaia, pronto desarrolla una identidad cultural profun-
damente hispana y se convierte en un gran centro en el
que las ciencias y las artes de su tiempo florecen en formas
originales.

Escenario de los grandes momentos de la historia
nacional, la Ciudad de México se mantiene dentro de
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los limites establecidos en la traza original a lo largo de
la Colonia, con ligeros cambios introducidos en el siglo
XIX. Para el siglo XX, sin embargo, inicia un crecimiento
acelerado que se acentiia para la segunda mitad y al-
canza su climax en el comienzo de la década de los afios
ochenta.

Para esta segunda mitad del siglo XX, y mas pre-
cisamente a partir de los afios setenta, se descubre con
asombro la amplia diversidad étnica que contiene la
zona metropolitana de la Ciudad de México, es decir, la
enorme mancha urbana que ha rebasado ampliamente
tanto los limites de la traza colonial como los que le
impone la condicién de capital federal de la Republica,
acotada al Distrito Federal, para extenderse a los muni-
cipios circundantes pertenecientes al Estado de México,
a los que conurba imponiéndoles su propia dindmica.

La primera respuesta acerca de las razones para
la presencia de una diversidad étnica que reproduce la
que tiene el propio pais remitié al proceso migratorio,
es decir, al movimiento hacia la capital nacional desde
todas las regiones habitadas por los pueblos indios, como
lo hace constar el registro censal, en el que aparecen
representadas la mayor parte de las lenguas amerindias
habladas en México. Lo novedoso, sin embargo, es que
a diferencia de afos antes, cuando los indios ocultaban
su identidad por pesar la prohibicion colonial, ahora
manifiestan sus particularidades culturales y lingiiisticas
de muchas maneras. En esto ha tenido mucho que
ver la presencia nacional del movimiento indio y de la
amplitud de sus reivindicaciones.

Numerosas investigaciones antropoldgicas se han
realizado en los ultimos treinta afos para estudiar los
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movimientos migratorios de la poblacion india a la Ciu-
dad de México, analizando sus patrones migratorios, las
condiciones socioecondomicas de sus regiones de origen,
los mecanismos de adaptacion a las condiciones urbanas,
las caracteristicas de la reproduccion de su identidad
cultural, entre otros temas (Medina, 2000). Dificil resul-
ta ahora negar esa rica diversidad que constituye parte
fundamental de la vida y la cultura de esta megalopolis.
Sin embargo, esta es s6lo una faceta del problema, con
todo lo complejo que pueda ser, pues la otra es la que
esta expresada en los efectos provocados por la expan-
sion de la mancha urbana en los antiguos asentamientos
de raiz mesoamericana y colonial.

A estos procesos, vistos desde la perspectiva de los
propios pueblos afectados, nos referiremos en este texto.
Nuestro planteamiento propone que las poblaciones
afectadas por el crecimiento de la Ciudad de México
lejos de desaparecer, al ser “modernizadas”, despliegan
una compleja estrategia de sobrevivencia que les permite
reproducirse e incidir en la vida politica y cultural de la
ciudad. Esto no ha sido apreciado por la densa heren-
cia colonial eurocentrista que domina la cultura de la
ciudad y por una condiciéon metropolitana que ha sido
acentuada con los efectos del proceso de globalizacion.
Sin embargo, este mismo proceso ha abierto espacios
para su reconocimiento, asi como también el impacto
del movimiento de los pueblos indios, particularmente
el producido por el neo-zapatismo chiapaneco que
emerge en 1994 con un discurso que reivindica la raiz
mesoamericana de la naciéon mexicana.
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LA CONFIGURACION DE LA MEGALOPOLIS

Contra la opinion de su estado mayor, Hernan Cortés
decide construir la ciudad espafiola sobre las ruinas de
la capital de la Triple Alianza, México-Tenochtitlan; para
ello no sdlo se sirve del abundante material ofrecido por
los edificios destruidos, sino sobre todo aprovecha la
gran plaza central, las calzadas y los acueductos, con lo
cual ajusta la traza de la nueva ciudad a la de la antigua,
manteniendo asi el significado cosmologico establecido
por la orientacion de la misma.

Esta orientacion, a su vez, tiene como referentes fun-
damentales los cerros y volcanes que la rodean, en los
que el movimiento aparente del sol en el paisaje marca
los puntos basicos a partir de los cuales se disefna la
concepcion cuatripartita del universo que rige la cosmo-
visidon mesoamericana, como son los ejes equinocciales
y los extremos solsticiales.

Tal era la logica que regia la construccion de los
asentamientos de las ciudades mesoamericanas, la que
alcanza su mayor complejidad y elaboracion en las
grandes concentraciones de la Cuenca de México, de
las que la mas importante era precisamente México-
Tenochtitlan. Todo esto implica que la ciudad espafiola
reproduciria, involuntaria y clandestinamente, las bases
cosmovisivas de sus origenes mesoamericanos.

La region geografica en la que se sitlia esta notable
ciudad es la Cuenca de México, la cual

[...] constituye una cuenca cerrada o endorreica,

es decir, aquella en que los rios y arroyos que
escurren desde las partes altas de dichas sierras
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desaguan en la llanura lacustre dando lugar a
una serie de ciénagas. Recuérdese que el em-
plazamiento de Tenochtitlan... fue una isla lo-
calizada en uno de esos lagos, el de Metztliapan,
como se llamaba al lago de Texcoco (Valverde y
Aguilar, 1987: 19).

Sin embargo, desde una perspectiva histérica y cultural
la Cuenca de México es el sistema social compuesto por
las ciudades, los asentamientos de diversa magnitud y
los estados que explotaban el medio lacustre y entabla-
ban guerras y alianzas para su control politico y militar.
El enorme potencial contenido en la conjuncion de los
recursos lacustres, boscosos y agricolas propicia la ocu-
pacion de este enorme espacio desde épocas muy tem-
pranas, de tal manera que, en la secuencia arqueoldgica
de ocupacion humana es posible reconocer una sucesion
continua desde los antiguos cazadores-recolectores,
pasando por las primeras aldeas agricolas y llegar al
maximo esplendor de las ciudades riberefias, como Cui-
cuilco, Teotihuacan y Tenochtitlan.

A la llegada de los invasores hispanos la Cuenca
de México constituia una compleja red en la que las
necesidades para el mantenimiento de la enorme con-
centracion urbana eran cubiertas por todo un sistema de
intercambio, canalizacion de los tributos, accesibilidad
de servicios, que expresaban el grado mas avanzado y
elaborado de la civilizaciéon mesoamericana.

De tal suerte que la intrusion de la ciudad espafiola
se situaria en el mismo eje receptor de servicios del
conjunto socioecondémico y urbano que servia a la ava-
sallada ciudad mesoamericana, aunque al mismo tiempo
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realizaria una transformacion tanto para ejercer un es-
tricto control ideologico, politico y militar de los pueblos
sometidos como para sentar las bases de una produccion
de cultivos traidos del viejo continente y adecuados a sus
necesidades particulares . El resultado es una ciudad con
grandes iglesias y conventos, de traza reticular, rodeada
por las aguas lacustres y cruzada por numerosos canales,
asi como enlazada con la tierra firme por las antiguas
calzadas y el sistema de diques y acequias construidos
por los estados mesoamericanos.

Lo cierto es que la estructura politica de los antiguos
sefiorios es mantenida, con el reconocimiento de la
nobleza y de los dirigentes, nombrados Tlatoani, para
asegurar el control de la poblacion india y su explotacion
como mano de obra, tanto para construir la ciudad es-
pafiola como para trabajar en las labores que la naciente
economia colonial demandaba.

La traza urbana de la Ciudad de México no cambia
sustancialmente sino hasta los comienzos de la Republi-
ca Restaurada, en la segunda mitad del siglo XIX, cuando
la expropiacion de las construcciones religiosas y de las
propiedades eclesiasticas, a consecuencia de las Leyes
de Reforma, dan pie a la especulacion inmobiliaria y al
crecimiento caotico que llega hasta nuestros dias (Meyer,
2000).

Para los inicios del siglo XX, especificamente 1900,
la Ciudad de México tenia 345 mil habitantes; habia
arrancado ya un crecimiento estimulado por el desa-
rrollo de una economia agroexportadora y minera bajo la
dictadura porfirista. De acuerdo con M. E. Negrete Salas
(2000), el crecimiento de la ciudad en el siglo XX pre-
senta tres grandes momentos, uno que va de los comien-
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zos a 1940, cuando retine a 1645 mil habitantes. Viene
luego una etapa de acentuado desarrollo econdmico, y
con ello un aumento considerable de la inmigracion que
acelera el crecimiento y la expansion de la mancha ur-
bana, de tal manera que para 1970, cuando se cierra esta
etapa, la Ciudad de México cuenta ya con una poblacion
de 8 millones 600 mil personas. Este ritmo acelerado
llega a su climax en 1980, para iniciar una disminucioén
en la tasa de crecimiento y llegar a la vuelta del mileno
con cerca de 18 millones de personas (ibid).

Senalemos que este intenso proceso de expansion
urbana se hace a costa de las tierras de los pueblos y ciu-
dades que constituian la red configurada en el espacio de
la Cuenca en los cuatro siglos anteriores, la cual, como
apuntamos, se erigia sobre un antiguo disefio pautado
por la cosmovision mesoamericana. Sin embargo, a la
expansion que domina en el siglo XIX, le sigue el estran-
gulamiento, el despojo, la presion inmobiliaria, con todo
lo que significa de corrupcion y violencia, de los pueblos
antiguos de la Cuenca, a lo largo del siguiente siglo. Si
bien los episodios violentos del conflicto revolucionario
trastornan el crecimiento urbano y suscitan momentos
de incertidumbre, la reforma agraria cardenista y el de-
sarrollo acelerado de los afos cuarenta alimentan una de
las etapas de mayor expansion de la mancha urbana.

TLAHUAC: DE SENOR{O A DELEGACION
Poco sabemos de las vicisitudes especificas que viven las

antiguas poblaciones de la Cuenca en este espectacular
desarrollo urbano, sobre todo porque la atencion estd
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puesta en la gran Ciudad de México, este espacio en el que
se concentra el poderio politico y econémico de la capital
virreinal, primero, y de la naciéon mexicana, después.

La Cuenca es organizada como un sistema cuyo cen-
tro es la capital virreinal, este sistema sigue la logica de
la planificacion de los sefiorios que componian la Triple
Alianza, de tal manera que constituyen en ciudades a
Tlacopan, en el poniente, a Tetzcoco en el oriente y a
Xochimilco en el sur. Con un rango menor, el de Villas,
Coyoacan y Tacubaya constituyen asentamientos ur-
banos de espaioles; el primero tiene importancia por
haber instalado Cortés su residencia, y es aqui mismo
donde comienza a funcionar el primer Ayuntamiento
de la Ciudad de México; en cambio Tacubaya, en el po-
niente, se relaciona con la instalacion de varios molinos
de trigo que aprovechaban las abundantes corrientes de
agua procedentes de la Sierra de las Cruces: el propio
poblado se convierte en un conjunto de casas sefioriales
en las que llegan a descansar los miembros de la aris-
tocracia criolla. Para el siglo XX, toda esta privilegiada
region de la Cuenca se convertira en zona residencial
para los sectores mas ricos.

El norte de la Cuenca, arido y cenagoso, comienza a
ser ocupado por la mancha urbana practicamente hasta
principios del siglo XX, cuando el desarrollo industrial
propicia las construcciones sencillas, carentes de servi-
cios, para los obreros que emplea. Para la segunda mi-
tad, la mancha urbana se extiende lentamente sobre los
fértiles terrenos agricolas de las comunidades del sur de
la Cuenca, chocando entonces con una zona populosa
que comienza a desplegar sus estrategias de defensa,
y en cuyo desarrollo comienza a perder los marcadores
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exteriores de su identidad étnica: la lengua, la indumen-
taria, la propia actividad agricola que tiende a transfor-
marse en un sector de servicios.

Al oriente de la ciudad estaba el antiguo lago de Tex-
coco, fuente de desastrosas inundaciones, que luego de
su desecamiento se convierten en inmensas tolvaneras
que avasallan la ciudad. Esta inmensa planicie salitrosa
es ocupada por una silenciosa y creciente inmigracion
procedente de las diferentes regiones interétnicas,
quienes construyen sencillas viviendas de materiales ba-
ratos. Para el ano de 1970 se identifica en esta parte,
conocida como Ciudad Nezahualcoyotl, a hablantes de
practicamente todas las lenguas amerindias del pais.

Podemos decir que, a grandes rasgos, para el siglo XX
la parte norte de la Cuenca es poblada por trabajadores
vinculados con el desarrollo industrial de la ciudad, en
tanto que al oriente se asientan los inmigrantes proce-
dentes de las diversas regiones indias del pais. Las zonas
con las mejores tierras agricolas, zonas boscosas y agua
en abundancia son controladas por las antiguas pobla-
ciones mesoamericanas en el poniente y en el sur de la
Cuenca, quienes las pelean y defienden ante los embates
de las grandes propiedades de hacendados y rancheros
criollos, y posteriormente de las presiones inmobiliarias
que disputan esas zonas privilegiadas para convertirlas
en fraccionamientos residenciales de alto precio.

A partir de los afios setenta la corriente migratoria se
dispersa por los cuatro rumbos de la ciudad e incluso se
desarrollan movimientos de poblacion de la zona central
a la perifieria motivados, en buena medida, por los dife-
rentes programas gubernamentales, dirigidos a resolver
los apremiantes problemas generados por el crecimiento
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demografico y por las diversas demandas de servicios
e infraestructura. Asi, la construcciéon del anillo peri-
férico, del sistema de ejes viales y del metro, modifican
sustancialmente la faz de la urbe y desplazan contin-
gentes considerables de poblacion que se orientan a las
distintas zonas periféricas, entre las que se encuentra la
Delegacion de Tlahuac.

Cada pueblo tiene su propia historia en esta lucha
frente a las presiones de la mancha urbana, con capitulos
de violencia, avances y retrocesos. Tal es el caso de los
siete pueblos que componen actualmente la Delegacion
de Tlahuac (San Pedro Tldhuac, Santiago Zapotitlan,
Santa Catarina Yecahuizotl, San Francisco Tlaltenco, San
Andrés Mizquic, San Nicolas Tetelco y San Juan Ixtayo-
pan), ubicada al oriente de la Ciudad de México, a los
que nos referiremos en este escrito.

El territorio de la Delegacion tiene una superficie
de 10 743 hectareas, de las cuales el 27.6% esta ur-
banizada, en tanto que el 72.4% es considerada como
reserva ecologica, pues alberga los mantos acuiferos que
contribuyen a calmar la sed de la megaldpolis. De esta
extension cuatro mil hectdreas se dedican a la agricultura
(Garza, 2000).

Adiferencia de otras delegaciones, como Milpa Altay
Xochimilco, que conservan una estructura politica que
conjuga la tradicién mesoamericana y la novohispana
—es decir, organizada en un pueblo cabecera, con sus
barrios, y un conjunto de pueblos sujetos, lo que por
cierto expresa claramente su larga historia y sus ante-
cedentes en los pueblos antiguos de la Cuenca— los
pueblos de Tlahuac han tenido diferentes filiaciones
politico-administrativas. La historia de estos pueblos
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es todavia materia de investigacion, asi que lo que apun-
to aqui son afirmaciones provisionales, cuya finalidad es
respaldar la descripcion de los aspectos de su cultura
contemporanea, a la que nos referiremos mas adelante,
y mostrar su larga continuidad en el tiempo.

La cabecera delegacional, San Pedro Tladhuac, era
la sede del sefiorio llamado originalmente Cuitldhuac,
cuyo territorio era una isla situada precisamente entre
los lagos de Chalco y Xochimilco, lo que le otorgaba una
importancia estratégica en la geopolitica regional, misma
que acentuaba por ubicarse en la encrucijada de grandes
y poderosos sefiorios de antiguo prestigio: al norte esta-
ban los cuatro seforios de filiacion colhua, Ixtapalapa,
Culhuacéan, Mexicalzingo y Huitzilopochco; Xochimilco
era el mas importante y grande de los sefiorios del sur;
al sureste colindaba con el sefiorio de Chalco, igual-
mente antiguo y poseedor de una rica tradicion cultural,
como lo conocemos por la extensa y valiosa obra del
noble Chimalpahin, que vivi6 en el siglo XVII. Con todos
estos seforios que le rodeaban se peled Cuitlahuac, pero
en el siglo XVI lo encontramos sometido a Tenochtitlan, en
el marco del sistema politico de la Triple Alianza.

Cuitladhuac estaba conformado por cuatro unidades
politicas, cada una con su respectivo tlatoani, unidades
que los espafioles tomaron por barrios, pero que en
sentido estricto respondian a una concepcidn politica
mesomericana, muy distante de la hispana. Estos cuatro
seforios se llamaban Tizic, Teopancalcan, Atenchicalcan
y Tecpan.

No parece haber razéon para suponer que el
territorio cuitlahuaca en tiempos de la conquista
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mexica fuera mas extenso que en el siglo XVI,
cuando las fronteras y los stibditos de Cuitlahuac
fueron registrados. El registro del siglo XVI indica
un area de dimensiones muy limitadas, que se
extendia hasta Zapotitlan y Cuauhtli-Itlacuayan
(Santa Catarina) al norte y hasta Tulyehualco
en el sur. Asi los territorios conocidos de
Cuitlahuac apenas tocaban el territorio firme
mas alla de la pequenia locacion insular de la
propia Cuitlahuac (Gibson, 1967: 16).

Gibson menciona a dos pueblos que actualmente
forman parte de la Delegacion, es decir, se mantienen
vinculados con el pueblo cabecera: Santiago Zapotitlan 'y
Santa Catarina Yecahuizotl. Por su parte, San Francisco
Tlaltenco aparece mencionado para el periodo colonial
tardio, sin vinculo aparente con Tlahuac, excepto el de
formar parte, ambos, del Corregimiento de Chalco.

Mizquic era un sefiorio, con su propio tlatoani,
situado en la ribera meridional del lago de Chalco; una
de cuyas estancias se separa posteriormente, para constituir
otro pueblo aparte, San Nicolas Tetelco. Finalmente,
San Juan Ixtayopan tiene una relacion estrecha con
Tulyehualco, ambos integrantes del sefiorio de Xochi-
milco. Ambos se situaban en las riberas del lago Chalco
exactamente frente a la isla de Tlahuac. En tanto que
en la ribera septentrional estaban Zapotitlan, Tlaltenco
y Santa Catarina, en la franja de tierra que se encuentra
entre la Sierra de Santa Catarina y las orillas del lago. El
asentamiento de estos pueblos tiene una forma alargada
que retiene su antigua condicion riberena.

A lo largo del periodo colonial Tldhuac y Mizquic
forman parte del Corregimiento de Chalco, condicion
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que conservan en una parte del siglo XIX, antes de las
disputas entre liberales y conservadores que reorganizan
de diferente manera la disposicion administrativo-
territorial de los pueblos de la Cuenca. Lo cierto es
que en la reforma que el gobierno federal impone a la
Ciudad de México en 1928, desaparecen los municipios
en el Distrito Federal y se crean las delegaciones, sin la
capacidad de elegir a sus autoridades, las cuales son
nombradas por un Regente, el cual a su vez es nombrado
por el Presidente del pais. Es entonces que emerge la
Delegacion de Tldhuac con su actual composicion.

Senalemos, finalmente, que las reformas politicas
realizadas a partir de 1987 han devuelto a los habitantes
de la Ciudad de México la capacidad de nombrar a sus
representantes, lo que ha iniciado una época que es
inaugurada con la eleccion de Cuauhtémoc Cérdenas
como Jefe del Gobierno del Distrito Federal, en 1997,
y con la eleccion de los delegados en el afio 2000. Esto
ha iniciado una transformacion en la cultura politica
de los habitantes de la urbe, pero tiene un particular
impacto en los pueblos antiguos por confrontar una
tradicion politica corporativa, centrada en la estructura
politico-religiosa comunitaria, con practicas que abren
otras posibilidades de caracter democratico. En este
sentido, el estudio de los ciclos ceremoniales realizados
por los integrantes de la jerarquia civico-religiosa
pueden ofrecernos valiosos materiales para el estudio
de los procesos politicos contemporaneos, atendiendo
a su configuracion desde una tradiciéon colonial y
mesoamericana, y a sus tendencias, lo que nos puede
permitir mirar, y actuar, al futuro.
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Los cI1cLOS CEREMONIALES DE TLAHUAC

Una descripcion general de los ciclos ceremoniales de
las comunidades que integran la Delegacion de Tldhuac
puede darnos algunos elementos para hacer una re-
flexion sobre las concepciones temporales implicadas en
la realizacion de los rituales que componen tales ciclos,
para ello tomaremos como punto de referencia el ciclo
ceremonial anual que involucra a las comunidades y a
sus barrios. Con el fin de subrayar el trasfondo me-
soamericano de estos ciclos he organizado la descripcion
a partir de una tipologia elemental que distingue mayo-
res 0 menores componentes de la tradicion religiosa me-
soamericana y del catolicismo, considerando la version
medieval que se implanta en el periodo colonial.

Las fiestas patronales

La magnitud festiva de las celebraciones realizadas en
honor del santo patrén ha llevado a los estudiosos a
destacar su importancia como eje de todo el ciclo fes-
tivo y como sintesis de la historia y de la identidad de
las comunidades estudiadas (Giménez, 1978; Portal,
1997), es la condensacion simbolica de los sentimientos
comunitarios, en la que el santo patrén es el protector, el
abogado, el “corazdn del pueblo”. Alfredo Lopez Austin
(1980) y Gonzalo Aguirre Beltran (1991) han sefialado
la raiz de esta relacion estrecha entre santo patréon y
comunidad en la base de la organizacion social de las
sociedades mesoamericanas, en las que la unidad social,
calpulli o barrio, basada en el parentesco, la actividad
economica, relacionada con el oficio propio del barrio,
la organizacion politica y militar, representadas por el
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funcionario correspondiente, se sintetizaba en el dios
particular, el calpultéotl.

Con base en este criterio de establecer un vinculo
profundo entre la comunidad y su santo patron, los
frailes impusieron figuras religiosas con una identidad
ocupacional, como es el caso de San Mateo en los pueblos
de pescadores, entre otros ejemplos.

Sin embargo, una mirada atenta a los ciclos ceremo-
niales de las comunidades de Tldhuac nos muestra una
mayor complejidad de las celebraciones en torno a los
santos patrones. En primer lugar nos encontramos con
la presencia de las concepciones binarias: la existencia
de dos fiestas de igual magnitud. Tal es el caso de los
pueblos de Santiago Zapotitlan y San Juan Ixtayopan.

Zapotitlan es una comunidad integrada por dos
barrios, el de Santiago y el de Santa Ana; entre ambos
hay muy intensas relaciones de rivalidad. El territorio
esta dividido simbodlicamente en dos mitades, pasando
por el centro del pueblo, y de la iglesia, una linea imagi-
naria que los separa. En el propio interior del templo el
lado derecho, mirando desde el altar, corresponde a San-
tiago, el izquierdo a Santa Ana. En el centro, en sus lados
correspondientes, se situan las dos grandes imagenes.

La fiesta patronal, con danzas, musica, feria y espec-
taculares demostraciones de juegos pirotécnicos, se or-
ganizan alternativamente para competir, siendo el climax
de esta rivalidad los grandes castillos, quemados por la
noche del 25 y el 26 de julio. La fiesta, que ahora tiene
una duracion de doce dias, tiene un cierre doméstico
con la octava o “chavarrio”, como se le llama localmente,
cuando los organizadores, con sus invitados, se retinen
en el ultimo banquete.
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Este mismo patrén festivo se repite en torno a
la celebracion del Senor de las Misericordias, del 5 de
febrero, con todos los elementos mencionados arriba.
Esta fiesta ha sufrido un cambio reciente, cuando se le
ha otorgado la calidad de fiesta de inicio de afio, pues se
hace un ritual llamado del “fuego nuevo”, para lo cual se
construye una pequena piramide hecha de tubos metali-
cos en cuyo centro se sitila un incensario. Esta novedad
ritual se relaciona con un interesante proceso de reinven-
cion de identidades “aztecas”, que tiene uno de sus refe-
rentes en la Danza de los Concheros, transmutada, en el
ultimo tercio del siglo XX, en una Danza Azteca. Esta es
una cuestion de enorme interés que aqui sélo apunta-
mos, pero que nos puede iluminar sobre las reacciones
de estas comunidades antiguas ante las presiones irre-
sistibles de la mancha urbana.

Ademds, para marcar su cardcter de fiesta de apertura,
el dia 2 de febrero, cuando se celebra La Candelaria en el
calendario cristiano, se realiza en el atrio de la iglesia
la ceremonia de cambio de mayordomos, en la que los
entrantes reciben una cruz de madera y los salientes una
corona de flores, luego de haber celebrado la misa en el
espacio abierto de la plaza del pueblo. Cada barrio lleva sus
danzas y su banda de musica, y se sienta en lados opuestos.

Otro pueblo con una estructura ceremonial semejante
es San Juan Ixtayopan, cuya celebracion se lleva a cabo
el 24 de junio, en una fiesta que dura una semana, con
elementos semejantes a los mencionados para Zapotitlan,
es decir una feria, danzas y musica de banda, ademas de
una procesion que recorre el pueblo con la imagen del
santo y tiene como sitios de referencia las capillas de los
cinco barrios que lo integran.
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La otra fiesta, con una magnitud semejante (o tal vez
un poco mayor, de acuerdo con los datos reunidos por
Rosalba Tadeo, 2002), es la de la Virgen de la Soledad,
del 3 de enero. En ambas fiestas participan todos los
barrios y se establece una jerarquia entre ellos, mani-
festada por grado de participacion y de responsabilidad
compartida en la organizacion de los rituales.

Ixtayopan se compone originalmente de cuatro
barrios (La Soledad, San Agustin, la Concepcion y
la Asuncidn), a los cuales se ha agregado reciente-
mente el de Guadalupe o La Lupita; esto se muestra
también en las celebraciones, pues mientras que en la
fiesta principal comparten responsabilidades los cuatro
barrios originarios, a la Lupita le toca realizar “la oc-
tava”.

En los dos ejemplos a los que nos hemos referido
aqui destaca una organizacion en mitades, una marcada
por una deidad masculina y la otra por una femenina,
que también remiten a dos epocas del afio distintas.

Hasta donde llegan nuestros datos actualmente,
en San Francisco Tlaltenco, San Pedro Tlahuac, Santa
Catarina Yecahuizotl, San Nicolés Tetelco y San Andrés
Mizquic, hay so6lo una fiesta patronal; aunque en algu-
nos de ellos, como son San Pedro, Santa Catarina, San
Andrés y el ya mancionado San Juan, la organizacion
social original, por lo menos del periodo colonial, estaba
basada en cuatro barrios. La expresion cosmovisiva de
esta organizacion se advierte en el atrio de la iglesia de
Yecahuizotl, en el que en cada esquina se sitia una ca-
pilla para cada barrio, con lo que se marca la concepcion
cuatripartita del mundo, la que define los cuatro rumbos
fundamentales del universo. De todos ellos so6lo Santa
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Catarina conserva su organizacion original, pues en los
otros se han afiadido otros barrios a lo largo del tiempo.

El ciclo mesoamericano

En la concepcion temporal de la tradicion religiosa me-
soamericana el afio se compone de dos mitades, una seca
y otra humeda, lo que en ndhuatl se designaba como
tonalco y xopan, como lo apuntan numerosos investi-
gadores (Broda, 1991; Carrasco, 1979; Lépez Austin,
1980); lo que no es sino una expresion de la oposicion
dualista que atraviesa toda la cosmovision mesoameri-
cana y que, por supuesto, estructura sus concepciones
espacio-temporales. Ahora bien, para la Cuenca de
México J. Broda (op. cit.) ha propuesto que esta dualidad
se marca por dos grandes fiestas, la de la Santa Cruz, el
3 de mayo, y la de los Muertos, que abarca los dias del
31 de octubre al 2 de noviembre. La primera es una
ceremonia de peticion de lluvias, con diversos rituales
en la cima de los cerros, las cuevas, manantiales, ojos de
aguay cruces ubicadas en la iglesia, el cementerio y anti-
guos accesos a los pueblos, entre otros lugares.

Por su parte, la Fiesta de los Muertos es una
ceremonia de la cosecha, tiene tres escenarios impor-
tantes para su realizacion: el altar doméstico, que alcanza
una complejidad y un barroquismo notables; las calles
y la iglesia del pueblo, que son adornados profusa-
mente con las flores caracteristicas de esta fiesta; y el
panteon, en donde se limpian, arreglan y adornan las
tumbas, para reunir a la familia que lleva alimentos y be-
bidas para consumirlos en torno a la tumba y conversar
con los muertos que han venido para esta ocasion.
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En tanto que la fiesta de la Santa Cruz ha perdido
mucho de su presencia en las celebraciones comuni-
tarias, conserva sin embargo una forma residual en la
Ciudad de México, en donde se le asocia con la fiesta
que hacen los albaniles en las obras en construccion en
las que se encuentran trabajando. Para ese dia se adorna
con flores y papel de colores una cruz que se situa en la
parte mas alta de la construccion, luego de haber rea-
lizado una misa en el lugar, o bien haber invitado a un
sacerdote para la bendicion de la obra y de la cruz, luego
de lo cual se celebra un banquete con abundancia de
comida y bebida.

La bendicion de la casa nueva y la confeccion de una
cruz para la proteccion de sus habitantes es una de tantas
ceremonias domésticas articuladas al ciclo de rituales de
peticion de lluvias; siendo las mas conocidas en la etno-
grafia mesoamericanista las peregrinaciones a la cima de
los cerros y las ofrendas en cuevas y ojos de agua, como
se continta practicando en las comunidades indigenas.

La particularidad de estas dos fiestas es que no estan
a cargo actualmente de los integrantes de la organizacion
politico-religiosa comunitaria, sino que son celebradas
por toda la familia. Por ejemplo, para la fiesta de la Santa
Cruz, en Zapotitlan y en San Pedro las cruces situadas
en las calles del pueblo son responsabilidad de un mayor-
domo, es decir una persona que ha heredado por linea
familiar el cargo, el que no se vincula con la estructura co-
munitaria. Es este mayordomo quien para la fiesta limpia
y adorna la cruz y hace un banquete en su honor al que
puede asistir cualquier persona. Con frecuencia se traen
musicos, ya sea mariachis o conjuntos de viento, aunque
en algunos lugares se hace un baile con grupos musicales
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que toca las melodias de moda. Estas celebraciones se
hacen generalmente la noche del dia dos y pueden durar
hasta el amanecer; en el ritual realizado se limpia y adorna
la cruz, y cuando es de madera y puede moverse, con fre-
cuencia se le tiende en la calle, ya sea en el piso o sobre
una mesa, para vestirla y rezarle, rodeandole de ceras y
flores en abundancia.

Sin embargo, la parte mas interesante de estas
celebraciones es la intensidad con la que se realizan en
el interior de las casas, al seno de la vida familiar, y su
papel fundamental en la generacién y mantenimiento de
una rica red de relaciones de compadrazgo. Cuando se
construye una casa se erige una cruz y se busca un com-
padre, lo que involucra a su pareja, generalmente esto se
hace en el momento critico de la construccidn, cuando
se realiza el colado para el techo. Cada afio el compadre
o comadre pide la cruz dias antes de la fiesta, la lleva a su
casa para adornarla, y el dia de la Santa Cruz asiste a misa
para que reciba la bendicion, luego de lo cual la va a en-
tregar a sus duefios, quienes la reciben con un banquete.

En las ceremonias funerarias se establece también
un compadrazgo en la que el padrino ofrece una cruz
al difunto, misma que es llevada al panteén para marcar
su tumba, lugar en que cada afio, en el dia de la fiesta,
se limpia y viste, para luego compartir la comida y la
bebida en la casa de los parientes del difunto.

La Fiesta de los Muertos conserva su importancia
actualmente, a pesar de las diferentes prohibiciones im-
puestas a lo largo del periodo colonial y del siglo XIX, de-
bido a los grandes tumultos que se hacen en los panteo-
nes, o en torno a ellos, cuando se expenden no solamente
las flores y adornos, sino también una gran variedad de
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alimentos y de bebidas. Si bien en los grandes panteones
urbanos se ha prohibido la introducciéon y consumo de
alimentos y de bebidas alcohdlicas, en las comunidades
de raiz agraria se mantiene la fiesta nocturna, lo que se
conoce como “velacion” o “alumbrada”, aunque se vigila
que no haya escandalos. Esta es la fiesta de la familia,
cuando los que estan lejos, en otras ciudades, y cuando
los muertos mismos, regresan para compartir la comida
y la bebida, para conversar, para mantener el denso nexo
vital con los ancestros, presentes de muchas maneras en
los espacios preparados para la ocasion.

La Fiesta de la Candelaria tiene una celebracion
también comunitaria, es decir no es responsabilidad
de la jerarquia civico-religiosa, cuya mayor importancia
es expresada en el ambito doméstico. En esta fecha, 2
de febrero, se acostumbra llevar a la iglesia a bendecir
la semilla y a nifios-dioses vestidos con los atuendos
de diferentes santos. Las misas en que semillas y nifios
son bendecidos son multitudinarias, pues acuden mu-
chas personas que no caben en el templo y llenan por
completo los atrios. Quienes llevan los Nifios-dioses a
bendecir son sus padrinos y madrinas, personas a las
que se invita para arrullar la imagen en la Navidad, luego
de lo cual los padrinos la instalan en su respectivo altar
doméstico, para luego, acercandose la fiesta, vestirlos
o llevarlos con alguno de los muchos especialistas que
“visten nifios dioses”. Finalmente el dia 2 se les lleva a
la iglesia para ser bendecidos y después entregados a sus
respectivos duefios, quienes preparan un banquete para
los padrinos.

A la fiesta de la Candelaria bien puede reconocérsele
como la fiesta de los nifios, pues no sélo las imagenes de
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los nifios-dioses son veneradas, sino que a los nifios se
les permite ser padrinos de estas imagenes, de tal suerte
que no es dificil ver a muchas de las imagenes llevadas
a misa siendo portadas por nifios. El compromiso tiene
una duraciéon minima de tres afnos, en cada uno de los
cuales se viste a las imdgenes de manera particular, por
ejemplo en Tlaltenco nos dijeron que en el primer afio se
les viste de blanco.

Larelacion entre las imagenes y la semilla se muestra
llevandolos juntos, en una canasta; aunque ahora esto
se ve con menos frecuencia, privilegiandose a los
nifios-dioses sentados en una pequena silla de madera.
En la misa que se hace en los pueblos de Tlahuac puede
verse a familias y a personas que llevan varias imagenes,
dandoseles tratamiento de ninos, como es ubicandolos
en la sombra para que no se asoleen, juntandolos pa-
ra “que se acompafien”, acercandolos a las bocinas en las
que se difunde la misa “para que oigan bien”, etcétera.
Estas imagenes tienen su lugar en los altares caseros,
donde son cuidados y venerados. Como cada familia
suele tener varias imagenes, la celebracion de la fiesta
convoca a muchas personas, quienes se reunen en la fiesta
que cada familia prepara para los padrinos. El origen de
¢éstos puede ser la misma comunidad, o incluso parien-
tes, pero también encontramos padrinos de diferentes
pueblos que, con esta fiesta, reactivan sus vinculos de
compadrazgo.

El origen de la fiesta de la Candelaria es catdlico,
algo que los sacerdotes se encargan de subrayar en los
sermones de las misas celebradas en la ocasion. Sin
embargo, también se reconocen elementos de la religio-
sidad mesoamericana. Por una parte la relacion de los
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nifios con la semilla, y con ello con la fertilidad; por la
otra, el caracter profundamente doméstico de las ima-
genes, su representacion del espiritu familiar. Como lo
apunta J. Broda (op. cit.), un rasgo caracteristico de las
ceremonias de peticion de lluvias en los pueblos del sur
de la Cuenca de México era el sacrificio de nifios, cuyo
llanto se creia era propiciador de la lluvia.

Un rasgo sugerente en la religiosidad popular de la
Ciudad de México presente en la Candelaria es la obli-
gacion de ofrecer tamales y atole por parte de aquellas
personas que se encuentran pequefias figuras de por-
celana, y ahora de pléstico, en las roscas que se comen
en la fiesta de los Santos Reyes, el 6 de enero. ;Porqué los
tamales y el atole ? Pareciera ser que por la simbolizacion
de los tamales como nifios, pues en tanto son cocidos en
grandes ollas, las que se relacionan en la mayor parte de
los pueblos mesoamericanos con la matriz femenina.
Por su parte, el atole aparece en varios rituales asociado
con el semen. Por eso una de las caracteristicas de la
celebracion de la Santa Cruz es la de ofrecer atole y ta-
males, entre otros alimentos festivos.

Hay otras caracteristicas de la fiesta de la Candelaria
presentes en las comunidades del sur de la Cuenca que
se pueden relacionar con los rituales de comienzo y fin
de afos: una de ellas es la celebracion del ritual de cam-
bio de cargo para los mayordomos, como ya lo mencio-
namos con relacion a Santiago Zapotitlan. En comuni-
dades de Xochimilco, como en San Gregorio Atlapulco,
y de Milpa Alta, como en San Pedro Atocpan, en una
solemne misa los mayordomos entrantes son investidos
con una corona de espinas, en tanto que los salientes
con una de flores. En el pueblo cabecera de Xochimilco,
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en el atrio de la antigua parroquia del siglo XVI, sobre
un templete en el que se instala el altar, se sittian los
asientos de los mayordomos salientes, marido y mujer, y
de los entrantes, también la pareja, para el cambio del
cargo de la imagen del Nifiopa, un nifo-dios al que se le
hace la fiesta mas importante entre todos los pueblos que
componen la Delegacion. Para el 2 de febrero se hace
el cambio de cargo luego de una misa de varios padres,
frente a una multitud apretujada que levanta las nu-
merosas imagenes de sus nifios-dioses para ser también
bendecidos. Esta fiesta en Xochimilco expresa la gran
importancia del culto a los nifios-dioses en estos pueblos
campesinos de raiz mesoamericana.

En fin, en estas tres fiestas encontramos como
caracteristica fundamental el caracter doméstico y
multitudinario de su celebracidn; son fiestas en las que
todo el pueblo se moviliza para realizar el culto co-
rrespondiente que marca simbolicamente el paisaje, las
casas, los templos, los panteones, pero sobre todo los
altares domésticos, creandose y reactivando numerosas
redes de intercambio en las que el consumo de alimentos
festivos y bebidas alcoholicas tiene un lugar importante.
Los sacerdotes no tienen mas remedio que acompanar
las celebraciones, ddndoles un lugar en el ritual catdlico,
pero su sede principal es otra, el hogar, bajo el control
de las familias, en la que los viejos simbolos mesoameri-
canos y medievales europeos son revitalizados en un
tiempo ciclico que tiene como uno de sus referentes
fundamentales las concepciones dualistas de una cos-
movision de antiguas raices.
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El ciclo de Cuaresma
De este ciclo profundamente cristiano destaca la
celebracion de dos momentos: uno es el carnaval y otro
la Pasion. El Miércoles de Ceniza pierde importancia y
se lleva discretamente a cabo en las iglesias y capillas
catolicas de cada pueblo. En cambio, el carnaval tiene
una creciente importancia en los pueblos de Tlahuac,
con la caracteristica de realizarse en diferentes fechas en
cada comunidad, y en ninguna en los dias marcados por
el calendario catolico: los tres dias que anteceden a la
Cuaresma. En Santa Catarina y en San Pedro el carnaval
se organiza el Domingo de Resurreccion, en cada pueblo
hacen su recorrido dos comparsas, cada una por su lado,
que culminan en la plaza central ya por la noche, cuando
se queman figuras de carton representando a politicos
del momento, como el presidente Fox, el de Estados
Unidos, Bush, y de Osama Bin Laden, el dirigente sau-
dita, entre otros.

El pueblo en el que se hace la celebracion mas larga
y populosa es en San Francisco Tlaltenco, en el que por
cinco fines de semana de la Cuaresma salen a las calles
de la comunidad las diferentes comparsas que se organi-
zan de acuerdo con un calendario preestablecido. En el
primer fin de semana sale la comparsa del Barrio Fuerte,
asumiendo las dos modalidades de participacion: el
sabado vestidos con un particular traje charro (seme-
jante al mas conocido nacionalmente en cuanto al corte
de las prendas: pantalon ajustado, chaquetin, sombrero
de ala ancha, botines, pistola al cinto; pero diferente en
los disefios realizados con hilos de oro y plata); el do-
mingo, se desfila con disfraces muy diversos, entre los
que ocupan un lugar destacado los gorilas que encabe-
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zan la comparsa y las cuadrillas de travestidos. Aunque
el grueso son disfraces inspirados en las peliculas del
tipo espacial, como la Guerra de las Galaxias, en pro-
gramas de television, nacionales y estadunidenses, y en
los juegos electronicos marciales con personajes creados
por la industria japonesa.

El segundo fin de semana salen cuatro comparsas en
la modalidad de disfrazados: la Sociedad Benito Juarez,
el Club Juvenil, los Chupamaros y los Guadalupanos.
Las rutas de recorrido por el pueblo que cada una sigue
son diferentes, tratando de evitar el encontrarse. El tercer
fin de semana salen las dos comparsas mas antiguas, la
Sociedad y el Club Juvenil, vestidos con los elegantes
trajes de charros y acompafiados de damas también con
graciosos atuendos.

El cuarto fin de semana salen dos comparsas, en
marcado contraste, pues por una parte Los Chupama-
ros retnen al mayor contingente de todo el carnaval,
unas cinco mil personas, disfrazados, con numerosas
cuadrillas de travestidos, con muchos carros alegdricos,
tres bandas de musica. Por la otra, sale la comparsa de
los Guadalupanos, relativamente pequena, de no mas de
mil personas, con los elegantes trajes de charro y damas,
ademas del carro alegorico de princesas y la reina elegida
para esta ocasion.

El quinto fin de semana corresponde a la comparsa
mas reciente y mas pobre, la del barrio Zacatenco. Co-
menz6 hace ocho afios y sale solamente en la modalidad
de disfrazados.

Hay una comparsa mas, la infantil llamada “Los
Carinosos”, realizada hacia finales de abril, lejos ya de la
Cuaresma, acercandose a la celebracion escolar del “Dia
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del nino”; en ella no encontramos las expresiones de ero-
tismo y transgresion caracteristicas de la de los adultos.

Finalmente, en este afio de 2002 se organizdé una
comparsa local en la colonia Selene, que recorrio las calles
de la colonia, lejos de las rutas de las otras comparsas.
Aunque solicitd se le incluyera en la programacion para
todas las comparsas, no acept6 la fecha que se le asigno,
la ultima dentro de la Cuaresma, por lo que opto por salir
antes, pero circunscrita a la colonia. Posiblemente el afno
proximo (2003) se incorpore, como lo hizo la més reciente
de ellas, la de la colonia Zacatenco.

La realizacion del carnaval en San Francisco Tlal-
tenco moviliza a todo el pueblo y significa para los par-
ticipantes el desembolso de importantes cantidades de
dinero; los trajes de charro son muy costosos, algunos
de ellos son alquilados, los trajes de las damas también
implican un gasto considerable. Aunque el mayor gasto
corresponde a la familia de la reina, que ofrece comida
y bebida en abundancia en los dias en que la comparsa
sale por las calles, ademas de realizar cada dia un baile,
en la noche con uno o dos grupos musicales.

Por su magnitud, el carnaval de Tlaltenco rivaliza
con la fiesta del santo patron, San Francisco, celebrada
en octubre, cuando se sigue el patron regional, de feria,
misas, bandas de viento, bailes con las orquestas de
moda, castillos y otros juegos pirotécnicos. Sin embargo,
resulta dificil encontrar en su expresion contemporanea
elementos que sugieran un origen mesoamericano;
aunque hay algunos que son mencionados en las escasas
referencias coloniales, como los “huehuenches”, grupos
vestidos con ropas viejas. Lo cierto es que el caracter
dominante de la transgresion y el caos, por las formas
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que asumen, los relaciona con los carnavales de origen
europeo.

Hay que afiadir que la realizacion de los carnavales
en Tlaltenco, en la forma actual, es relativamente reciente;
comienza en los afos veinte del pasado siglo, y ad-
quiere su auge a partir de los afios setenta, esto es lo que
expresa la memoria de los miembros de la comunidad;
sin embargo hay noticias de su celebracion en los siglos
XVIIy XIX (Viqueira, 1987). La razon principal para esta
ruptura es la devastacion que provoca en los pueblos del
sur de la Cuenca el conflicto armado de la Revolucién
Mexicana, particularmente porque esta parte fue za-
patista, o bien ocupada por los zapatistas, por lo que la
mayor parte de los pueblos fueron abandonados y
arrasados por el ejército federal (como lo relata dofia Luz
Jiménez, en Horcasitas, 1975). De tal manera que no es
sino cuanto se ingresa a la estabilidad del nuevo régimen
revolucionario, en 1920, cuando los pueblos comienzan
a reconstituirse.

En cuanto a la celebracion de la Pasion en los pueblos
de Tldhuac lo que encontramos es una observancia
escrupulosa por parte de toda la poblaciéon y un papel
directivo de los sacerdotes asignados a las parroquias de
la Delegacion. El jueves santo se hace una procesion del
Santo Entierro por las calles de Tlaltenco y en San Pedro,
incluso en éste ultimo pueblo salen encapuchados y se
representa en vivo a las tres Marias. El viernes se hace el
recorrido por las 14 estaciones, con el Redentor en imagen
de bulto, erigiéndose en cada estacion grandes altares
adornados con flores y blancos manteles. Se termina en
el Calvario, donde el sacerdote oficia una misa. En este
ritual el espacio de su realizacion es la iglesia y las calles
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del pueblo, y el tono es de una profunda religiosidad
colectiva y popular. No encontramos, a diferencia de
otros pueblos de raiz mesoamericana, una lectura desde
su propia tradicion, hay un evidente apego a las formas
medievales de la celebracion de la Pasion como fue
traida e impuesta por los religiosos espafioles.

EL TIEMPO MESOAMERICANO

La Ciudad de México se inserta desde su fundacion
como ciudad espafiola en la tradicion occidental cris-
tiana y en una concepcion lineal del tiempo, a pesar de
la fuerte huella dejada por el milenarismo franciscano.
Su conversion en una megaldpolis en el siglo XX, que
le lleva a ser una de las mas grandes del mundo, la
hacen un importante centro politico y financiero articu-
lado a la red activada en el proceso de globalizacion,
con los mas avanzados servicios y la mejor tecnologia
disponibles. Sin embargo, como apunta Gustavo Garza,
una quinta parte de la ciudad posee las caracteristi-
cas de centro urbano del primer mundo, dos quintas
partes comparten los rasgos de las zonas pobres del
primer mundo y el cuarenta por ciento restante vive
una pobreza generalizada como las grandes ciudades
tercermundistas, de las que el modelo es Calcuta, en
la India (Garza, 2000: 12). Evidentemente a estas dos
ultimas quintas parte pertenece el grueso de los pueblos
originarios de la Cuenca de México y la gran masa de
migrantes indios que se instala en las zonas marginales y
recorre cotidianamente sus calles, para ir a sus centros de
trabajo en extremos opuestos de la ciudad, para vender
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mercancias, para ofrecer servicios, para mendigar, entre
otras actividades.

Sin embargo, tanto la masa creciente de migrantes
como los numerosos pueblos originarios situados alre-
dedor de la Ciudad de México, integrados a ella de muy
diversas formas, reproducen una concepcion del tiempo
inscrita en la cosmovision mesoamericana, es decir ci-
clica, si bien no marcada ya por las antiguas nociones
de destruccion y creacion del mundo, si por un ritmo
impuesto por su ciclo ceremonial y una estructuracion
dualista. Asimismo, corresponde a una concepcion me-
soamericana las nociones de espacialidad vigentes, que
parten de un centro, marcado por la plaza central de
cada comunidad, teniendo como referentes significativos
tanto los cerros que los rodean y las grandes elevaciones
que delimitan a la Cuenca de México, como el Ajusco,
el Teutli, el Popocatépetl, el Iztaccihuatl, el Tlaloc, el
volcan de Santa Catarina, la Sierra de Guadalupe, entre
otros.

El tiempo mesoamericano es el construido origi-
nalmente en la matriz agraria de las comunidades de
la Cuenca de México, como se expresaba en forma
elaborada en los antiguos y complejos sistemas calen-
déricos, y ahora subsiste en la forma de un sistema de
fiestas que mantienen su faz cristiana pero que, con
frecuencia, revelan profundas articulaciones con refe-
rentes mesoamericanos. Uno de ellos es la significacion
religiosa de las fechas ubicadas en los momentos
solsticiales y equinocciales, como lo apuntamos a
proposito de la fiesta de San Juan en Ixtayopan, o bien
la concepcion dual que divide al afio en una parte seca
y otra humeda, es decir masculina y femenina, o bien
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caliente y fria, para referirnos a una dualidad profun-
damente mesoamericana presente en la gastronomia, la
medicina y la sexualidad, entre otros campos. Misma
que se manifiesta también, por cierto, en los pueblos que
veneran a San Miguel, festejado en los meses de mayo y
septiembre, como es el caso de Ajusco y Mixcalco, en la
Delegacion de Tlalpan, con lo que se destaca el tiempo
de lluvias.

La importancia del ciclo festivo en los pueblos origi-
narios, como aquellos a los que nos hemos referido en
este texto, se expresa en lo costoso de las celebraciones
y en la gran inversion de tiempo que requiere su or-
ganizacion, asi como en el gran nimero de personas a
las que involucra. Asi, el trabajo cotidiano, articulado al
tiempo lineal de todos aquellos que trabajan en activi-
dades terciarias relacionados con los servicios requeri-
dos por la ciudad, se ajusta al rimo ciclico comunitario,
a subir los momentos significativos del mismo, que estan
establecidos en diferentes formas, pero especialmente en
aquellas a las que nos hemos referido en la tipologia
empleada: las patronales, la comunitarias-domésticas y
las cristiano-medievales. Todo esto incide en la cultura
y en la politica de la gran ciudad, sin embargo, hasta
ahora no se ha adoptado la perspectiva de los pueblos
originarios, pues ha pesado mucho la condicion central
y nacional de la Ciudad de México, su calidad metro-
politana, su herencia hispana, lo cual finalmente ha
ocultado no s6lo la raiz densamente mesoamericana de
la mayor parte de sus habitantes y de su entorno cultural
mismo, sino también la particular diversidad que la nu-
tre, el poderoso espiritu conservado en las tradiciones
comunitarias y en la larga lucha por la sobrevivencia
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ante las feroces e irracionales acometidas de la impla-
cable mancha urbana.
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URBANIZACION DE LOS PUEBLOS INDIGENAS
Y ETNIZACION DE LAS CIUDADES.
HACIA UNA AGENDA DE DERECHOS
Y POLITICAS PUBLICAS

Pablo Enrique Yanes Rizo*

PARTAMOS DE LA SIGUIENTE HIPOTESIS: en los tltimos 30 afios
la cuestion indigena en México ha ido convirtiéndose
crecientemente en un asunto urbano que transforma de
manera profunda tanto a los pueblos indigenas como a
las ciudades del pais y obliga a la necesidad de incor-
porar la diversidad étnica y cultural como un nuevo
elemento constitutivo en el disefio de politicas publicas
de desarrollo social y gestion urbana.

Este proceso corre paralelo al auge de los estudios
y enfoques de la escuela multiculturalista que, desde
diversas perspectivas (Taylor, 1993; Kymlicka, 1996)
afirma la importancia de asumir la diversidad cultural
como componente estructural de las sociedades contem-

*Director General de Equidad y Desarrollo Social, Gobierno del
Distrito Federal.
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poraneas. No obstante, la escuela multiculturalista, for-
jada esencialmente en la tradicion anglosajona,' analiza
la problematica de la diversidad cultural dentro de los
limites de la tradicion liberal, esto es, bajo la supremacia
de los derechos individuales y asume la problematica de
la multiculturalidad como un resultado de los procesos
migratorios.

En el caso de América Latina y, especialmente, dentro
de nuestro pais, el enfoque multiculturalista anglosajon
no puede dar cuenta de dos fendmenos cruciales: uno, la
construccioén de un nuevo sujeto, los pueblos indigenas,
con demandas de derechos politicos de caracter colectivo
que implican procesos de transformacion juridica e
institucional de caracter transversal; y dos, el hecho de
que nuestra diversidad cultural se asienta en la existencia
de pueblos indigenas preexistentes al Estado nacional.
Por lo tanto, la diversidad cultural de paises como Mé-
xico no es asunto de minorias o de migrantes, sino de
derechos de pueblos excluidos en lo fundamental del
pacto social que ha regido México y de la estructura de
poder que expresan nuestras instituciones.

En este sentido, en México se ha ido construyendo
una corriente de pensamiento que recoge desde la
perspectiva de pueblos indigenas, derechos colectivos
y sociedades preexistentes la problematica de la
diversidad cultural de la nacion. Es vasta la literatura al
respecto, pero en ella destacan autores, con todas sus
diferencias conceptuales entre si, como Guillermo Bonfil
Batalla, Rodolfo Stavenhagen, Luis Villoro, Magdalena
Gomez, Esteban Krotz, Héctor Diaz Polanco, Gilberto
Lépez y Rivas y Guillermo de la Pefia. De esta corriente
de pensamiento quisiera destacar dos propuestas, la de
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Estado plural de Luis Villoro y la de ciudadania étnica de
Guillermo de la Pena.
Con respecto a la primera nos dice Luis Villoro:

De lo que se trata es de aceptar una realidad: la
multiplicidad de las diversas culturas, de cuya
relacién auténoma naceria esa unidad. Frente
al Estado-nacion homogéneo se abre ahora la
posibilidad de un Estado plural que se adecue
a la realidad social, constituida por una multipli-
cidad de etnias, culturas, comunidades. (Villoro,
1999: 47)

Esto es, la diversidad cultural presupone una nueva forma
de Estado: plural, sin hegemonia cultural pero con una
¢ética compartida de la diversidad, coordinador de comuni-
dades y regiones autonomas. En breve: “una via hacia una

democracia radical”. (Ibid: 48)
Por otro lado, Guillermo de la Pena sefiala:

La existencia de etnicidades separadas y de
ciudadanias puramente formales ha sido
considerada indeseable para los estados na-
cionales, por razones de gobernabilidad y aun
de seguridad. Para evitar tal situacion, hay dos
alternativas. Una de ellas es imponer una iden-
tidad nacional-estatal a toda la poblacion (...)
La segunda alternativa es la negociacion de com-
patibilidad de valores entre las comunidades
étnicas y la comunidad nacional, de tal manera
que puedan surgir etnicidades compuestas.
Tal negociacion implica que se reconozca que,
dentro de una misma matriz comprehensiva de
ciudadania socio-cultural, existen formas étnica-
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mente diferenciadas de ejercerla”. (De la Pena,
1999: 285-86)

Las dos categorias anteriores se sitiian en el centro del de-
bate actual sobre derechos indigenas, autonomia politica
y reforma del Estado y tienen particular relevancia con
respecto a la problematica de los (pueblos, comunidades
e individuos) indigenas urbanos.

La reciente reforma constitucional del articulo se-
gundo en materia indigena, no sélo incumplié con el
procedimiento y la sustancia del Convenio 169 de la OIT
y especialmente de los derechos estratégicos reconocidos
en los Acuerdos de San Andrés, sino que reitero el error
de considerar a los pueblos indigenas no como sujetos
de derecho colectivo y sujetos politicos nacionales, sino
como objeto de atencidon gubernamental en el plano
estatal y local; no como constructores de instituciones
y politicas publicas, sino como objeto y destinatarios
de las mismas. Con relacion a los migrantes, la reciente
reforma no los considera como un asunto de derechos,
sino de politica publica igualando y simplificando su
problematica como jornaleros agricolas.?

No obstante, es justo reconocer que este debate y su
expresion politica mas importante, los acuerdos de San
Andrés, suscritos entre la representacion del Gobierno
Federal yel EZLN, siguen teniendo como marco referencial
de la existencia y reproduccion de los pueblos indigenas
en el pais, una imagen social de pueblos indigenas como
sujetos rurales estructurados en comunidades pequenas,
con una clara adscripcion territorial y en muchos casos
aisladas o con bajos grados de diferenciacion interna. Es
asi como en el debate sobre los derechos indigenas no se
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ha logrado incorporar la problematicidad juridica y de
politica publica que representa la creciente urbanizacion
de los pueblos indigenas.

Antes de ver el caso de la Ciudad de México, comen-
taremos las cifras y algunos datos estadisticos sobre la
poblacion indigena en todo el pais. Aunque estas cifras
deben ser tomadas con gran reserva, en la medida en
que los indicadores con los que se han recopilado estan
basados fundamental y en ocasiones, exclusivamente, en
criterios lingliisticos dejando de lado otras variables para
la identificacion de los pueblos indigenas, tales como la
autoadscripcion y la existencia de diversas instituciones
sociales, politicas y culturales propias.

El censo de poblacion y vivienda realizado en el afio
2000 registro, en el &mbito nacional, a 6.3 millones de
personas de cinco afios y mas hablantes de alguna len-
gua indigena. Si a ello se le agregan 1.3 millones de
nifios de 0 a 4 afios, cuyos padres o jefe (a) de familia o
conyuge habla alguna lengua indigena, la cifra total se
eleva a 7.6 millones de personas (INEGI, 2000: 24). En
este mismo censo se registrd a 5.3 millones de personas
que se autoreconocen como indigenas, de los cuales
1.1 millén (21%), declardé no hablar ninguna lengua
indigena (Ibid: 25).

De hecho, pueden desprenderse varias interpretacio-
nes a partir estas cifras del censo. Por ejemplo, la que
formula el propio INEGI:

Resulta interesante destacar que del conjunto
de personas que no se auto reconocen como
indigenas, 2.5%, que equivale a 2 millones de
personas, afirma hablar alguna lengua indigena,
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situacion que puede en principio, estar asociada
a factores de movilidad social o cultural. (Idem)

Es decir, de los 6.3 millones de personas hablantes
de lenguas indigenas de 5 afos y mas, s6lo 4.2 millones
se reconocen como indigenas y 2.1 millones de personas
(2.5% del total nacional pero 31.7 % del total de hablan-
tes de lenguas indigenas) no se reconocen como indige-
nas. El hecho de que hablantes de lenguas indigenas no
se reconozcan como tales, puede responder a factores
como la discriminacion, el racismo, la aculturacion y
otros factores nugatorios de la identidad indigena. Lo
anterior es sumamente llamativo porque la experiencia
internacional indicaba hasta ahora que cuando se ha
incorporado el criterio de autorreconomiento se incre-
menta sustancialmente el nimero de personas que, mas
alla de la lengua, se autoadscriben como pertenecientes
a un pueblo indigena® y, en consecuencia, es mayor el
nimero de autoadscritos que de hablantes de la lengua
indigena.

El resultado del censo del afio 2000 en México
arroja el resultado inverso, lo cual puede obedecer
fundamentalmente tanto a los factores de ocultamiento
y mimetizacion de la identidad, como a la manera de
formulacion de la pregunta, sobre todo si atendemos al
hecho, que veremos mas adelante, de que en el Distrito
Federal ha crecido el numero de personas que se au-
torreconocen como indigenas por la via de reconocer
que son hablantes de algin idioma indigena.

Otro dato interesante que arroja el censo del afio
2000 es que el 40% de la poblacion hablante de alguna
lengua indigena vive en localidades de mas de 2 500 ha-
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bitantes, y de ese cuarenta por ciento, el 32.5% (13% del
total) vive en localidades de mas de 100 mil habitantes
(INEGI, 2000: 25). Aunado a lo anterior, y aunque los
resultados del censo no lo menciona, puede inferirse
razonablemente que la mayoria de las personas que se
reconocen como indigenas aunque no hablen alguna
lengua, viven también en localidades urbanas.

Si consideramos que el 40% de la poblacion indigena
vive fuera de las localidades rurales que conforman lo
que, tradicionalmente, ha sido llamado como comuni-
dades indigenas, que cerca de dos millones hablantes de
alguna lengua indigena no se autorreconocen (censal-
mente) como tales, pero que simultineamente mas de
un millon de personas que se autoreconocen indigenas
no hablan alguna lengua indigena —de las cuales
una buena parte vive en localidades urbanas como
el DF— y si a lo anterior agregamos el fendémeno de
la migraciéon por virtud del cual tenemos presencia
indigena en précticamente todo el territorio nacional,
podemos afirmar que estamos ante una transformacion
profunda de la sociedad mexicana en su conjunto, la
cual se estd convirtiendo en sus ambitos urbanos cada
vez mas en una sociedad pluricultural dandole a ésta una
visibilidad que no habia tenido en las primeras ocho
décadas del siglo pasado.

En la Ciudad de México, una creciente autoadscripcion
indigena fue posible detectarla desde 1995, si considera-
mos que en el censo de 1990 del INEGI se registraron 111
552 personas de 5 afios y mas hablantes de alguna lengua
indigena, y en el conteo de poblacion de 1995, también
del INEGI, se contabilizaron 218 739 habitantes de vivienda
cuyos jefes de familia hablan alguna lengua indigena.
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En cinco afios no fue posible que se duplicara la po-
blacion indigena del DF, sino que puede asumirse que
debido al auge en la discusion sobre el reconocimiento
de los derechos de los pueblos indigenas, la poblacién
indigena de la Ciudad de México empieza a reconocer
publicamente una identidad oculta o mimetizada hasta
ahora, por motivos de discriminacion, inequidad social
y subordinacion politica.

En sintesis, conforme a la informacion censal dis-
ponible y a diversas estimaciones y proyecciones puede
asegurarse que, en la Ciudad de México reside al menos
uno de cada veinte indigenas del pais, existe presencia
individual u organizada de practicamente todos los
pueblos indigenas de México, aunque la mayor presen-
cia corresponde a nahuas, otomies, mixtecos, zapotecos,
triquis, mazahuas y mazatecos.

Los retos que presenta esta composicion pluricul-
tural son gigantescos, pasando desde una composicion
multicultural concebida como un mero agregado de
culturas diferentes que coexisten dentro de un mismo
espacio con todas las contradicciones y tensiones so-
ciales que esto puede generar, hasta la concepcion de la
interculturalidad como:

Un proceso de relacion, comunicacion y apren-
dizaje entre personas, conocimientos, valores
y tradiciones distintas, orientado a generar,
construir y propiciar un respeto mutuo y un
desarrollo pleno de las capacidades de los indi-
viduos (...) un proceso que intenta romper con
la historia hegemonica de una cultura domi-
nante y otras subordinadas y, de esta manera,
reforzar identidades tradicionalmente excluidas
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para construir una convivencia de respeto y
legitimidad. (Walsch, 1998: 9)

De esta manera, en México, como en buena parte de
América Latina, al iniciarse el siglo XXI la cuestion
indigena es crecientemente un asunto urbano y, a su
vez, las ciudades son crecientemente una cuestion de
pluriculturalidad. Esta reconfiguracion socio-territorial
y socio-cultural de los pueblos indigenas y las ciudades
latinoamericanas implica profundos y novedosos retos
para el movimiento indigena, los Estados y las politicas
publicas. En particular, es un desafio para pensar tam-
bién los derechos indigenas en, desde y para ambitos
urbanos.

En la Reptiblica Mexicana se han vivido en las ulti-
mas décadas complejos procesos de migracion, reasenta-
miento y relocalizacion indigena que arroja como uno
de sus saldos principales una presencia indigena sig-
nificativa en al menos 112 ciudades grandes, pequenas
y medianas del pais (Rubio, 2000: 28). Este proceso de
urbanizacion de lo indigena corre paralelo a otro pro-
ceso contradictorio con el anterior, esto es, la creciente
densidad indigena de la poblacion rural. Al respecto se-
nala Arturo Warman:

En 1990, dos terceras partes de la poblacion
indigena (66.7%) habitaban en localidades ru-
rales conforme lo sefiala el INEGI. Esta cifra es
mas de lo doble de la proporcion de 28.7% de
los mexicanos en localidades rurales en la misma
fecha. Eso implica que 18.3% de los habitantes
en comunidades rurales eran indigenas, mas del
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doble de los hablantes de lenguas indigenas en
todo el pais (7.8%) En promedio, casi uno de
cada cinco habitantes en las comunidades rura-
les del pais es indigena. (Warman, 2001: 51)

Y mas adelante el mismo autor precisa:

La variacion es enorme, tanto como la diversidad
de los pueblos indigenas de México. La tenden-
cia a la urbanizacion de los mayas de la penin-
sula de Yucatan es enorme, contrasta con la
dispersion de los indigenas de Chiapas, Hidalgo
o San Luis Potosi o, mas moderada, pero al fin
dispersion, en Oaxaca y Puebla. Pero en todas
sus modalidades la presencia de los indigenas en
el México rural es significativa. (Ibid: 52)

Lo anterior implica que la poblacion indigena no so6lo
se estd urbanizando, sino que ademads la poblacion ru-
ral se esta indianizando.* Entre los pueblos indigenas
se viven —con particular fuerza— las dos tendencias
de asentamiento territorial del pais, la concentracion
en un sistema de ciudades y la dispersion en una gran
cantidad de localidades menores de un mil habitantes.
Sin dejar de lado la relevancia de esta tendencia a la
fragmentacion territorial y a la miniaturizacién comu-
nitaria, haremos referencia a las implicaciones de la
primera tendencia, la de la urbanizacion de los pueblos
indigenas y, su complemento, la etnizacion de las ciu-
dades.’

En el reciente estudio del Instituto Nacional Indi-
genista, Lamigracion indigena a las ciudades, se advierte:
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El fenémeno creciente de migrantes indigenas
a las ciudades es un hecho de considerables re-
percusiones, no soélo por el efecto que causa en
el aspecto demografico, sino por el impacto que
conlleva su presencia en los centros urbanos, la
cual ya no puede pasar desapercibida para las
distintas instancias publicas y del mismo go-
bierno. (Valencia, 2000: 128)

Mas aun, de acuerdo con el mismo estudio no son
solo las ciudades las que estan transformando a los
indigenas, sino que éstos también estan transformando
a las ciudades:

Hoy en dia su estancia cada vez mayor revela
que estamos en presencia de un proceso de
etnizacion en donde no son las ciudades
las que integran per se a los migrantes de
manera mecanica, Sino que en este proceso
son las mismas ciudades las que las que estan
resintiendo la presencia, (...) delineando lo que
podriamos llamar proceso de etnizacion en las
ciudades. (Ibid: 129)¢

La migracion, particularmente hacia centros urbanos,
es un proceso estructural de multiples razones que esta
modificando de raiz los modos tradicionales de repro-
duccion socio-territorial de los pueblos indigenas y que
estd dando a los centros urbanos del pais y a las mas
diversas regiones una composicion social distinta,
produciendo nuevas dinamicas culturales y politicas.’
El Distrito Federal y su zona metropolitana, si bien
ha reducido en la ultima década su caracter de polo

201



PaBLO ENRIQUE YANES Rizo

de atraccion de la migracion, sigue siendo el principal
asiento de las migraciones indigenas de toda la Republica
(Fideicomiso, 2000). En la Ciudad de México se hablan
practicamente todas las lenguas indigenas del pais y es
a principios del siglo XXI la ciudad culturalmente mas
diversa de toda América Latina.

Sin embargo, como sefialaba, esta naturaleza pluriét-
nica y multicultural carece hasta ahora de reconocimiento
social®* y de validacion juridica. Los indigenas en la
Ciudad de México son pueblos y poblaciones que se han
mantenido ocultos o0 mimetizados, con pocas politicas es-
pecificas destinadas a ellos y que siguen siendo invisibles
para la mayoria de los ciudadanos del Distrito Federal.

Las estadisticas de las que se dispone para cuantificar
a los pueblos y poblaciones indigenas de la Ciudad de
México y del pais deben ser tomadas con gran reserva,
en la medida en que los indicadores con lo que se ha
recopilado tienen sesgos culturales que no dan cuenta
de la complejidad de la dindmica socio-cultural indigena
y se traducen en una subestimacién de la poblacion
indigena realmente existente. No obstante, sabemos
que en el Distrito Federal la mayor presencia indigena
corresponde a los pueblos nahuas, fihafihus, mixtecos,
zapotecos, triquis, mazahuas y mazatecos.

La poblacion indigena del Distrito Federal se puede
diferenciar en pueblos originarios y comunidades in-
digenas residentes.” La primera estd constituida por
pueblos descendientes de poblaciones asentadas an-
cestralmente en el Valle de México y se ubican princi-
palmente, en el sur de la Ciudad, en las delegaciones
Milpa Alta, Xochimilco, Tlalpan y Tldhuac, mientras
que los indigenas residentes provienen de procesos de
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desplazamientos de poblacion hacia la capital del pais a
partir de los afios cuarenta y se ubican, principalmente,
en las delegaciones Cuauhtémoc, Venustiano Carranza,
Iztapalapa, Coyoacan, Iztacalco y Gustavo A. Madero.

La migracion indigena reporta cuatro modalidades
principales: la migracion de radicados, la migracion esta-
cionaria, la migracion flotante y la migracion de transito.
A lo anterior hay que agregar la dinamica metropolitana
en la que muchas de las poblaciones indigenas migrantes
residen en los municipios conurbados al Distrito Federal,
pero trabajan y demandan un conjunto de servicios den-
tro de la Ciudad de México.

Con base en lo anterior, sin embargo, la determi-
nacion precisa de la magnitud y densidad de la presencia
indigena en la Ciudad es una actividad por realizarse que
involucra a las instituciones del Gobierno del Distrito
Federal, las instituciones académicas y a los propios
pueblos, dado que la definicion del perfil indigena de la
ciudad necesita hacerse en el marco de los derechos in-
digenas, el primero de ellos, el de que los pueblos estén
en posibilidades de decidir quiénes son, cuantos son y
como se llaman a si mismos.

Adicionalmente, la Ciudad de México, como el resto
del pais, vive un proceso de reindianizacion' en el que
las viejas identidades ocultas alcanzan la luz del dia y
reafirman su presencia. La pluriculturalidad es asi un
rasgo estructural de la Ciudad de México y no una fase
de transicion en el que las identidades que vienen de
lejos estén destinadas a disolverse.

A manera de sintesis, podemos indicar que la
problematica que atraviesan los pueblos indigenas en el
Distrito Federal se caracteriza por:
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Pueblos indigenas originarios y comunidades residentes:

» Ausencia de un marco juridico de reconocimiento
de los derechos indigenas en la Ciudad de México.

* Practicas estatales y cultura social de discrimi-
nacién hacia lo indigena y los indigenas a través de
multiples mecanismos: desprecio, invisibilizacion,
paternalismo.

» Carencia de una politica de educacion bilingiie e
intercultural.

* Nulo acceso a los medios de informacién y comu-
nicacion en lengua indigena y con contenidos pro-
pios, culturalmente apropiados.

» Ausencia de mecanismos de promocion y difusion
del patrimonio cultural indigena y de proteccion de
su propiedad intelectual.

Comunidades indigenas residentes:

 Falta de acceso a un piso basico de servicios en
vivienda, salud y educacion, que ademads, incorpore
sus particularidades culturales.

* Baja calificacion laboral, actividades de poca remu-
neracion, uso intensivo de trabajo infantil, inseguri-
dad laboral y ausencia de prestaciones.

* Fuerte peso de las mujeres dentro de la migracion
indigena y ausencia de politicas con perspectiva de
geénero.

* Altastasas de desercion escolar y analfabetismo fun-
cional.

+ Alta presencia de enfermedades infecto-contagiosas
y esperanza de vida inferior a la media.

204



URBANIZACION DE LOS PUEBLOS INDIGENAS Y ETNIZACION DE LAS CIUDADES

* Desconocimiento de las garantias individuales, estado
de indefension frente a los drganos de procuracion de
Jjusticia.

» Falta de mecanismos de apoyo especificos para el
fortalecimiento del vinculo con las comunidades de
origen.

* Fuerte herencia de un uso clientelar, corporativo y
asistencialista en la gestion y dotacion de servicios.

» Entorno hostil y ajeno en la ciudad, que se traduce en
discriminacion cotidiana que impide el ejercicio de
una ciudadania plena y limita el goce de los derechos
sociales.

» Alto grado de dispersion y desorganizacion que
dificulta la construccion de una agenda propia y
dispersa su peso politico.

Pueblos originarios:

* Amenaza de la mancha urbana sobre la integridad
territorial, creciente especulacion inmobiliaria, lo-
tificacion de tierras ejidales y comunales, cambios
ilegales en el uso del suelo.

» Rezago agrario, conflictos de limites, falta de seguri-
dad en la tenencia de la tierra.

* Deforestacion por el uso no sustentable de los
bosques.

* Sobreexplotacion de los mantos acuiferos y dis-
tribucion desigual del agua entre las necesidades
locales y los requerimientos del resto de la ciudad.

* Tréfico ilegal de fauna y flora endémica y/o en pro-
ceso de extincion.
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* Falta del debido reconocimiento y respeto a sus siste-
mas propios de autoridades.

+ Falta de apoyos técnicos y financieros para un mejor
aprovechamiento de los recursos naturales y para
procesos productivos de alto valor agregado.

De lo anterior se deriva que, desde la perspectiva de
derechos, los pueblos y comunidades indigenas del y
en el Distrito Federal tienen una agenda en la que se en-
cuentran imbricados el déficit en el ejercicio de derechos
sociales basicos, y por lo tanto, viven en condiciones de
desigualdad social agravada, junto con la invisibilidad
y no reconocimiento de sus derechos de pueblos y de
manera mas general su derecho a la diferencia cultural,
con lo cual padecen, mas alla de su condicion de origi-
narios o residentes, de una condicién de exclusion y
discriminacion estructural. Por ello, el reconocimiento
y ejercicio de derechos requiere de la articulacion de la
agenda social con la agenda de pueblos, esto es, equidad
social en la diferencia cultural.

Aun cuando los pueblos indigenas originarios y las
comunidades indigenas residentes en el Distrito
Federal son beneficiarios de los derechos establecidos
en el Convenio 169 y las instituciones de la ciudad y del
pais, estan obligadas a cumplir con los compromisos ahi
estipulados, no esta de mas advertir que si bien el Con-
venio 169" establece derechos para los pueblos indige-
nas y obligaciones para los Estados que lo han ratificado,
es insuficiente e inclusive omiso con relacion a las par-
ticularidades de los pueblos y comunidades indigenas
en situaciones urbanas; ello no impide, sin embargo, su
pertinencia y aplicabilidad plena en el dmbito urbano,
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pero si nos ilustra respecto al vacio juridico, nacional e
internacional, respecto de la problematica de los pueblos
indigenas en las ciudades.

Salvo algunas disposiciones de la legislacion penal,
en el Distrito Federal se ha heredado hasta ahora la in-
visibilizacion juridica de los pueblos indigenas que se
traduce en el no reconocimiento de sus derechos y, por
supuesto, la legislacion en materia penal no se refiere a
derechos colectivos, de pueblos, sino a garantias proce-
sales para los individuos pertenecientes a dichos pueblos.

Sin embargo, las particularidades del reconocimiento
de estos derechos en el contexto urbano y, particular-
mente, en una megalopolis como la Ciudad de México
representa un desafio intelectual, politico y juridico atin
no resuelto, particularmente por las severas limitaciones
y distorsiones que impone el marco del actual articulo
segundo constitucional, las peculiaridades juridicas
del Distrito Federal y su inconclusa reforma politica,
asi como la debilidad en la reflexion conceptual sobre
la singularidad de los derechos indigenas en el ambito
urbano.

De esta manera una ruta de aterrizaje, en el contexto
de la ciudad, de los Acuerdos de San Andrés y de los
derechos indigenas en general, plantea preguntas como
las siguientes: ;qué tanto puede avanzarse en reformas
legislativas locales sin lareforma a la constitucion federal?,
(cuales derechos indigenas requieren de un espacio
territorial especifico y delimitado para poderse ejercer
y cudles no?, ;cuales derechos tienen validez plena en el
conjunto del territorio nacional, las ciudades incluidas, y
cudles requieren de un ambito territorial y jurisdiccional
definido?, ;como pueden articularse en el Distrito Federal
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el derecho a la autonomia para los pueblos originarios, el
reconocimiento de los pueblos, en el sentido de comuni-
dades, como entidades de derecho publico, con los de-
rechos de las comunidades indigenas residentes en los
territorios de los pueblos originarios y en el resto de la
ciudad?, ;qué implicaciones juridicas tiene la naturaleza
pluricultural de la ciudad para la reforma politica y la re-
forma administrativa?

Asi, de un lado, tenemos la necesidad de traducir la
agenda de derechos colectivos en los espacios y condi-
ciones en que ello sea viable y, del otro, la necesidad de
avanzar en transformaciones juridicas que permitan el
reconocimiento de la ciudadania pluricultural como un
derecho para todos los y las indigenas residentes en el
Distrito Federal, al mismo tiempo que se construye una
ciudadania intercultural para todos los habitantes de la
Ciudad de México. Esto es una perspectiva en triple di-
mension: la de los derechos colectivos de base territorial
para pueblos originarios, la de derechos colectivos e indi-
viduales en clave multicultural para todos los indigenas
en y de la ciudad y el reconocimiento de la naturaleza
pluricultural del Distrito Federal, como unidad socio-
territorial y no so6lo la de los pueblos indigenas que en
ella viven, y la necesidad de una nueva ética de con-
vivencia social basada en la interculturalidad entre todos
los habitantes y usuarios de esta megalopolis.

Ademas del desafio juridico, enfrentamos el de la
construccion de una politica publica acorde a la diver-
sidad cultural de la ciudad'? y, muy particularmente,
a su composicion indigena. Asi como la legislacion se
ha formulado desde una perspectiva etnocéntrica, lo
mismo ha sucedido con el disefio de politicas publicas,
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programas e instituciones. En el Distrito Federal se ha
iniciado el proceso de transformacion de politicas, pro-
gramas e instituciones, pero la tarea es enorme.

El esfuerzo debe ir dirigido a desarrollar la politica en
materia indigena desde un enfoque de derechos y situdn-
donos en las obligaciones para el gobierno definidos en
el Convenio 169 de la ort. Se ha iniciado, y debe decirse
que es un proceso incipiente y desigual, la construccion de
mecanismos de interlocucion, consulta y participacion
de pueblos y comunidades en la definiciéon de conteni-
dos de politica publica.

El primer paso para ello fue la constitucion en julio
del 2001 del Consejo de Consulta y Participacion In-
digena del Distrito Federal,"? encabezado por el Jefe de
Gobierno de la Ciudad, en el que concurren miembros
de los pueblos indigenas originarios, de las comunidades
indigenas residentes en la ciudad, académicos, organis-
mos civiles y las y los titulares de las principales depen-
dencias e instituciones publicas de la ciudad con respon-
sabilidades hacia los pueblos indigenas. No obstante su
novedad en la politica publica de la ciudad, en donde
no existia un solo espacio de andlisis, coordinacion y
concertacion institucionalizada de politicas, programas
y acciones en materia indigena, el Consejo es solo el
primer paso en la direccion de constituir instancias hori-
zontales de concurrencia entre los pueblos y comuni-
dades indigenas, los organismos civiles y las autoridades
locales para construir politicas y programas consistentes
con los derechos indigenas, coherentes con el Convenio
169 de la OIT y congruentes con la naturaleza multiét-
nica y pluricultural del Distrito Federal. De esta manera,
la constitucion del Consejo y su articulacion en torno a
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cuatro grupos de trabajo permanentes'* es sélo el punto
de partida de un proceso para que, desde una perspec-
tiva de derechos, se construya verdadera politica publica
para la multietnicidad representada por los pueblos y
las comunidades indigenas, originarios y residentes, de
y en el Distrito Federal.

En dicho Consejo fue presentada la propuesta de
politica en materia indigena en donde se estipula que el
Gobierno del Distrito Federal busca:

Desarrollar una politica ejemplar en materia
indigena que parta del cumplimiento de las
obligaciones establecidas en el Convenio 169 de
la Organizacion Internacional del Trabajo y que
responda a las demandas y necesidades que los
pueblos, comunidades y organizaciones indige-
nas han planteado en la Ciudad de México.

Y, en consecuencia, tiene por objetivo principal:

Lograr el reconocimiento de la naturaleza plu-
ricultural del Distrito Federal y de los derechos
de los pueblos indigenas que en ¢l viven, pro-
moviendo la equidad social para las poblaciones
indigenas en la ciudad, la transformacion de
las instituciones en funcioén de la diversidad y
la generacion de nuevas formas de convivencia
social, entre todos los habitantes, basadas en la
interculturalidad.'

La propuesta de politica publica del Gobierno del Dis-

trito Federal en materia indigena se articula en torno a
los siguientes ejes estratégicos:
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» Reconocimiento de los derechos indigenas. '

* Equidad y equiparaciéon social en la diversidad
cultural."”

» Un gobierno para la diversidad: cambio institucional
y transversalidad de la accion publica.'®

* Integridad territorial y desarrollo sustentable de los
pueblos originarios."”

* Corresponsabilidad social indigena.*

* Promocion de derechos.?!

» Convivencia intercultural: hacia una nueva ética de
convivencia social en la Ciudad de México.*

La idea fundamental es poder construir politicas y no
solo programas y acciones institucionales, politicas
publicas que tengan continuidad, que tengan profundi-
dad y que se constituyan también en elementos indis-
pensables de la politica social y de la politica en general
del gobierno de la ciudad. Se trata de que el conjunto de
las instituciones de la ciudad se involucren en la perspec-
tiva de construir esta politica hacia la diversidad cultural
y particularmente, hacia los pueblos indigenas. En esta
perspectiva se tienen tres grandes retos en lo que se re-
fiere a disenar, construir, formular, una politica publica
en materia de pueblos indigenas, con dos supuestos
basicos:

Uno, la diversidad como elemento constitutivo de
la politica publica, no como elemento aditivo. Tenemos
que asumir, que cada vez mas la diversidad se esta
configurando como un elemento ordenador, como un
eje paradigmatico de la politica social. Hoy construir
politica social y politica publica en México y en un lugar
concreto, en el Distrito Federal, pasa por asumir que la
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diversidad, en este caso la diversidad cultural, es uno de
sus ejes constitutivos.

Con fundamento en lo anterior, superar la formu-
lacion de politicas homogéneas, en donde el objetivo
unico es la ampliacion en la cobertura de servicios y
programas uniformes y, en consecuencia, perseguir la
universalidad de la politica social, pero en un marco
de pertinencia hacia la diversidad, esto es, construir
politicas de cobertura masiva y, al mismo tiempo, dife-
renciales.

El otro presupuesto con relacion a la politica publica
y la diversidad, es que debe tener un fundamento de
derechos. No se trata de construir una politica publica
que simplemente sea producto de negociacion, de ca-
prichos, de tendencias que en determinado momento
predominan. Lo que tenemos que construir €s un marco
juridico que le dé a esta politicas un enfoque de dere-
chos. Que esté sustentada juridicamente y que al mismo
tiempo su proposito sea el de lograr el mayor recono-
cimiento y ejercicio de los derechos por parte de los
pueblos indigenas. Se trata, por ende, de que la politica
social construya al mismo tiempo autonomia social, ca-
pacidad de movilizacidon, de organizacion, de ejercicio
de derechos. En breve, se trata de que la politica social
tenga como proposito construir ciudadania social en un
marco de multietnicidad y pluriculturalidad.

Partiendo de estos dos presupuestos, tenemos enfrente
tres grandes retos para una politica publica hacia la di-
versidad cultural. El primer reto es el de construir una
interlocucion cualitativa y horizontal con los pueblos
y comunidades indigenas del Distrito Federal, el cual
pasa también por el propio proceso de constitucion

212



URBANIZACION DE LOS PUEBLOS INDIGENAS Y ETNIZACION DE LAS CIUDADES

del movimiento indigena urbano, de rearticulacion de
sus instancias de autoridad, de la superacion de la pro-
funda desconfianza de los pueblos originarios hacia las
acciones de gobierno y de construccién dentro de los
indigenas urbanos de liderazgos, mecanismos de re-
presentacion e instancias representativas que les permita
construir su propio programa de largo plazo en clave
social y en clave de pueblos y les permita mejores y
superiores procesos de incidencia en la formulacion de
la politica publica, de negociacion y concertacion con las
autoridades y de empoderamiento frente al resto de la
sociedad.

El segundo reto es el de