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PRESENTACION

Ana Maria Salazar y Verdnica Kugel

El X Coloquio Internacional sobre Otopames se desarrolld en octubre de 2008. Entre los
organizadores convocantes del evento surgid la idea de que el Coloquio seria el marco ideal
para rendir un merecido homenaje a Yolanda Lastra, teniendo de anfitrion al Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas de la Universidad Nacional Auténoma de México, lugar de
adscripcion de la investigadora y activa trabajadora de campo, prestigiada socio-lingiiista
mexicana, ferviente defensora de las lenguas indigenas en peligro, pero sobre todo
fundadora de los Coloquios Internacionales sobre Otopames, fundadora del Seminario
permanente sobre Grupos Otopames y fundadora y editora de Estudios de Cultura Otopame
actividades que realiza en la institucion sede.

Durante el acto inaugural, el Dr. Pedro Martin Butraguefo del Colegio de M¢xico
presentd una semblanza de la trayectoria académica de Yolanda Lastra bajo el titulo
Lingiiistica descriptiva y lingiiistica social en la obra de Yolanda Lastra. Historia de un
compromiso cientifico. Destacd la curiosidad que la ha llevado a registrar un amplisimo
acervo de datos antropologicos: no sélo lingiiisticos sino también arqueoldgicos,
etnograficos y etnohistoricos. Esto le permitié actualizar un amplio numero de coordenadas
culturales con los que ha llegado a comprender a profundidad a los grupos otopames,
proeza cientifica que la iguala con el antropologo francés Jacques Soustelle, quien realizd
un esfuerzo de escala similar en los afios 30 del siglo XX.

El Dr. Fernando Nava, director general del Instituto Nacional de Lenguas Indigenas,
sumandose a la semblanza de Yolanda Lastra, hizo hincapié en su ética profesional. Sefiald
que ésta le ha permitido a nuestra homenajeada construir un puente dialoégico e intercultural
entre los sujetos de estudio. La Dra. Lastra es una investigadora reflexiva, que valora los
Iéxicos y la cosmovision cultural e identifica en los sujetos del habla, dimensiones que ella
ha sabido articular en sus indagaciones y establecer el dialogo inter y transdisciplinario
entre los diversos grupos académicos nacionales e internacionales, cuyo universo de estudio
involucra a las etnias que habitan el territorio nacional, en particular los otopames del
pasado y del presente.

Es por ello que el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas, una de las instituciones
convocantes del X Coloquio Internacional sobre Otopames, preocupado por difundir las
investigaciones sobre las lenguas indigenas de las etnias que habitan el territorio nacional,
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ha querido dar cuenta de la importancia de las indagaciones académicas recientes acerca de
los grupos otopames proponiendo al comité organizador, al Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas y a Hmunts’a Hem’i, Centro de Documentacién y Asesoria Hidhfiu, la
coedicion de Homenaje a Yolanda Lastra, X Coloquio Internacional sobre Otopames.

Este volumen tiene cuatro apartados, que presentan los campos tematicos desarrollados
en el X Coloquio Internacional sobre Otopames. Los tres primeros inician con las
ponencias magistrales. Cabe resaltar que los ensayos reunidos en este volumen son el
resultado de los trabajos de dicha reunion y constituyen un universo académico excepcional
por los temas, enfoques y herramientas conceptuales tratados. Permiten advertir la
profundidad tedrica y la reflexividad de los académicos para acercar al publico en general y
en particular a los actores otopames, las interpretaciones resultado de sus pesquisas, que a
través de la divulgacion cientifica pueden ayudar a la mejor valoracion de la riqueza
cultural otopame, representada en los datos historicos, lingtiisticos y culturales, etc.

Los aportes académicos presentados plantean aspectos que permiten comprender el
papel de las politicas sociales, ambientales y culturales, que han sido impuestas a los
pueblos indigenas desde la mirada segregadora multicultural que ha determinado el proceso
de formacion historico-social por mas de quinientos afios. Pese a ello, los pueblos otopames
contemporaneos mantienen la vitalidad cultural de sus comunidades. En ellas, se presentan
procesos de continuidad, cambio y resignificacion cultural, tanto en los lugares de origen
como en los espacios extraterritoriales que son resultado de los flujos migratorios histdricos
y contemporaneos, manteniendo a los sujetos otopames fuera de los limites territoriales de
la comunidad de origen. La transterritorializacion significa paraddjicamente
resignificaciones y etnicizaciones que vigorizan los vinculos primordiales, resultado de
vivir y estar en condiciones limite, 1o cual, lleva al sujeto a valorar lo propio desde la
transterritorialidad y la comunidad extendida. Estos fendmenos sociales son resultado de
las presiones impuestas por el capital globalizado que impone las normas con las que
tienen que sobrevivir los grupos otopames.

SABERES OTOPAMES DEL MUNDO

Jacques Galinier en Los otomies, precursores de la metapsicologia. Elementos de reflexion
para alimentar una defensa patrimonial, sefiala que la nocion de “cultura inmaterial”
representa un avance importante, pues ha permitiendo rescatar aspectos de las culturas
exdticas y populares que van mas alla de su ponderacién como bien cultural que por sus
atributos sea representativo de un estilo especifico, de una civilizacion o de un area cultural
determinada destinada para una museografia. Este concepto ha permitido acercar a los
estudiosos y a la poblacidon en general a comprender que hay otras dimensiones valorativas
de los bienes culturales inmateriales, es decir, aquellas representativas de la cultura
interiorizada, que dejan huellas més discretas, menos espectaculares; pero no por ello
menos importantes para la constitucion de la identidad cultural. Galinier parte del ambito de
la cognicidn en la cultura otomi, sefialando analogias profundas ¢ interesantes de explorar
sobre, por ejemplo, la cuestion de lo oscuro, de lo arcaico, de lo invisible entre la vision
otomi de mundo y ciertas corrientes dominantes de la filosofia occidental. Desde su interés
por la concepcion otomi de la persona, su nocion de sujeto, y de la interioridad psiquica en
relacion con su vision de la sociedad y del cosmos, nos plantea el reto de abordar la
cuestion del patrimonio inmaterial en el marco de nuestras reuniones otopameanas: éste
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debe iniciar por la construccién de una plataforma comun que nos permita homogeneizar
los datos para poder discutir, por ejemplo sobre las nociones de cuerpo y persona, la
naturaleza, la embriologia o los regimenes de la conciencia. Galinier termina subrayando
que nuestro trabajo académico implica un compromiso con los otopames, valorando y
haciendo visibles sus extraordinarias aportaciones civilizatorias.

Yolanda Lastra, nuestra homenajeada, nos comparte el periplo de la experiencia de
campo en torno a la fiesta popular E/ Ni7io Doctor en la Mision de Chichimecas. El registro
de la fiesta del Nifio Doctor, nos advierte Lastra, coincide con la celebracion del dia del
nifio: la primera tiene caracter religioso y la segunda civil. Tal coincidencia llevo a Yolanda
Lastra a aceptar la invitacion hecha por las personas de Mision de Chichimecas,
oportunidad que aprovecho para incorporar a sus alumnos de posgrado en sus indagaciones.
Yolanda Lastra nos dice que la fiesta congrega a los habitantes de origen chichimeco. El
Nifio Doctor cuenta con historia propia: la imagen fue traida a México por una religiosa
cubana y, con el tiempo, los fieles la integraron al calendario festivo local como “una forma
de espiritual de elevar al ser humano, mas alla de la pobreza, la marginalidad y la
discriminacion.” Lastra acota las interpretaciones indigenas de los sujetos entrevistados,
que sefalan el consumo conspicuo de la organizacion de la vida ceremonial y los rituales
catdlicos. Concluye con una reflexion sobre el papel de las festividades religiosas en el
contexto cultural de los herederos contemporaneos de una cultura de cazadores
recolectores. El trabajo aporta un dato complementario en torno a la devocién popular, con
la etnografia realizada en Tepeaca, lugar especializado en la elaboracién de las imagenes
religiosas, experiencia compartida con el antropologo Alfonso Serrano.

En El sonido complejo del cascabel. Transformaciones simbdlicas en el ritual otomi,
ensayo de Juan Luis Ramirez Torres, se reflexiona sobre el sonido que acompafia a los
danzantes otomies de las fiestas patronales. El sonido, el tiempo y las rondas de las jovenes
y nubiles danzantes de Las Pastoras, segun el autor, representan una metafora del descenso
nocturno de la luna, las mujeres mas longevas cierran el ciclo de la danza, que es ejecutada
en parejas, sugiriendo el continuum del eterno de la nocidon mitica de /o viejo y lo nuevo.

Por su parte, Maria Teresa Jarquin Ortega presenta su trabajo La festividad de San
Miguel Arcangel, en el que nos permite comprender la vitalidad de las creencias y el
sincretismo liturgico indigena y catolico. La autora hace énfasis en el analisis etnohistorico,
a través del cual recupera un amplio inventario historico y cultural relacionado con el ciclo
agricola matlatzinca y sus paralelismos con la liturgia catélica, la que es observada a través
de la organizacion de la vida ceremonial de la festividad de San Miguel Arcangel.

LENGUAS OTOPAMES

En este apartado se presentan los ensayos que abordan las culturas y lenguas otopames en
contacto y en riesgo, los registros y la revitalizacion cultural, los temas de la intercultu-
ralidad y las politicas de Estado en materia lingtistica asi como la interculturalidad y los
medios de comunicacion, ademas de los aspectos concretos del otomi del siglo XVI.
Fernando Nava inicia esta seccion con E!l Catdlogo de las Lenguas Indigenas
Nacionales y la lingiiistica otopame, presentando el estado que guardan las lenguas
otopames, de acuerdo con el monumental trabajo de catalogacion realizado por el Instituto
Nacional de Lenguas Indigenas (INALI) entre 2003 y 2008. Tras presentar la Ley General de
Derechos Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas y el mandato en ella contenido de realizar
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esta catalogacion, como base para la planeacion lingtiistica y con el proposito de formalizar
las lenguas indigenas como lenguas nacionales, Nava explica los criterios con los que se
elabord la cartografia y el catdlogo de las lenguas nacionales. En seguida, presenta un
panorama detallado de cada una de las lenguas otopames: su autodenominacion, variantes
lingiiisticas, ubicacion, nimero de comunidades y de hablantes. En seguida, reflexiona
sobre el riesgo de desaparicion de las lenguas, el enfoque del multilingiiismo, la planeacion
lingtiistica, el sistema de escritura y la gramatica de referencia. El propdsito de los trabajos
del INALI es estimular el uso comunicativo de las lenguas indigenas y ayudar a fortalecer
sus funciones en los espacios en que actualmente son utilizadas, facilitando a la vez la
ampliacion de sus ambitos sociales de uso, con especial énfasis en los espacios
institucionales de los distintos niveles de gobierno.

El otomi michoacano: una lengua en peligro, presentado por Karla Katihusca Villar
Morgan, nos comparte los resultados de la experiencia de campo realizada junto a Yolanda
Lastra en Zitacuaro, Michoacan. En ésta registraron la particularidad dialectal del otomi
michoacano, analizando vocabularios y frases habladas por los lugarefios para establecer
una distincion con el otomi de otras entidades.

Felipe Canuto Castillo, en Ar hiidiiho. Uso y desuso en el contexto urbano, analiza el
desplazamiento lingiiistico por efecto de la migracion translocal en el habla de los otomies
de Santiago Mexquititlan, Querétaro.

El contacto lingiiistico entre otomi y espaiiol es abordado por Maria Enriqueta Ceron
Velasquez desde Tlachichilco, cabecera regional multilingiie del norte de Veracruz, lugar
en el que interactiian las lenguas tepehua, nahuatl y otomi, cuyos usos coexisten con el uso
del espaiiol.

Lenguas otopames en riesgo. Indicios de desplazamiento y mantenimiento es el tema
tratado por Martha C. Muntzel, quien advierte que el fenomeno cultural del desplazamiento
lingiiistico es un proceso dindmico que debe ser entendido en el contexto histdrico-social en
el que ocurren las relaciones interétnicas.

El ensayo Lengua tlahuica. Contextos socioculturales de vitalidad, de Rocio Sabino
Nava, presenta un diagnostico del uso de la lengua tlahuica (pjiekakjo) y consigna y
compara cinco barrios de la comunidad de San Juan Atzingo del Estado de México.

El tema de la Radio (inter)cultural comunitaria Gi ne ga b'uhe th'o, es motivo de
reflexion de Bernardo Guizar Sahagin. Dibuja la trayectoria de la radio intercultural
comunitaria que ha representado un esfuerzo complejo y autogestivo, alimentado por la
agencia de los actores otomies histdricamente excluidos que se enfrentan a la segregacion
del modelo multicultural del Estado-nacion a través de este espacio de comunicacion desde
su realidad concreta.

Veronica Kugel comenta La presencia de lo hiicihfiu en internet, sefialando que ésta es
una herramienta tecnologica que ha cambiado las posiblidades de produccion y acceso a la
informacion. En este trabajo, Kugel explora la incidencia de lo otopame en la red social a
través de las busquedas de palabras clave como ofomi y hiidhiiu. La autora descubre y nos
comparte las joyas electronicas por ella descubiertas.

JPor qué si Brandon, Edwin, Alexander, Guadalupe, Jesus o José, entonces no
Hyadi?, texto presentado por Mario Ramirez Gonzalez, ilustra las dificultades y los
prejuicios institucionales que enfrentan las parejas hidalguenses para la seleccion del
nombre de sus hijos. A veces, la oposicion comienza en la propia familia, donde algunos
han interiorizado la idea de que un nombre exdtico, importado del inglés o del francés o
incluso de origen incierto pero misterioso, es de mayor prestigio que aquellos cuya raiz
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otomi refleja el orgullo por su origen y su cultura. Asi, en el dmbito familiar y el
institucional, los padres de familia se debaten entre la legitimidad de eleccion de nombres
de origen anglosajon, castellano de uso comun y los de origen otomi.

El propésito del ensayo Algunas observaciones sobre la retencion léxica otomi en el
Credo —segtn sefiala su autora Doris Bartholomew— es el trazo de los lexemas de la lengua
otomi de cinco siglos, tomando como forma de control tres versiones del Credo cristiano y
un manuscrito del siglo XVI: Aparejo para los que se quieren confesar, fundamento para
examinar la version actual en otomi de la Sierra Madre Oriental.

El tema del contacto entre las lenguas cierra este bloque de trabajos de corte lingtiistico
con ¢l trabajo Préstamos lingiiisticos entre el otomi y el nahuatl, de David Charles Wright
Carr, quien comenta que el contacto entre las lenguas suele dar lugar a los préstamos
lingiiisticos, y con esta premisa nos transporta al pasado colonial del centro de México para
explicar qué tipo de préstamos existieron entre otomies y nahuas que convivieron en esta
region durante mas de medio milenio.

ACTORES OTOPAMES

En este apartado se presenta un conjunto de texto integrados en torno a la interculturalidad,
el medio ambiente y la territorialidad, escritos que privilegiaron el enfoque transcultural
tratados con profundidad histérica. Ello redimension6 los territorios étnicos, los saberes
tradicionales para la explotacion de los recursos naturales, las formas de resistencia étnica
frente al deterioro ambiental, la devastacion territorial y la pérdida de la sustentabilidad en
las comunidades indigenas otopames estudiadas.

¢ Marginales o ciudadanos? El caso de los fichiius en Clearwater, Florida, de Ella
Schmidt, ilustra el proceso de ciudadania cultural de los fidhfius en Clearwater, Florida. Su
aporte de investigacion se centra en el capital social y las redes sociales que los migrantes
rurales mexicanos hiidhfius residentes de Clearwater, han logrado construir sustentados en
la solidaridad social, los valores comunales y un cédigo de ética que se fundamenta en la
definicion del individuo como ciudadano de una colectividad. Schmidt establece los
aspectos que constituyen la categoria de ciudadania cultural, construida por los fidhfius en
Clearwater, categoria que por regla general ha sido definida de forma exdgena por el
discurso politico de los Estados-nacion con base en un concepto juridico individualista.
Empero, la definicion de ciudadania cultural hiidhfiu tiene un significado distinto desde la
coherencia de la actuacidon del inmigrante hiidhfiu transnacional en Clearwater. El concepto
de ciudadania representa el compromiso social definido por los signos culturales de la
organizacion social (civica) y la organizacion de la vida ceremonial, religiosa y festiva de la
cultura hiidhfiu, lo que les otorga a los actores sociales el derecho a adquirir la ciudadania y
el reconocimiento comunitario necesarios para funcionar en el contexto transnacional.

Juan Pefia — una biografia desde su endoculturacion en un pueblo hiiihiiu del Valle
del Mezquital hasta su trabajo intercultural y transnacional en derechos humanos, es un
trabajo en el que Richard M. Ramsay nos habla de su vida de investigador de campo
asociada a la trayectoria de vida de Juan Pefia, un joven fidhiiu nativo de Gundhd,
comunidad serrana del Alto Mezquital, y su desempefio profesional en el campo de los
Derechos Humanos en Kentucky.

Olimpia Farfan Morales, Luis Fernando Garcia Alvarez e Ismael Fernandez Areu nos
presentan su investigacion en torno a Las asociaciones de migrantes indigenas en Nuevo
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Leon. Describen el proceso de insercidon de los migrantes mazahuas del Estado de México
en la zona metropolitana de Monterrey, enfatizando las nuevas formas de organizacion
social y politica que les permiten establecer alianzas con actores diversos, regulando su
situacion laboral y sumandose a quienes negocian la obtencidon de una vivienda.

Por su parte, Ana Maria Salazar Peralta nos presenta el trabajo La exigencia
intercultural de los grupos otopames frente a la devastacion de sus territorios étnicos, en el
que reflexiona en torno a los movimientos sociales de los pueblos otopames y los conflictos
ambientales, especificamente respecto del caso de la depredacion del bosque de agua en el
que se construird una carretera inteligente, involucrando la sustentabilidad de tres entidades
federativas: Estado de México, Morelos y el Distrito Federal, caso sumado al del
Confinamiento de residuos toxicos en el municipio de Zimapan, Hidalgo y el movimiento
Zimapan somos todos.

La problematica de Un pueblo otomi en transformacion. Deterioro ambiental y cambio
sociocultural en San José la Costa, municipio de Toluca, Estado de México, es presentada
por José Concepcion Arzate Salvador y Moénica Elizama Ruiz Torres, quienes describen los
cambios ambientales asociados a la construccion de una presa en 1969, analizando las
modificaciones que se han ido dando por etapas en el ambito sociocultural y en la actividad
economica de la poblacion local.

En Pérdida y resistencia del conocimiento tradicional asociado al medio ambiente en
la region mazahua de Jocotitlan, Estado de Meéxico, Rafael Guzman Mendoza y Saul
Alejandro Garcia presentan una discusion en torno a la pérdida y resistencia del
conocimiento tradicional asociado al medio ambiente en la region mazahua de Jocotitlan,
Estado de México, especificamente el patrimonio herbolario y las transformaciones en su
uso ritual.

Alimentacion, aprovechamiento del medio ambiente e interculturalidad en el Valle del
Mezquital, Hidalgo es presentado por la ganadora del Premio Noemi Quezada a la mejor
tesis de doctorado sobre pueblos otopames 2008, Yesenia Pefia, quien describe y analiza la
gastronomia hiidhfiu, evocando las tradicional prehispanicas y las mestizas que se presentan
en el ciclo festivo y ritual. Pefia comenta la manera como han incidido la modernizacién y
su impacto en la ecologia, la pérdida de espacios territoriales utiles para los cultivos
tradicionales y la deforestacion de mezquites y magueyes, cambios que propician la
desaparicion de tradiciones, particularmente la culinaria, a menos que, como sucede en
Santiago de Anaya, exista entre los miembros de la comunidad un alto grado de conciencia
y de voluntad por preservar el patrimonio biocultural y la gastronomia como parte de su
propia vision del universo y particular forma de vida.

Rubén Nieto Hernandez, en El papel de los caminos en la interaccion cultural del valle
de Toluca y la cuenca de Meéxico, plantea la importancia de los desplazamientos de la
poblacion prehispanica y la interaccion entre dos regiones clave del Altiplano Central
mesoamericano con fundamento en los estudios arqueologicos De la cuenca de México al
valle de Toluca de Yoko Sugiura, quien ha determinado y establecido los indicadores
arqueoldgicos que ayudan a interpretar las evidencias arqueoldgicas y abarcar ese campo de
conocimiento.

Cierra este apartado Texcatepec, Veracruz. El conflicto por la tierra y el rescate de un
municipio. La vision del otro entre mestizos y otomies a finales del siglo xix e inicios del
xx, presentado por Gilberto Pérez Camargo. El trabajo plantea el estudio del conflicto
agrario del municipio de Texcatepec, region intercultural otomi, tepehua y mestiza, que ha
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mantenido una logica de tenencia comunal de la tierra, en el corazéon mdas abrupto de la
Sierra norte de Veracruz.

TESTIMONIOS

El ultimo apartado de esta Memoria retine siete trabajos de corte informativo y testimonial
sobre diversos temas de interés en el universo otopame. Cabe sefialar que desgraciadamente
no incluimos seis ponencias presentadas por las organizaciones Flor de Mazahua,
Mazahuas de San Antonio Pueblo Nuevo y su lucha por una vivienda digna y el proyecto
Tres hilos para bordar, todas ellas presentaciones verbales sobre el proceso de migracion,
emigracion y residencia de estas organizaciones en la ciudad de México, sus luchas, el
trabajo de la cooperativa, el proyecto comunitario de capacitacion y acompafiamiento para
la autogestion de las mujeres artesanas mazahuas, que les ha proporcionado herramientas
conceptuales para la vida. Estos testimonios fueron coordinados por Josefina Flores
Romualdo, Felisa Segundo Mondragén y Rosa Maria Ortega Corona, mujeres mazahuas y
activas militantes por los derechos y la diversidad indigena en la ciudad de México.

Pablo Garcia Pefia, en el trabajo Cultura e identidad. Politicas publicas para la
difusion de la cultura otomi, comenta que generalmente las politicas publicas del Estado de
Meéxico se han orientado a la construccidon de infraestructura y equipamiento comunitario.
Para el fomento y desarrollo de los pueblos indigenas, se ha integrado la dimension de la
identidad cultural con la promocion y proteccion del patrimonio cultural indigena,
fomentando acciones de proteccion y difusion de la riqueza cultural, ademés de aquellas
dirigidas al mejoramiento del nivel de vida de la poblacion indigena.

Por su parte, Santiago Bautista Cabrera, en el trabajo la Influencia de los medios de
comunicacion en el aprendizaje de estudiantes wiuhus de la Universidad Veracruzana
Intercultural, comenta su experiencia como estudiante en dicha institucion y la constitucion
de los procesos de percepcion e integracion de los alumnos al mundo red, la conectividad e
interdependencia, conceptual y tecnologica en tanto procesos socioculturales y su
percepcion a nivel local.

El contacto lingiiistico de la lengua mazahua con el castellano en San Pedro el Alto,
presentado por Gloria Vargas Bernal, indaga en torno al grado de dominio y el
desplazamiento lingiiistico entre los jovenes mazahuas, estableciendo que los cambios
lingtiisticos son resultado de los procesos migratorios de la poblacion local.

Ensenianza del mazahua en la Universidad Intercultural del Estado de México, es un
trabajo presentado por Antolin Celote Preciado, en el cual aborda la conformacion y
trayectoria académica de la institucion para la ensefianza y competencia comunicativa de la
lengua mazahua, orientada a formar a 412 alumnos dentro de un contexto de uso social.

Griselda Desiderio Mondragén aborda la Diversidad cultural en la educacion. Una
reflexion. La autora plantea la problematica de la diversidad cultural como eje conceptual y
politico en la educacion intercultural y la formacion profesional en México, por ejemplo en
las Universidades Interculturales, en las que se pretende aprovechar la especificidad
cultural de los jovenes estudiantes de origen indigena dotandolos de herramientas
conceptuales que les ayuden a valorar y potenciar sus capacidades intelectuales y las de sus
comunidades, a través de un ejercicio profesional que eleve la calidad de vida y el
desarrollo humano comunitario.
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En ;;Qué no hay métodos para el aprendizaje de las lenguas indigenas?!, Carmen
Mina reflexiona sobre la influencia de los prejuicios politicos y académicos que han
impedido la ensefianza de las lenguas indigenas, privilegiando el aprendizaje del inglés para
los estudiantes. La autora subraya la necesidad de socializar la idea de que si existen
métodos de ensefianza de las lenguas indigenas para hacer a los estudiantes competentes en
la comunicacidn de su lengua materna; ello ha requerido una postura afirmativa, creativa y
participativa de la institucion, los estudiantes y sus familias.

Griselda Reyes Rojo nos comparte la experiencia del Albergue Escolar Indigena y
familia en la construccion de sentido de la infancia mazahua en San Miguel la Labor, San
Felipe del Progreso, Estado de Meéxico. En su trabajo problematiza los procesos de
construccion de sentido dirigidos a los nifios que experimentan la convivencia en las
comunidades de origen y en el albergue escolar, institucion de socializacion secundaria en
la que se establecen vinculos de socializacidon con directrices indigenistas integracionistas.

Queda redondeado asi, el resultado del X Coloquio Internacional sobre Otopames en
homenaje a Yolanda Lastra. Los saberes otopames del mundo, area que se mantiene con
peso propio de coloquio en coloquio, esta representado aqui con temas de la cosmovision
propiamente otopame asi como ejemplos de un catolicismo popular dinamico y cambiante.
Destacan el registro y diagndstico de las lenguas otopames, aunado a propuestas para su
fortalecimiento y preservacidon, asi como los medios de comunicacién actuales como
herramientas en manos de los hablantes de lenguas otopames. La presencia organizada,
local, nacional y transnacional de estos actores se hace patente en épocas historicas y en la
actualidad. La ciudadania comunitaria lleva a la exigencia politicas publicas para la preser-
vacion de los espacios lingiiisticos, la conservacidn del patrimonio biocultural, la construc-
cion de espacios pedagdgicos propios. El contacto intercultural atraviesa esta Memoria,
tanto en los trabajos historicos como en las tematicas contemporaneas, mostrando culturas
dindmicas cuyos actores luchan por sus espacios propios en contextos dificiles como la
transterritorialidad, la cual, al contrario de lo que pudiera pensarse, se esta convirtiendo en
un potencial de aprendizaje, de autoestima y de recreacion identitaria.



LINGUISTICA DESCRIPTIVA Y LINGUISTICA SOCIAL

EN LA OBRA DE YOLANDA LASTRA
HISTORIA DE UN COMPROMISO CIENTIFICO

Pedro Martin Butraguefio
El Colegio de México

Pocas veces puede tenerse una imagen de la dedicacion total a la lingiiistica como al
repasar algunos de los trabajos escritos por Yolanda Lastra a lo largo de cuarenta afios.’
Van hasta ahora, en efecto, cuatro décadas de intensa dedicacion a la investigacion y a la
docencia, cursadas en el seno de una plena fidelidad a los hablantes, de los que siempre ha
partido.

Son varias las lineas de trabajo exploradas a lo largo del tiempo, diferentes a primera
vista, y sin embargo profundamente relacionadas entre si. El trabajo con el quechua parece
haber conducido al aprendizaje de métodos que luego serian aplicados al examen de
lenguas indigenas mexicanas, en particular el nahuatl, el otomi y el chichimeco, ademas del
llamado espafiol indigena y el espafiol mexicano. El interés primero en la lingliistica
aplicada, a través del problema de la alfabetizacion y del disefio de materiales para la
ensefianza de lenguas, ha precedido y quiza allanado el camino hacia la sociolingiistica y
hacia la dialectologia, y los dos &mbitos se muestran conjugados en la preocupacién por las
lenguas amenazadas. Siendo la fonética y el estudio del léxico las naturalezas
principalmente exploradas en sus trabajos, no se desentienden, empezando por su tesis
doctoral, de la gramatica y del discurso, siempre al servicio de la descripcion lingiiistica y
de la contextualizacion del material en entornos realistas. La sincronia de las variedades y
de las comunidades actuales, en fin, se enlaza con el analisis de la dimension histérica, sea

! Preparé esta semblanza para el libro “Entre las lenguas indigenas, la sociolingiiistica y el espafiol. Estudios
en homenaje a Yolanda Lastra”, compilado por Martha Ruth Islas (2009), a quien agradezco la gentileza al
invitarme a participar en este justo homenaje, y en particular el inmerecido privilegio que me concedi6 al
pedirme redactar la semblanza de Yolanda Lastra. Mil gracias a Yolanda por haberme dado su tiempo para
hablar por un buen rato de su trayectoria académica y personal, por haberme proporcionado documentos y
articulos y por haber solucionado innumerables dudas.
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que se manifieste a través de la descripcion de materiales antiguos o por medio de la
distribucion geografica de variedades actuales.

EL PERIODO ESTADOUNIDENSE (1950 -1968)

Sin pretender encasillar los hechos (jy mucho menos la vida de una persona!), puede
decirse que las largas temporadas que Lastra pasa en Estados Unidos, a lo largo de casi
veinte afios, corresponden a su periodo formativo y a sus primeros trabajos. Lo primero que
salta a la vista es el caracter excepcional de las circunstancias. Cuesta pensar, si es que lo
hay, en algin otro lingliista mexicano que en los mismos afios haya tenido una
participacion tan estrecha con el mundo universitario estadounidense, en particular en una
época en que la investigacion lingiiistica en México apenas empezaba a tomar forma.
Gracias a diferentes becas, Yolanda Lastra concluye la licenciatura con especialidad en
francés en 1954 (Smith College, Northampton, Massachusetts), la maestria en Lingiiistica
en 1957 en Georgetown y el doctorado en Lingiiistica General, en 1963, en Cornell, con
una tesis sobre la sintaxis del quechua, dirigida por Charles F. Hockett.

Nacida en 1932 en la ciudad de México, y después de haber cursado un bachillerato
bilingiie en espafiol e inglés, en el que no faltaba la ensefianza del latin, los buenos oficios
de una maestra encaminaron a una jovencisima Yolanda Lastra a continuar sus estudios en
los Estados Unidos. Fue admitida en varios colleges, aunque Smith poseia el atractivo de
ofrecer una beca que allanaba las dificultades. Alli, Lastra estudia, sobre todo, historia, asi
como francés y literatura francesa. Del interés por la historia, andando el tiempo, habria de
surgir el perfil antropolédgico, y del aprendizaje de lenguas, la especializacion lingliistica.
De vuelta de Smith College a la ciudad de México en 1954, viene el desencanto de
comprobar como el Bachelor of Arts recién obtenido no es reconocido en las escuelas
mexicanas, situacién que dificulta la posibilidad de continuar los estudios en México.” Ante
la dificultad de inscribirse en estudios con grado, toma cursos en el Instituto Francés de
América Latina (IFAL), donde asiste a buenas clases de fonética y de historia de la lengua,
y obtiene el diploma para la ensefianza del francés. Combinado con los cursos de francés,
Lastra trabaja en la Embajada estadounidense, adonde llega en ese momento Stockwell, con
el propdsito de organizar y abrir cursos de espafiol para los estadounidenses adscritos a la
propia Embajada, segun el sistema del Foreign Service Institute (FSI). El perfil de Yolanda
Lastra era, desde luego, idoneo para ser contratada, como lo fue, en aquellos cursos. Aquél
habria de ser, precisamente, el estimulo definitivo para dedicarse al estudio de la
lingiiistica, que a cada momento iba encontrando mas interesante y atractiva. El contrato en
el FSI seria el puente para llegar a Georgetown, pues Lastra consigue el traslado a
Washington, donde debia continuar con sus actividades profesionales y donde tiene la
aspiracion de ingresar a la universidad. Sin embargo, una beca le permite dejar el trabajo y
concentrarse exclusivamente en los estudios universitarios. Conoce alli a Bowen, persona
accesible que le abre las puertas del mundo académico. Con los principios de trabajo de
Trager y Smith en el horizonte, los nuevos maestros, como Austin, van creando los
basamentos en el trabajo de la investigadora en ciernes. Sin embargo, es el checo Paul L.
Garvin, de formacion praguense, quien mas influye en la estudiante de maestria. Epoca

% De hecho, los estudios de college solo eran revalidados como preparatoria.
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refractaria a la dimension histérica de las lenguas y a la consideracion intrinseca del
significado, el énfasis radica en la descripcidn sincronica de las lenguas.

Otra vez de regreso tras concluir la maestria, Yolanda Lastra viene encaminada por
Garvin hacia Swadesh, considerado en Estados Unidos practicamente el tinico lingiiista
activo en México en el momento (1957). Se planeaba por entonces abrir un doctorado en
Antropologia, que incluiria como posibilidad la especializacion en Lingiiistica. Swadesh
recomienda a Lastra ingresar al incipiente doctorado y tomar mientras tanto algunos cursos
en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, con la esperanza de que también
aquellos cursos fueran revalidados. Pero la presentacion formal de documentos habia de
traer una nueva decepcion. Comas, mas tarde buen amigo de la propia Yolanda Lastra,
niega la posibilidad de ingreso por no poderse revalidar la maestria de Georgetown. Ante
tales circunstancias, Lastra decide proseguir sus estudios en los Estados Unidos y cursar el
doctorado en Cornell, considerado el mejor y mas interesante por la presencia de Hockett.
Son afios en los que apenas se empieza a hablar de un lingiiista por entonces prometedor,
Chomsky; Syntactic Structures, por cierto, no faltaba en la lista de libros que Hockett pedia
leer a sus alumnos. Las clases de Hockett son memorables, siempre interesantes, amenas y
provocadoras intelectualmente. No menos sugerentes son las clases de Hall sobre
lingiiistica romanica, de Fairbanks sobre lingliistica historica y comparativa, en particular
de las lenguas de la India, de Agard sobre lingiiistica hispanica y estructura del espafiol, de
Sola sobre historia del espafiol. En el doctorado, Lastra asiste también al curso de Roberts
sobre antropologia; Holmberg habia estudiado a los sirion6 de Bolivia y la experiencia deja
una viva impresion en Lastra; cursos exigentes, como el abocado a los apaches chiricagua,
van produciendo también huella. En conjunto, recibe una buena formacién en etnologia y
en antropologia social, sedimentos que luego enlazarian con un interés algo posterior, la
sociolingiiistica.

Estudios sobre el quechua

En Cornell, Yolanda Lastra se incorpora al proyecto que Donald F. Soléd habia establecido
para el estudio y ensefianza’ del quechua con el apoyo de la Fundacion Rockefeller, el
“Quechua Language Program” (QLP), asociado al proyecto de corte antropolégico Vicos.*
La percepcidn de la existencia de varios dialectos quechuas condujo a la investigacion de
cierto nimero de variedades, entre las que se encontraba la de Cochabamba, en Bolivia.’
Parte del trabajo de Yolanda Lastra se realiza in situ en Cochabamba, en el verano de 1961,
y después en la Universidad de Cornell, de febrero a abril de 1962, a partir de los datos
proporcionados por el informante principal, Oscar Teran, a quien fue posible llevar a la
universidad estadounidense.’

El primer articulo publicado por Yolanda Lastra, sobre los “Fonemas segmentales del
quechua de Cochabamba”, de 1965, revela mucho sobre su forma de trabajar. Elaborado en
el contexto de su tesis (la fonologia ocupa las paginas 12-20 de su libro de 1968), el articulo

* De hecho, se prepard y distribuy6 una cantidad de detallados materiales en mimeégrafo (1966).

* El proyecto desarrollado en la comunidad de Vicos, en el Callejon de Huaylas, Per, se extendio desde 1952
hasta 1966, fecha del fallecimiento del investigador principal, Allan R. Holmberg, e involucrd a
investigadores estadounidenses y peruanos.

> Otros investigadores se ocuparon de Cuzco, Ayacucho y Hudnuco.

® Hubo otros once informantes (1968: 10-11).
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sobre fonemas segmentales estd escrito en un tono preciso y bien documentado, siempre
con el estructuralismo hockettiano como trasfondo. Se ocupa del acento —la mayoria de las
palabras quechuas se acentiian en la penultima silaba—, de las vocales —dotada la variedad
que estudia de un sistema pentavocalico, pero con numerosos aldfonos—, y de las
consonantes —divididas en oclusivas sordas (que pueden ser glotalizadas y aspiradas) y
sonoras, en fricativas sordas y una sonora (), mas una vibrante simple, dos laterales, tres
nasales y dos semiconsonantes—. Ademas de considerar los al6fonos consonanticos, el
articulo se detiene en la distribucion de los segmentos vocdlicos y consondnticos (paginas
7-12), en la fonologia de los préstamos, la posicion dialectal de Cochabamba, la frecuencia
de los segmentos en una transcripcion de 10 000 fonemas y, por fin, en la consideracion de
los rasgos distintivos del cuadro fonoldgico, a la manera de las propuestas de Jakobson,
Fant y Halle, y Jakobson y Halle, de forma que el articulo es en realidad una fonologia
completa en los aspectos segmentales. El libro de 1968 es basicamente una version revisada
de la tesis doctoral de Lastra. Ademas de la seccion de fonologia, el libro dedica sus
secciones principales a la morfologia y a la sintaxis del quechua de Cochabamba. El
capitulo 2, dedicado a las categorias gramaticales y a la morfologia, parte de la
consideracion de tres grandes clases de palabras, sustantivos, verbos y particulas, y se
dedica luego al examen de la morfologia flexiva y derivativa. La sintaxis, expuesta ante
todo en los capitulos 3, 4 y 5, se organiza a partir del modelo de constituyentes, y partiendo
de la apreciacion del modelo oracional, avanza a través de las clausulas primarias y
secundarias.” La tultima parte del libro, por fin, incluye un texto —un fragmento de una
conversacion entre dos informantes, Leovina Quiroga y Antonio Figueroa— (p. 66) y su
analisis detallado (pp. 66-78), asi como un vocabulario, que contiene en sendas columnas la
voz quechua, la equivalencia inglesa, la espafiola y la categoria gramatical.

La experiencia en el QLP habia convencido a Donald F. Sola de la conveniencia de
vincular entre si a los lingiiistas norteamericanos interesados en América del Sur, y de
relacionar a los lingtiistas sudamericanos con América del Norte. En ese contexto surgio el
PILEI el Programa Interamericano de Lingiiistica y Ensefianza de Idiomas, con el apoyo
econdmico de la Fundacion Ford y con la activa participacion del equipo de trabajo de Sola.
El primer Simposio habia de tener lugar en Cartagena®, en el agosto de 1963, en una
fructifera reunidon que citaba al grupo de Cornell, a los hispanistas del Caro y Cuervo, a
Alberto Escobar, también por parte del QLP, y a muchas otras personalidades lingiiisticas y
filolégicas del momento de toda América (con perfiles tan variados como los de Toscano,
Contreras o Lope Blanch). Fue un momento realmente importante, quiza tanto como para
hablar de un antes y un después en los esfuerzos por organizar los estudios lingiiisticos en
América Latina.’

7 Sobre sintaxis del quechua, véase también el articulo de 1970.

¥ Entre otras tareas, Yolanda Lastra tuvo que ocuparse de la busqueda de personalidades mexicanas que
pudieran acudir a la importante cita.

? La otra gran iniciativa es la de la Asociacién de lingiiistica y Filologia de América Latina (ALFAL); la idea
de fundar la asociacién habia surgido en agosto de 1962, en Cambridge, Massachusetts, durante el IX
Congreso Internacional de Lingiiistica, por iniciativa de un grupo de lingiiistas e hispanistas latinoamericanos
y de otras latitudes. El establecimiento formal de la ALFAL tuvo lugar en Vifia del Mar, en una reunion
realizada del 20 al 25 de enero de 1964, bajo los auspicios del Instituto de Filologia de la Universidad de
Chile. El PILEI tuvo un papel importante en los primeros momentos de la ALFAL, gracias a los fondos de
que disponia. Mas adelante, al concluir los fondos, la ALFAL de alguna forma absorbid los propoésitos del
Programa.
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Tras el Simposio, Lado invitd a Lastra a regresar a Georgetown, pero ahora como
profesora. Da alli dos en vez de tres clases, como fue la propuesta original, para poder
disponer de mas tiempo para el PILEI, cuya oficina en Washington estaba situada en el
Center for Applied Linguistics (CAL), en Massachusetts Avenue. Era aquella una
oportunidad magnifica para conocer a los lingtiistas del CAL, que gozaba de amplios
recursos en los afios sesenta, y en particular a Ferguson, que era su director, asi como a
Sebeok, que tendria un papel fundamental en el Instituto Lingiistico de la Linguistic
Society de Bloomington en 1964, afio particularmente brillante para la Linguistic Society of
America (LSA) y para la sociolingiiistica, casi aun sin nombre, mientras en salones y
pasillos, por los que aparecian nombres entonces poco conocidos, como Gumperz o Labov,
se discutian las dimensiones y el propdsito del campo. También Bloomington habia de ser
la sede de la segunda reunion del PILEI, y Ferguson uno de sus invitados. Los afios de
Georgetown son afios de gran estimulo intelectual para Lastra; imparte desde bilingliismo
hasta dialectologia del espafiol.

Es 1966 y Yolanda Lastra recibe una invitacion, propiciada por Stockwell, para
marcharse a la University of California, Los Angeles (UCLA), donde necesitan una
profesora de lingiiistica quechua. Lastra renuncia a Georgetown y se marcha a Los Angeles;
permanecera alli dos afios, pero no dejara de extrafar el ambiente acogedor y estimulante
de Washington.

TRABAJOS DESARROLLADOS EN MEXICO (1968 EN ADELANTE)

A fines de los afios sesenta se produce una intensa actividad en el area de estudios
antropoldgicos de la Universidad Nacional Autdnoma de México; se iba a abrir la Seccion
de Antropologia del Instituto de Investigaciones Historicas. La ampliacion se consuma de
modo decisivo con la contratacion de varios profesores adscritos a las diferentes ramas del
trabajo antropologico. En la nueva seccidon estan investigadores tan conocidos como don
Pedro Bosch; Mauricio Swadesh habia fallecido y las necesidades lingiiisticas de la
incipiente seccion eran manifiestas. Cuando se abre el concurso pertinente, Yolanda Lastra,
por entonces todavia profesora en la Universidad de Los Angeles, no duda en presentarse a
61" La persona que regresa es ya una investigadora completamente formada, a pesar de su
juventud (36 afios), y se encuentra con los mejores animos para poner en marcha
investigaciones de gran aliento. Aunque la exploracién del chichimeco sigue en el
trasfondo de sus expectativas y empieza a trabajar con €l a fines de los afios sesenta (infra),
tal linea de indagaciones tendra que esperar todavia un poco mas. Recién casada con Jorge
Suarez'!, a quien habia conocido en Cornell, es el nahuatl el que ocupard de modo
fundamental su tiempo en los afios siguientes.

' Ingresaron, al mismo tiempo que Lastra (el mismo dia, de hecho), Horcasitas, Litvak, Bonfil y Navarrete.

"' En esta época Jorge Sudrez se habia establecido ya en México; habia venido de Argentina, donde habia
estudiado el tehuelche de la Patagonia, a dar un curso en la Universidad por invitaciéon de Lope Blanch.
Comenzo luego a trabajar en el Instituto de Investigacion e Integracion Social del Estado de Oaxaca, dirigido
por Gloria Ruiz de Bravo Ahuja. Hacia 1969 Ruiz de Bravo Ahuja y Suarez concibieron un Archivo de
Lenguas Indigenas, incialmente so6lo de Oaxaca y proyectado luego a todo el pais.
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Estudios sobre el nahuatl

Por entonces, el nahuatl, aunque comparativamente una de las lenguas mas estudiadas,
seguia siendo una gran desconocida en cuanto a su extension, sus hablantes, su variedad
dialectal. Urgia, pues, llevar a cabo investigaciones que se ocuparan del nahuatl vivo en
aquel momento. Lastra participaria en dos proyectos de envergadura encaminados
precisamente a dar cuenta de la situacion contemporanea del nahuatl. El primer proyecto
tenia un cardcter prospectivo y estaba pensado para localizar los lugares en los que se
conservaba la lengua; el segundo tenia un propdsito dialectal.

La primera serie de trabajos fue llevada a cabo de manera fundamental con Fernando
Horcasitas.'? Ya en 1975 Lastra habia analizado los datos censales referentes al néhuatl y
publicado un trabajo sobre dialectologia nahuatl del Distrito Federal (1975b). Luego, a
partir de 1976 y a razén de uno por afio, aparecen cinco trabajos dedicados al nahuatl del
Distrito Federal (1976), el Estado de México, dividido por su complejidad en oriente (1977)
y norte y occidente (1978), Tlaxcala (1979) y Morelos (1980)." Dada la falta de precision
de la informacion censal, el principal objetivo de esta serie de trabajos era la localizacion de
las comunidades donde se hablara nahuatl, la estimacion del niimero y tipo de hablantes, asi
como del dominio que de la lengua pudiera tenerse en cada lugar, en particular en relacion
con factores como la edad, el sexo, el nivel de instruccion. Se trataba, en conjunto, de un
interesante panorama demolingiiistico y sociolingiiistico de la situacion del ndhuatl a fines
de los afios setenta. La pesquisa se servia de un cuestionario sencillo, de indole general, y
se apoyaba en visitas relativamente rapidas. Los viajes a una ingente cantidad de
comunidades refrendaban la gran variacion geografica presente en la lengua; pero la
investigacion propiamente dialectologica se fue haciendo en paralelo, en un proyecto
independiente de caracter mas personal.

El trabajo sobre areas dialectales se basé en una larga experiencia de campo, llevada a
cabo entre 1974'* y 1982, y llegé cuando menos hasta la publicacién del monumental libro
dedicado a Las dreas dialectales del ndhuatl moderno, en 1986', investigaciones que de
alguna manera tendrian su paralelo en las dedicadas al otomi en los afios siguientes. Quiza
el primer trabajo pertinente en la direccion establecida por esta serie de investigaciones fue
un articulo dedicado a ofrecer un “Panorama de los estudios de lenguas yutoaztecas”,
publicado en 1973. Se repasa en él el problema de la clasificacion de las lenguas
yutoaztecas, desde Hervds, Buschmann y Pimentel hasta Lamb, los Voegelin, Hale y
Miller, pasando por Whorf, Sauer, Mendizabal y Jiménez Moreno y Swadesh, entre otros;
se hace mencion también de los principales trabajos descriptivos sobre mono, paviotso,
shoshoni, kawaiisu, yute, tubatulabal, cahuila, luisefio, serrano, juanefio, gabrielino,
cupeflo, hopi, pima, tepehuano, tarahumara, varohio, cahita, cora, huichol, maratino, y

2 Hasta su fallecimiento en 1980.

13 La serie culmina de alguna forma con el trabajo publicado por Horcasitas y Lastra en 1983, dedicado al
nahuatl de México.

' “L a idea de una investigacién sobre las posibles agrupaciones de los dialectos modernos del néhuatl surgié
de una conversacion con Leonardo Manrique, jefe del Departamento de Lingiiistica del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, anterior a 1974” (Lastra 1986:9). En el levantamiento de las encuestas participaron
también otros investigadores, en especial Jeff Burnham y sobre todo Leopoldo Valifias, ademas de la
contribucién activa de Wick Miller, Una Canger y Karen Dakin.

'> Aunque el manuscrito debe de haber estado ya terminado para marzo de 1982, a juzgar por la fecha de la
“Introduccion” (p. 14).
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desde luego sobre el ndhuatl, tanto el clasico como los dialectos modernos. Precisamente el
asunto del final de este trabajo (pp. 352-354) seria el abordado de manera especifica en otro
articulo publicado al afio siguiente, unos “Apuntes sobre dialectologia nahuatl”. El
reanalisis de los materiales publicados permitié en aquel momento proponer una serie de
criterios tipoldgicos: a) fonoldgicos, el resultado del yutoazteca /*t/, /k*/ - /b/, /k/ - /g/, 7/ -
/h/, lye-/ - /e-/; b) gramaticales, el marcador de pretérito; c) Iéxicos, una serie de palabras
productivas e incluidas en la mayor parte de las fuentes, como las correspondientes a
“fuego, luna, arbol, viento, mujer”, entre muchas otras. A la vista de esos criterios,
emergieron dos grandes grupos, el de los dialectos de México, Guatemala y El Salvador,
frente a las hablas de Pochutla, con rasgos propios. Los dialectos del primer grupo, que son
los mas, se subdividen en Centro y Golfo. En el Centro, los dialectos con #/ pueden a su vez
tener e- 0 ye-, mientras que los dialectos con / pueden tener o bien # en posicion inicial y
media, o bien #/ al final, o bien / en todas las posiciones. Por fin, entre los dialectos del
Golfo, algunos tienen b y otros presentan kw. El trabajo es exhaustivo a la hora de
considerar lo escrito hasta aquel momento, desde luego (se consideran fuentes
correspondientes a 75 pueblos), pero llama la atencion un comentario que parece revelador
de la actitud investigadora de Lastra: “Hay que advertir que los datos no se emplearon de
manera exhaustiva y que se podria ir mucho mas alla haciendo un examen minucioso, pero
no parece ser €ste el camino adecuado sino mds bien el de tratar de obtener mds datos; los
disponibles no son homogéneos en ningun sentido” (p. 384, el subrayado es mio).'® La
observacion es doblemente llamativa porque, por un lado, pronto apareceria un cuestionario
para el estudio de la dialectologia del nahuatl, elaborado por Yolanda Lastra y Jorge
Suarez, que seria la base para minuciosas investigaciones posteriores.'” Por otro lado, y
quiza es un hecho todavia mas importante, subraya el tipo de trabajo que Lastra ha llevado
a cabo en la mayor parte de sus trabajos, el fundamentado en el conocimiento de primera
mano, a partir de un compromiso empirico sustancial con los datos lingiiisticos y con los
hablantes.

El cuestionario, entonces, era bastante detallado y largo, como corresponde a una
lengua dotada de gran extensién y numero de hablantes, provista de una gran variacion
interna, hasta el extremo de poder hablarse de lenguas diferentes atadas por cadenas
dialectales. Las encuestas, con amplias secciones dedicadas a sintaxis y a Iéxico,
permitieron condensar muchos hallazgos especificos, por ejemplo, las diferencias en el
progresivo, expresado como -fika en unas partes y como -fok en otras. Ademas de cierto
nimero de articulos, Lastra publicara tres libros en el contexto de la investigacion
dialectolégica del nahuatl: dos monografias, sobre el nahuatl de Acaxochitlan (1980),
aparecido como volumen en el Archivo de Lenguas Indigenas, y sobre el nahuatl de
Tezcoco (1981), y el libro de 1986 ya mencionado sobre las areas dialectales. Este extenso
volumen es un material imprescindible para la comprension de la distribucién del nahuatl
moderno. El libro se ocupa de la fonologia (capitulo 1, pp. 23-33), deteniéndose en el
problema de la variacion vocalica y consonantica: el Iéxico, al que se dedica el capitulo 2

'® Hacia el final del trabajo se insiste en que “lo ideal en el estudio de la dialectologia del nahuatl sera tener un
cuestionario uniforme para todas las localidades que se estudien en el futuro. Este incluiria palabras clave para
datos fonéticos y fonologicos, 1éxico (unas 600 palabras a lo sumo) que se considere productivo y algunas
frases y paradigmas. Dicho cuestionario podria ser aplicado por antropdlogos que grabaran el material en
cintas magnéticas. Para un trabajo de esta naturaleza, es necesaria la colaboracion de muchos investigadores,
pero seria factible si las encuestas se coordinaran” (pp. 394-395).

7 Provisional en 1974 y definitivo en 1975; puede verse en el Apéndice 5.1 (pp. 235-254) del libro de 1986.
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(pp. 35-164), dividida la seccidon en dos partes, una dedicada a la distribucidn geografica
del Iéxico y otra a la comparacion de las formas actuales con las clasicas; y la gramatica
(capitulo 3, pp. 165-188). Tras este primer conjunto expositivo, se llega al punto crucial de
discutir si existen o si se pueden caracterizar zonas dialectales especificas (capitulo 4, pp.
189-233). Ya desde la introduccion, el libro se muestra cauto en este punto, pues no hay
dos mapas que sean iguales y las isoglosas nunca coinciden plenamente (p. 13):

La division tripartita tradicional en /A/, /t/, /I/ parecia simplista. Después de examinar los datos
recogidos a través de siete aflos hay que reconocer que la respuesta no es facil. No existe suficiente
profundidad temporal como para que se observen areas suficientemente delimitadas. Si a esto se le
agrega el hecho de la Conquista que interrumpid, por asi decirlo, el desarrollo normal de los hechos
historicos, la situacion se hace mas confusa. Hay zonas donde el nahuatl se ha extinguido
dificultando la seleccion de los puntos en una red mas o menos sistematica. Hay otras areas en
donde el nahuatl fue llevado por los espaiioles. [...] Ha habido, ademas, incontables migraciones
antes y después de la Conquista (1986:189).

Contando con estos hechos, que dificultan la constitucion de una metodologia para el
estudio de la dialectologia del ndhuatl, el libro propone una clasificacion que traza cuatro
grandes areas: la Periferia occidental (subdividida en Costa occidental, Occidente del
Estado de México y Durango-Nayarit), la Periferia oriental (Sierra de Puebla, Istmo y
Pipil), la Huasteca, y el Centro (Subarea nuclear, Puebla-Tlaxcala, Xochiltepec-
Huatlatlauca, Sureste de Puebla, Guerrero central y Sur de Guerrero). El libro incluye una
amplisima seccion de apéndices (pp. 235-738), que incluye el conjunto de los datos
recogidos, y una muy valiosa serie de dieciséis mapas (pp. 739-763), con que culmina una
obra tan relevante en muchos aspectos.

Estudios sobre el otomi

Sin duda, la lengua y la cultura a la que mas esfuerzo ha dedicado la profesora Yolanda
Lastra es el otomi, en si mismo y en su marco otopame. Ha escrito hasta ahora mas de
cuarenta trabajos sobre el otomi y los otomies, habiéndose acercado, ademas de al propio
otomi y al espafiol que hablan, a su historia, costumbres, narraciones y fiestas.

La etapa de trabajo sobre el otomi inicid en 1982'%, una vez concluida la investigacion
principal sobre las areas dialectales del nahuatl. El levantamiento de datos en campo, sin
embargo, ya habia comenzado desde 1981, y se habia llevado a cabo en tres etapas. La
primera fue en el area de Toluca, entre 1981 y 1986; en una segunda se levantaron los datos
correspondientes a Ixtenco, Tlaxcala (de 1990 o 1991 a 1995); por fin, se llevo a cabo una
extensa pesquisa dialectal entre 1991 y 1993.

Los datos obtenidos en la primera etapa tuvieron como frutos principales dos libros,
complementarios entre si. El primero en aparecer fue un volumen incluido en el Archivo de
lenguas indigenas (1989a), y el segundo, E/ otomi de Toluca (1992a). En el municipio de
Toluca, el otomi se habla en tres pueblos, San Pablo Autopan, San Cristobal Huichochitlan
y San Andrés Cuexcontitlan. En este tltimo lugar, en el que habitaban unos 850 hablantes
de otomi en la época de la recoleccién de los datos, donde se llevd a cabo la colecta
principal de materiales, obtenidos sobre todo de Teresa Ramirez Delgado y de Juana

'8 Segiin se menciona en la “Introduccion” del libro de 1992 sobre el otomi de Toluca (p. 11).
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Delgado de Ramirez (1989:21); los textos incluidos en el volumen de 1992 proceden de
doce hablantes de entre 10 y 80 afios. El Archivo, naturalmente, ofrece una descripcion
basica de la variedad analizada, caracterizada en lo fonico por la presencia de nueve voca-
les orales, tres anteriores /i, e, €/, tres centrales /i, A, a/ y tres posteriores /u, 0, o/, mas tres
vocales nasales, transcritas como /j, a, v/, el mantenimiento de la oposicion entre sordas y so-
noras, la presencia de la oclusion glotal /?/ y de tres tonos, alto, bajo y ascendente, etcétera.
Como es bien sabido, uno de los principales intereses de los datos incluidos en el archivo es
el amplio cuestionario de sintaxis, gracias al cual es posible disponer de una abundante
serie de materiales analizados que permiten la comparacion con otras lenguas. El libro del
afio 1992, por su parte, ofrece una amplia seccion dedicada a la caracterizacion de la
morfologia (pp. 18-55), que aunque no pretende ser parte de una gramatica propiamente
dicha, es lo suficientemente detallada para percibir la estructura del otomi en general y de
esta variedad en particular, que preserva el dual, conjuga los adjetivos y presenta una rica y
variada complejidad morfonoldgica en los paradigmas verbales. Si en el Archivo la seccion
dedicada al léxico es basicamente una lista de respuestas a un cuestionario, el libro
complementario ofrece un extenso 1éxico espafiol-otomi (pp. 60-208), en el que se van
ejemplificando cada uno de los términos que aparecen, ademas de un indice inverso (pp.
209-264). La coleccion de 36 textos, por otra parte, es mucho mas amplia que los
materiales incluidos en el Archivo, limitada alli, conforme a los requisitos del volumen, a
un texto y a un dialogo.

En el afio 1992 aparecié también un trabajo sobre los “Estudios antiguos y modernos
sobre el otomi”, que no deja de recordar a los trabajos publicados casi veinte afios antes, en
1973 y 1974, que tendian a trazar el estado de la cuestion sobre el nahuatl en su marco
yutoazteca. Como entonces, el trabajo esta al servicio de la creacion de un cuestionario
dialectal, que vio la luz precisamente en ese mismo afio'’, portico para la realizacién de una
serie de trabajos encaminados a la caracterizacion de las zonas dialectales del otomi. Como
esta diversificacion areal estd intimamente vinculada a la compleja historia de los
asentamientos otomies, el trabajo parte del libro escrito por Carrasco para establecer una
diacronia basica sobre la que exponer las distribuciones actuales. Segun el censo de 1980,
por otra parte, habia 306 190 hablantes de otomi, repartidos en los estados de Hidalgo,
Meéxico, Querétaro, Guanajuato, Puebla, Veracruz, Tlaxcala (Ixtenco) y Michoacan. Existe
cierto numero de datos coloniales sobre el otomi. Parece que fray Pedro de Carceres
termind su gramatica en 1580%, y unos afios posterior es el diccionario trilingiie espafiol-
nahuatl-otomi de fray Alonso Urbano, que va precedido de un Arte breve, probablemente
resumen del de Cérceres. Urbano, por otro lado, parte de la ortografia de Carceres, pero la
mejora, aunque no distingue entre /e/y /¢/, ni entre /o/ y /o/, ni marca el saltillo inicial ni el
tono. Para el siglo XVvII, existen noticias de que Carochi compuso un Arte, pero no se
ha conservado. Hay que esperar al siglo posterior para que aparezca otro célebre volumen,
las Luces del otomi, compuestas poco después de 1767, a juzgar por la mencion a las

' “En 1992 se prepard un “Cuestionario para la dialectologia del otomi”, después de haber revisado la mayor
parte de los estudios publicados sobre la lengua hasta ese momento. El cuestionario tiene 126 entradas léxicas
e incluye ademas una serie de oraciones para obtener informacidon gramatical” (2004:34); contando con
“sustantivos, verbos, paradigmas y algunas oraciones”; el cuestionario llegaba a las 172 entradas (1996:54).
La informacién mas detallada al respecto se encuentra en el “Suplemento” al libro de 2001 (pp. 295-397),
pues se ofrece alli la transcripcion de los materiales, tanto del cuestionario como adicionales, obtenidos en
nueve pueblos.

* Aunque no fue publicada hasta 1907, en la edicion de Nicolas Leon (Lastra 1992:460).
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Reglas de ortografia, diccionario y arte del idioma otomi, de Luis de Neve y Molina, de
ese afio. En el siglo XIX es notable el catecismo de Lopez Yepes, de 1826, que incluye un
vocabulario extenso y una lista de los simbolos con que se representa el otomi; existe
también un trabajo en latin publicado en 1837 en Filadelfia por Manuel de San Juan
Crisostomo Néjera. En cuanto a trabajos contemporaneos, Soustelle y Kudlek se habian
ocupado del otomi antiguo, y Newman y Weitlaner, y Doris Bartholomew, del protootomi.
Muchos de estos trabajos resultaban de gran importancia para el problema de la
zonificacion dialectal del otomi. Newman y Weitlaner postulaban cuatro zonas otomies
(noroeste o Sierra; Ixtenco; noroeste o0 Mezquital, con Guanajuato y Querétaro; suroeste),
pero se toma en cuenta aqui también las areas mencionadas en el trabajo general de
inteligibilidad dialectal llevado a cabo por Steven Egland y Doris Bartholomew en 1978
para presentar el resto de los materiales modernos. Existian andlisis interesantes para la
Sierra de Hidalgo (de Jenkins, Voigtlander, Echegoyen, Bartholomew, entre otros), para
Santiago Mexquititlan, Querétaro (Hekking), el Mezquital (Ecker, Arroyo, Bernard, Wallis,
Leon, Swadesh, Sinclair, Pike), el suroeste del Estado de México (Soustelle, Andrews y los
dos libros de 1989 y 1992 de la propia Yolanda Lastra), ademas de para el otomi de
Ixtenco, Tlaxcala (Weitlaner), y de Tilapa, en el Estado de México (Schumann). El estado
de la cuestion, que termina ofreciendo ejemplos de comparacion entre las hablas antiguas y
modernas, y sobre todo entre variedades actuales, pone en definitiva las bases para la
investigacion dialectal que Lastra desarrollaria de inmediato.

La mayor parte de la investigacion de campo se llevo a cabo durante los afios 1992 y
1993%' y algunos de los resultados se presentaron como conferencia plenaria en el X
Congreso Internacional de la Asociacidon de Lingiiistica y Filologia de la América Latina.
Los resultados eran particularmente seductores si al escucharlos se iban comparando con el
tipo de materiales que emergen en los atlas romanicos. Se habian visitado veinticinco
lugares, a los que se sumaban los datos de Hekking para Mexquititldn y Amealco, y de
Wallis para Ixmiquilpan, de forma que se incluian en el muestreo cinco puntos de
Guanajuato, cuatro de Querétaro, seis de Hidalgo, uno de Michoacan, seis de México, uno
en Tlaxcala, dos en Puebla y dos mas en Veracruz. Los mapas elaborados ejemplificaban
diferentes cambios que habian dado lugar a distribuciones diferentes. Asi, los dialectos del
occidente mudan la ¢ nasal en o nasal (es el caso de Jilotepec, Chiapa de Mota y Tilapa);
hay también un movimiento de la vocal posterior baja a la central baja /a/ (Mezquital, Cade-
reyta, Jilotepec); a veces /o/ >/o/ (Ixtenco, y quiza en San Miguel de Allende). Aparecen
también casos de diptongacion de vocales medias, de forma que /o/ > [0"], /e/ > [€']
(Tilapa). Para el estudio de las consonantes se toma como referencia un dialecto
conservador, el de Toluca, y a partir de él se establecen las diferencias. En Toluca, por
ejemplo, se documenta algun caso de /Z/, pero otros dialectos carecen del fonema; la /s/, en
cambio, aparece en la mayoria de los dialectos, pero es de bajo rendimiento funcional.
Existen cadenas del tipo /t/ > /d/ > /1/, pero aun asi la /I/ es un sonido poco frecuente. Uno
de los cambios mas interesantes tiene que ver con la documentacion de las sonoras /b, d, g/
en la mayor parte de los dialectos, pero parecen provenir de las sordas correspondientes.
Existen también una serie de cambios que parecen estar en curso. Uno de los mas Ilamati-
vos es el de ph, K/ > /0, 0, x/ (Mezquital, Querétaro, Guanajuato, puntos de la Sierra),

21 “E] trabajo de campo se ha realizado intermitentemente en Ixtenco desde 1991, en San Felipe en julio de
1992 y el resto de los pueblos en cortas visitas entre enero y abril de 1993.” (1996:54)
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con la aparicién de nuevos fonemas en algunos puntos, y con mucha fluctuacién en otros.
Si éste es uno de los cambios mas notables en el subconjunto obstruyente, entre las sonan-
tes, las nasales lenes se estan convirtiendo en vibrantes, de modo que /n/ > /t/*, 10 cual ha te-
nido repercusiones, por ejemplo, en el articulo, de forma que en casi todas partes es ahora
ra (con excepciones, como Tilapa, que conserva na). Hay también, desde luego, numerosas
diferencias de caracter gramatical entre las variedades de habla otomies. Asi, el posesivo de
segunda persona es por lo regular ri-, pero también se documenta ni- (zona oriental y San
Felipe), di- (Tilapa), ir- (Amealco). Los dialectos mas conservadores distinguen singular,
dual y plural, y la primera persona del dual y el plural se desdoblan en exclusivo e inclusivo
(dialectos orientales y surefios, con Amealco pero sin Ixtenco); una segunda posibilidad
consiste en estructurar el nimero solo con singular y plural, pero si inclusivo y exclusivo
(Mezquital, Jilotepec, Guanajuato y Querétaro, pero no Amealco); por fin, existe una
tercera solucion de caracter intermedio, que consiste en distinguir el dual y plural solamente
en el inclusivo (San Pablito y Tilapa). Estos y otros parametros sirven para proponer tres
grandes zonas dialectales: los dialectos orientales, que son los mas conservadores (Sierra,
Tilapa, Ixtenco), los noroccidentales, que son los mas innovadores (Mezquital, Querétaro
sin Amealco y Guanajuato), y los suroccidentales (Amealco, Jilotepec, Chiapa de Mota,
San Felipe, San Andrés, Jilotzingo).”

La investigacion dialectal ha continuado en los afios posteriores, bien con trabajos
sobre areas especificas, como el opusculo de 1994-95 dedicado al otomi de Querétaro y
Guanajuato, bien con consideraciones geolingiiisticas establecidas sobre una red mas
detallada de puntos, como en el trabajo de 2004 en que se aborda de nueva cuenta la
dialectologia del otomi, tomando ahora materiales procedentes de 33 variedades de habla, y
como base de referencia para la comparacion la de San Ildefonso, Amealco. Quiza una de
las aportaciones mas llamativas de este trabajo sea la serie de 18 mapas en que se asienta
una buena parte de las diferencias mas notables entre los dialectos del otomi: asi, las zonas
en que se conservan oclusivas sordas (mapa 1), en que se preserva la africada /c/ [ts] (mapa
2), la aspirada /ch/ (mapa 3), etcétera; se presentan también algunos datos gramaticales (p.
47) y por fin varios mapas léxicos (13 a 18); el material, en fin, parece lo suficientemente
especifico como para someterse a un examen dialectométrico que contribuya a establecer
las 4areas geograficas del otomi.

Al otomi de Ixtenco ha dedicado Lastra un extenso volumen, publicado en 1997.** La
investigacion sobre Ixtenco habia comenzado en noviembre de 1990, tras terminar el
trabajo sobre San Andrés Cuexcontitlan. La pesquisa tenia el acicate de las observaciones
fonoldgicas del ingeniero Weitlaner, a quien esta dedicado el libro. El otomi de Ixtenco y el
de Toluca son mutuamente ininteligibles, tal como Lastra confirmé al reunir a hablantes de
los dos dialectos. En Ixtenco, el informante principal fue don David Alonso.” El libro
presenta secciones sobre fonologia, morfologia y sintaxis, incluidas las respuestas al
cuestionario sintactico del Archivo de Lenguas Indigenas (pp. 69-152). Se analizan también
dos textos (“La fundacién de México” y el “Padrenuestro”), y se recoge una coleccion de
30 textos, veinticuatro de ellos traducidos por el informante principal. Acompaiia el

2 Un proceso semejante ha tenido lugar en chichimeco jonaz, “que tiene ahora m y » lenis en contraste con
las fortis correspondientes.” (1996:56)

2 Véanse comentarios adicionales sobre esta clasificacion en el articulo de 1993 y en el de 1994-95 (pp. 60-61).
* Apareci6 también, en 1998, el Ixtenco Otomi, que resume los principales rasgos de la variedad de habla,
conforme a los criterios de la coleccion sobre lenguas del mundo en que aparecié el libro.

 Se incluye una foto de él al comienzo del libro.
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conjunto un vocabulario ejemplificado espafiol-otomi y un vocabulario otomi-espafiol. Al
final del libro, por cierto, va como Apéndice una “Explicacion de la ortografia empleada y
sugerencias para una ortografia practica” (pp. 445-452).

Al calor de la recoleccion de materiales dialectales surgié un hermoso libro, con el
emblematico titulo de Unidad y diversidad de la lengua. Relatos otomies (2001). Frente a
la atomizacién lingiiistica, el libro presenta relatos “que reflejan a la vez la unidad y la di-
versidad del otomi; la unidad en la forma de vida, en muchas de las costumbres y en la
propia lengua, que después de todo tiene mucho en comun; y la diversidad porque hay
diferentes maneras de pronunciar, asi como palabras y giros distintos” (p. 11). Se incluyen
en ¢l relatos de nueve pueblos, poco conocidos lingiiisticamente, en un recorrido que
transcurre por los seres mas variados (“El gallo”, “El sefior de los cacahuates”, “El difunto
que rodaba una piedra”, sin que falten “Los xoconoxtles” o las deliciosas historias sobre
sirenas recogidas en San Andrés Cuexcontitlan). Las oraciones de los textos se han dividido
y analizado morfologicamente, y se ofrece una traduccion en espafiol proxima a la apuntada
por los informantes. No es el menor mérito del libro el estudio particular de cada pueblo
que antecede a la presentacion de los textos, subdividido en datos historicos, descripcion
del trabajo de campo y peculiaridades del dialecto local.

El otomi, en fin, es el protagonista de una infinidad de trabajos escritos por Yolanda
Lastra, que se ha ocupado de su vitalidad® y de las fuentes historicas para estudiarlo (véase
1992¢, 2000a), de los préstamos y alternancias de cddigos en otomi y espaiiol (por ejemplo,
1994, 1997a), las narraciones (como en 1997b, 2000b), ademas de la edicion del Codice de
Huichapan®', entre otros trabajos. Todos estos trabajos culminan de alguna forma en el
libro Los otomies, su lengua y su historia, publicado por la Universidad Nacional
Autonoma de México (UNAM) en 2006 y que a buen seguro hara todavia mas
imprescindibles las aportaciones de Yolanda Lastra para el conocimiento y comprension
del otomi y de los otomies.

Estudios sobre el chichimeco jonaz

El chichimeco jonaz ha sido la lengua a la que Lastra ha venido regresando una y otra vez.
Sobre ella hizo sus primeros trabajos de campo en 1958, en San Luis de la Paz, Guanajuato,
como parte de los cursos que estaba tomando en la Escuela Nacional de Antropologia e
Historia, a propuesta de Moisés Romero.”® Ha continuado levantando datos en el mismo
lugar en diferentes momentos (1968, 1970, 1980 y 2003). De hecho, en la época de Cornell
habia albergado el proyecto de realizar su tesis de doctorado sobre el chichimeco jonaz,
pero la distancia dificultd su ejecucion. Se ha ocupado de esta antigua querencia en por lo
menos mas de media docena de ocasiones: de aspectos sintacticos (1969a), del cuento del
conejo y el coyote (1970), de fiestas chichimecas (1971), de ofrecer un panorama de la
lengua (1984) —trabajo que sirve a Lastra para retomar el problema del chichimeco—, del

%6 yéase al respecto el trabajo de 1996-99, en el que se examina en detalle la informacion censal.

%" La paleografia y la traduccion son obra de Lawrence Ecker, quien en los afios treinta habia preparado un
diccionario etimologico del otomi por encargo de Mariano Silva y Aceves. Afios después tradujo el Codice de
Huichapan a partir del microfilm que R. Weitlaner le enviara. Ecker nunca publicé el trabajo, pero en 1995
pidié a Yolanda Lastra y a Doris Bartholomew que lo editaran; moriria tres afios después, a los 97 de edad.

8 Con quien tomaba el curso de fonética y fonologia; Romero acababa de hacer su tesis sobre la fonologia del
chichimeco jonaz.
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vocabulario de fray Guadalupe Soriano (1998a), de su vitalidad (1999) y de la necesidad de
su planificacion (en prensa) y de nuevo sobre narraciones (2010). Lastra estd proxima a
concluir, por otra parte, un volumen del Archivo de lenguas indigenas dedicado a esta
lengua y, sobre todo, esta trabajando en este momento en lo que pronto sera una gramatica
bastante detallada del chichimeco jonaz, lengua bastante compleja desde el punto de vista
morfofonémico.

El chichimeco, que es también una lengua otopame, no presenta una diferenciacion
dialectal semejante a la que se documenta en otomi, debido a su reduccion actual a una
pequeiia area geografica. Dentro de la comunidad chichimeca, sin embargo, existe una clara
estratificacion por edades que seguramente necesita de un cuidadoso analisis
sociolingiistico.

TRABAJOS DE SOCIOLINGUISTICA

La perspectiva sociolingiiistica, la visién de los datos mds alla del sistema lingiiistico y el
privilegio concedido a los hablantes y a las comunidades en que viven es una caracteristica
continua en los trabajos de Yolanda Lastra. Pero mas alld de esta manera general de hacer
lingiiistica, Lastra ha sido pionera en la difusion y aplicacion de técnicas sociolingiiisticas,
en subrayar la necesidad de realismo social en las descripciones lingliisticas y, en
definitiva, en ocuparse de problemas como el bilingliismo, el cambio de codigo o la
estratificacion social de variables lingtiisticas.

La preocupacion sociolingiiistica aparece desde muy temprano. Las Actas del simposio
mexicano del PILEI de 1968, publicadas en 1969, recogian el informe y recomendaciones
de la Comision de etnolingiiistica y sociolingiiistica, y entre ellas se proponia “la
publicacion de una antologia en espafiol y portugués de unos treinta articulos esenciales en
el campo de la etnolingiiistica y de la sociolingiiistica” (p. 397).* Fruto de aquellos
propésitos fue la afamada Antologia de estudios de etnolingiiistica y sociolingiiistica,
llevada a cabo por Paul L. Garvin y Yolanda Lastra (1974), que hubo de tener un papel
importante a la hora de decantar las investigaciones sociolingiiisticas en el ambito
hispanico.”” Si la parte de etnolingiiistica incluia trabajos excelentes, muchos de ellos
consagrados (de Sapir, Whorf, Swadesh, Hymes, Trager, Pike, entre otros), la seccion de
sociolingiiistica era un verdadero repertorio de textos que hoy considerariamos
fundacionales (de Bright, Gumperz, Ferguson, Haugen, Bernstein, Fishman, Labov,
etcétera). Pocas veces una antologia ha tenido tanta repercusion y ha sido tan citada;
durante mucho tiempo funcion6é como verdadero manual en espafiol, y hoy sigue siendo un
clasico de la disciplina. Estas lecturas tuvieron su continuacion en el afio 2000, en forma de
un volumen no menos interesante que aquel primero, editado ahora s6lo por Yolanda Lastra
y con el titulo de Estudios de sociolingiiistica. Incluye esta nueva antologia trabajos
publicados entre 1971 y 1987, en esta ocasion sélo sobre sociolingiiistica, aunque entendida
ésta en sentido amplio, de forma que se recogen articulos sobre la definicion del campo

¥ El texto va firmado por Yolanda Lastra, en calidad de presidente interino.

3% Se comenta en el “Prefacio” que “durante el Simposio [el de México de enero de 1968] se prepar6 una lista
preliminar de los trabajos que se incluirian en la antologia. Posteriormente la Comision hizo una revision final
de la lista, durante el V Simposio del PILEI celebrado en Sdo Paulo (enero de 1969). Los miembros de la
Comision que participaron en este trabajo fueron: Mervyn Alleyne, Madeleine Mathiot, Xavier Albd y los
editores.” (p. 7)
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mismo de la sociolingiiistica, sobre etnografia de la comunicacion y variedad de lenguas y
situaciones, lenguas en contacto, pidgins y criollos, variacion, analisis del discurso y aplica-
ciones de la sociolingiiistica.

En varias ocasiones, Lastra ha redactado trabajos de caracter general describiendo y
evaluando el desarrollo de la sociolingiiistica en México. Ya en 1975 habia escrito un
“panorama de sociolingiiistica™'; en 1989, quince afios después, retoma el problema, y lo
vuelve a hacer en 1992, 1996 y en un trabajo que apareci6 en 2006. Leidos en conjunto, son
una forma de entender la evolucion de la sociolingiiistica en México, y un material
imprescindible para reflexionar sobre el sentido de la historia de ese desarrollo. Quiza es
especialmente significativo el volumen sobre Sociolinguistics in Mexico editado para el In-
ternational Journal of the Sociology of Language (1992d), y el comentario incluido al
comienzo de su introduccidn, para percibir la intensa eclosion del campo en México
durante los afios ochenta:

When in 1980 I met Professor Fishman at the LSA Institute in Albuquerque, he suggested I could
edit a number for ZJSL. I put off the assignment because I was working on Nahuatl dialectology,
but also because, somewhat unconsciously and without much pondering, I felt there were not
enough Mexican sociolinguists to put together a whole number for the journal (...). In 1988 when
Professor Fishman again asked me to edit an issue, I accepted gladly and had no trouble thinking of
possible contributors (1992d:5).

Sin duda, el material mas extenso y detallado dedicado por Yolanda Lastra a la
exposicion de la perspectiva sociolingiiistica general hay que buscarlo en el libro
Sociolingiiistica para hispanoamericanos. Una introduccion, de 1992 (y reimpreso en
2003), que es un esfuerzo por sistematizar una enorme cantidad de trabajos e
investigaciones en sociolingiiistica, tal como la disciplina se ha venido manifestando en su
desarrollo desde muchos angulos diferentes. El libro, con la perspectiva acumulada de afios
de docencia e investigacion propia, se gestd en buena medida en Austin y en El Colegio de
México, y ha sido precisamente una contribucion excelente al desarrollo de la
sociolingiiistica en M¢éxico, tan necesitada de manuales escritos de primera mano que
comuniquen a los estudiantes una vision legitima y cercana de los problemas.

Tema recurrente en la obra de Yolanda Lastra es el de las lenguas en contacto. Se ha
ocupado de él de muchas formas, visto a veces como un problema de bilingiiismo (por
ejemplo, 1979), otras a través del estudio de préstamos (entre otros, véase el trabajo de
1985, “On Nahuatl loans”), otras mas por medio de la consideracion de rasgos especificos
en el espafiol de hablantes indigenas (en particular considérese la publicacion de 1995), o
bien como vitalidad y lenguas en peligro. Ciertamente, la densidad sociolingiiistica, como
la dialectoldgica, estd presente casi en cualquier investigacion que Lastra haya llevado a
cabo. Con todo, da la impresion de que los aspectos sociolingiiisticos ascienden a un primer
plano cuando se ha ocupado del espafiol, lo cual ha venido haciendo en un nimero
llamativo de ocasiones. Ya en 1972 habia llevado a cabo dos trabajos pioneros en el estudio
sociolingiiistico del espafiol mexicano, uno sobre cddigos amplios y restringidos en el
espafiol de Oaxaca, el otro sobre los pronombres de tratamiento en la ciudad de México;
este ultimo, por ejemplo, ha sido uno de los pocos estudios dedicados al problema hasta
tiempos muy recientes. En los ultimos afios, Yolanda Lastra viene siendo corresponsable
del Estudio sociolingiiistico de la ciudad de México, investigacion en parte asociada a

*! El trabajo se habia leido en 1973, “but the discipline was then really nonexistent” (1992d:5).
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Preseea’™, en parte auténoma. Dentro de este proyecto se aspira a ofrecer una descripcion
actualizada de los principales flujos lingiiisticos presentes en la ciudad de México y a
disponer de materiales suficientes como para abordar diferentes aspectos relativos al
estudio de la variacion y el cambio lingiiistico.”® La base de datos del proyecto cuenta en la
actualidad con mas de 400 horas de grabacion de unos 250 informantes, y se recogen en
ellas materiales estratificados procedentes de personas de todas las edades y condiciones
sociales, naturales de la ciudad e inmigrantes.

HISTORIA DE UN COMPROMISO

Yolanda Lastra ha impartido numerosas materias a lo largo del tiempo. Ha sido profesora
de inglés, espafiol, quechua, lingiiistica, bilingtiismo, alfabetizacion, analisis contrastivo,
dialectologia, dialectologia espafiola, fonética y fonémica, lengua y cultura, trabajo de cam-
po, estructura del quechua, sociolingiiistica, teorias contemporaneas, estructura del nahuatl
y lenguas amerindias. Tras sus experiencias docentes iniciales en el Programa del Instituto
Exterior en la Embajada Estadounidense en México (1955-56) o como directora de los
cursos de espafiol en la Universidad Catolica de Puerto Rico y en el Instituto Mexicano-
Norteamericano de Relaciones Culturales (fines de los afios cincuenta), fue profesora de
lingtiistica y de espafiol en Georgetown University (1963-66) y de lingiiistica en la
Universidad de California en Los Angeles (1966-68). Ha ofrecido cursos de lingiiistica
nahuatl y de sociolingiiistica en el posgrado de la Facultad de Filosofia y Letras desde
1969, ha dado clases o dictado seminarios en el Instituto de Investigacion e Integracion
Social de Oaxaca (1969), en el Seminario de Bilingliismo y Estudios Chicanos de UCLA y
la Escuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH, 1971), en el Centro de
Investigacion para la Integracion Social (1978, 1983), en la Universidad de Santiago de
Chile (1986), en El Colegio de México (1987, 1990), en el Instituto de la Linguistic Society
of America en Tucson (1989), en el CIESAS (1993 y 1999), en la Universidad de Texas en
Austin (1996), en la Universidad Auténoma de Querétaro (2000 y 2001), en la ENAH
(2002 y 2003). Desde 1985 es editora del Archivo de Lenguas Indigenas de México.™
También es importante mencionar los Coloquios sobre Otopames, de los que Yolanda
Lastra es co-fundadora: se llevan a cabo desde 1995 y son organizados conjuntamente por
unas doce instituciones, reuniendo cada afio a mas de 60 especialistas que trabajan diversas
tematicas relacionadas con los pueblos otopames. Ademas, es fundadora, junto con Noemi
Quezada, del Seminario sobre Otopames, que se reune mensualmente en el Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas de la UNAM desde 2002. También con Noemi Quezada
fundd la revista Estudios de Cultura Otopame, que se publico por primera vez en 1998 en
el Instituto de Investigaciones Antropologicas de la UNAM y va ya en su namero 7 (2010).
Son casi innumerables los congresos a los que ha asistido, las reuniones que ha
organizado, los dictdmenes, jurados y tutorias en que ha participado, los libros que ha edita-
do, las resefias que ha redactado, las revistas de cuyo consejo editorial forma o ha formado

32 Se trata del Proyecto para el estudio de las principales ciudades de Espafia y América, que esté auspiciado
por la ALFAL. Véase la pagina <http://www.linguas.net/linguas.net non_ssl/PRESEEA/>.

*3 Se han redactado ya varios trabajos. Entre ellos, puede verse Lastra y Martin Butraguefio 2000, en que se
discuten algunos aspectos de la base socioldgica de la investigacion, y Lastra y Martin Butraguefio 2006,
donde se presentan ya algunos resultados de variacidn sociolingiiistica.

** Véase ahora <http://www.colmex.mx:16080/alim/>, donde esta apareciendo la edicién digital del Archivo.
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parte, las universidades que ha visitado y en las que ha impartido conferencias, las becas
que ha obtenido y los cursos que ha tomado.

La investigacion llevada a cabo hasta ahora por la doctora Yolanda Lastra es ya
practicamente inabarcable, incluso en un rapido recuento como el llevado a cabo en las
paginas anteriores, tanto por la diversidad de lenguas estudiadas como por la cantidad de
problemas considerados. Si hubiera que buscar un hilo conductor, quiza fuera eso que a
veces se ha llamado lingiiistica secular: una forma de hacer lingtiistica que descansa en los
hablantes y en las comunidades reales en las que habitan, que toma en consideracion los
hechos de primera mano, basada en cuestionarios, entrevistas, grabaciones y documentos,
que acude al lugar donde vive el informante y que en absoluto se descompromete de las
realidades sociales y culturales en que sobrenadan las lenguas. Esta lingtiistica del siglo
puede adoptar las formas o las tradiciones propias de la etnolingiiistica, y describir fiestas y
narraciones chichimecas u otomies; de dialectologia, y hablar de las areas de
diversificacion del nahuatl o del otomi; de sociolingiiistica, y considerar desde las actitudes
de los hablantes de nahuatl hasta la distribucion de variables en hablas urbanas del espafiol;
o de lingiiistica aplicada, y detenerse a considerar la ensefianza del quechua o la
planificaciéon del chichimeco jonaz. Pero siempre y por encima de todo estan los hablantes
y el compromiso que el cientifico establece con ellos.
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LOS OTOMIES, PRECURSORES DE LA METAPSICOLOGIA

ELEMENTOS DE REFLEXION PARA ALIMENTAR UNA DEFENSA PATRIMONIAL

Jacques Galinier
CNRS — Universidad Paris X — Nanterre

La invencion del concepto de “cultura inmaterial” ha sido un avance importante de los
ultimos afios, que ha permitido rescatar aspectos depreciados de las culturas exdticas o
populares, mas allad de su dimension propiamente museografica, plasmada en la exposicion
de objetos representativos de un estilo especifico de civilizacion. Segin las areas culturales,
existe una ponderacion entre los artefactos que resulta imprescindible rescatar, con una
mayor visibilidad en tanto objetos de arte, y los que han dejado huellas mas discretas, y que
no figuran en el patrimonio de los museos de prestigio internacional, fuera de México. Los
testimonios de la cultura otomi entran en esta segunda categoria. En este sentido, se impone
combatir un prejuicio bastante difundido entre los operadores de las instituciones museales:
la imposibilidad de concebir que las sociedades marginalizadas, con una débil visibilidad
mediatica, compartan un pensamiento sofisticado, digno de compararse con las grandes
tradicionales europeas, orientales o americanas — como la maya o la mexica en particular.
Actualmente, se impone volver a esos estereotipos institucionales, no para ocultarlos, sino
al contrario para explicar mejor hasta qué punto han sido responsables del abandono total
de los otomies por parte de la investigacion académica hasta la primeras décadas del siglo
veinte. A pesar de los avances enormes realizados en esta direccion por los Coloquios sobre
Otopames, la situaciéon parece no haber cambiado de manera significativa en cuanto al
trabajo pedagogico de ensefianza y de difusion de los fundamentos de la tradicion cultural
otomi.

Desde la época colonial, el debate parecia clausurado: los otomies no habrian dejado
huellas arquitectonicas notables, como las piramides y su estética habria sido mediocre. En
fin, los otomies no podrian de ninguna manera ser considerados una poblacion emblematica
de una Mesoamérica de prestigio. Esta discriminacion concierne a muchos otros pueblos
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del pais y del continente. Pero ;jhasta cuando los alumnos de secundaria y preparatoria
recibiran una formacion que considere al mismo nivel de interés a Platon, a Kant, el Veda y
el saber chamanico de los pueblos otomianos? Esto implicaria una verdadera revolucion
intelectual y pedagogica de ambos lados del Atlantico. Es una de las tareas que nos
incumben, modestamente, como resultado de nuestras reuniones de Otopames. Esta
confrontacién podria ser un proyecto alentador, considerando el retraso que existe en
comparacion con otras areas etnograficas del mundo. Por eso, debemos examinar los
distintos capitulos de la etnografia otomi que podrian alimentar nuevos cuestionamientos.
No intento privilegiar la esfera de la cognicion en detrimento de los aspectos materiales de
la cultura, sino que quiero subrayarla, porque sigue siendo la mas ignorada. Considero que
los otomies pueden ser excelentes candidatos en discusiones con las obras de los grandes
pensadores de la filosofia occidental, respetando los mismos criterios de evaluacion. Ya
existen tentativas notables en este sentido. Por ejemplo, Levinson y Brown han comentado
el problema de la polaridad izquierda/derecha entre los tzeltales, considerando el debate
sobre las oposiciones no congruentes (inkongruente Gegenstiicke) de Kant (1998:999),
porque los tzeltales no generalizan esta oposicion a otros sectores del espacio (Levinson y
Brown, 1994:3-29).

Hace mas de diez afios, hice una tentativa con un texto titulado ;Existe una ontologia
otomi? que despertd mas reticencias que aprobacion (Galinier, 2005:81-86). Intentaba
demostrar las analogias entre los grandes componentes de un solo sistema, bien
identificado, como el de Aristoteles, y la cosmovision otomi, para ensefiar de qué manera
esta comparaciéon pudiera enriquecer nuestro entendimiento de wuna tradicion
mesoamericana despreciada. Es decir, poner a prueba pacientemente conceptos aristotélicos
en el trabajo etnografico, en particular el concepto de substancia, para profundizar aspectos
que hasta la fecha, no han captado un interés suficiente entre los investigadores de campo.
En otras palabras, se trataba de instalar en paralelo un pensamiento filoséfico elaborado por
un individuo oriundo del mundo griego antiguo y un supuesto saber compartido en una
cultura mesoamericana a fines del siglo veinte.

Obviamente, el trabajo de campo nos aleja necesariamente de la filosofia, pero al final,
es evidente que se impone una negociacion de nuestros presupuestos con las corrientes mas
impactantes de la filosofia contemporanea, en particular sobre la cuestion muy
controvertida del Mind body problem. Ya no podemos contentarnos con construir una
buena etnografia. El reto es mas elevado, y es tiempo de abrir los estudios sobre los otomies
a la antropologia general, lo mismo para los mazahuas o los pames. En sentido contrario,
conviene aportar nuestros conocimientos en discusiones que se desarrollan en otras partes
del mundo. Resulta imprescindible salir del atomismo etnografico e histérico que no genera
modelos heuristicos dignos de interés para nuestros colegas especialistas de otros
continentes.

Para ilustrar mi propdsito, quisiera sefialar las concordancias que me llamaron la
atencion entre la vision otomi de mundo y ciertas corrientes dominantes de la filosofia
alemana. De inmediato destaca el romanticismo, por las evidentes analogias sobre la
cuestion de lo oscuro, de lo arcaico, de lo invisible. Esas semejanzas no son superficiales, y
se pueden explorar en varias direcciones. Algunos autores sobresalen mas que otros,
remontando a la mistica renana de la Edad Media, con Meister Eckhart. Sin embargo, se
impone la referencia a una corriente “introspectiva” desarrollada a partir del Sturm und
Drang, que se prolonga con Schopenhauer, mas tarde Heidegger, y sobre todo Freud.
Remito a mis trabajos relativos a la nocién de inconsciente y a la comparacién con el
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modelo tdpico del autor, incluso sefialando de qué manera estos dos modos de acercamiento
al inconsciente, por muy similares que sean, llegan a separarse definitivamente en cuanto a
la integracion de la dimension propiamente idiosincrasica en la concepcion del sujeto
(Galinier, 2009:127-134).

Siempre me sorprende, en discusiones entre filosofos profesionales, su ignorancia
rotunda del saber no occidental. En los manuales de historia de filosofia, hasta los mas
completos, lo maximo que se puede esperar son breves alusiones a China y a la India, sin
que los fundamentos de su sistema de pensamiento sean discutidos a partir de una
perspectiva comparativa. Ahora bien, considero que la filosofia es una cosa demasiado seria
como para dejarla entre las manos de los filosofos. Sobre cuestiones mayores de
epistemologia o la teoria del conocimiento, siempre me he sentido mas a gusto con mis
interlocutores otomies que con mis propios colegas universitarios. En el campo, no deja de
sorprenderme la sofisticacion del saber cosmologico indigena (a pesar de la extincion
paulatina de los grandes relatos mitoldgicos), o la sutileza de la concepcidén otomi de la
persona e incluso de su “metapsicologia”.

En esta disputa, el punto nodal es ver a qué nivel esta filosofia indigena se ajusta con
nuestras problematicas occidentales. Una tradicidn escrita, ya sea tibetana, sanscrita, nahua
u europea, responde a criterios bien establecidos de expresion del pensamiento. En las
sociedades de tradicion exclusivamente oral, dominan otros criterios. Es con esta categoria,
que se relacionan los testimonios otomies. En este contexto, el papel del intelectual es otro,
porque su saber es constantemente aprobado, comentado y compartido con otros miembros
de la comunidad.

Ahora bien, ;qué nos queda por estudiar de los otopames? ;Como comparar la vision
que tenemos de los otomies con la de otros pueblos? ;Qué debemos hacer para sacar a los
otomies del olvido, no solamente porque su cultura tiene la misma dignidad que cualquier
otra, sino porque su vision del mundo plantea preguntas fundamentales para la historia de la
filosofia universal?

Para avanzar, consideremos la situacidon a partir de las orientaciones contemporaneas
de la filosofia en este pais. En un libro recientemente publicado 1lamado precisamente, £/
buho y la serpiente — Historia de la filosofia en Meéxico, Guillermo Hurtado critica
atinadamente el hecho de que “ellos hablan, nosotros escuchamos”, cuando se refiere a la
relacion entre fildsofos nacionales y extranjeros (Hurtado, 2007:34). Observa esta curiosa
costumbre de citar a los extranjeros, y no a los colegas mexicanos. En el libro, el autor se
interroga sobre los grandes momentos de la filosofia en México en el siglo XX. La
metafora del buho, como el de Minerva, se refiere a la necesidad para la filosofia mexicana
de alcanzar las grandes corrientes de la historia de la disciplina, y la de la serpiente, una
auténtica reflexion sobre la realidad del pais. Lo que llama la atencion es el papel que
Hurtado otorga al libro de Luis Villoro, Los grandes momentos del indigenismo en México.
En realidad, sabemos que Villoro no se interesa en el pensamiento de los indios, sino en el
pensamiento sobre ellos de los espaiioles, de los criollos, de los mestizos que han
construido la “consciencia mexicana” (Hurtado, 2007:119). Agrega Hurtado que “la
filosofia mexicana... puede ser tan original como cualquiera otra y debe aspirar a ello, pero
para llegar a la universalidad buscada debe comenzar por una reflexion honda y genuina
que parta de su circunstancia cultural e historica” (ibid:45).

(Qué podemos opinar nosotros sobre estas posiciones? Primero, que esta supuesta
“nueva filosofia” examina debates que existen desde hace mas de medio siglo entre los
antropologos. Segundo, que la discusion del autor sobre el yo y el otro no deja espacio para
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otros puntos de vista, ni siquiera permite imaginar que existen otras posturas
verdaderamente filosoficas entre ciudadanos mexicanos, menos visibles, que son los indios.
Hurtado, al igual que sus colegas, considera el mundo indigena como una totalidad
indiferenciada, sin tomar en cuenta la infinidad de matices presentes en sus tradiciones
culturales, de una region a otra, de una comunidad a otra. No duda en afirmar: “Para que
una filosofia mexicana sea también una filosofia sobre y para México debe plantearse, a mi
modo de ver, tres preguntas fundamentales: qué fuimos, qué somos, qué queremos ser?”
(ibid:51). De acuerdo. Pero el mismo libro no plantea ninguna opcion alternativa para
abordar tematicas filosoficas basadas en concepciones nativas.

En el marco de nuestras reuniones, abordar la cuestion del patrimonio inmaterial
implica que los investigadores se pongan de acuerdo sobre lo que son precisamente los
aportes principales de los grupos otopames. La dificultad es como homogeneizar los datos,
a partir de nuestros trabajos respectivos, considerando los materiales que puedan servir a la
discusion, como por ejemplo sobre cuerpo y persona, la naturaleza, la embriologia o los
regimenes de la conciencia, en particular.

Lo que nos hace falta es salir de este tropismo acumulativo, presentando cada
investigador un estudio de su comunidad y ya. Lo frustrante es la ausencia de sintesis sobre
las problematicas que se desarrollan en cada region. Por eso debemos cambiar de
paradigma. No se justifica mds mantener el viejo atomismo etnografico e historico, que sin
duda es un freno considerable, para darle mas visibilidad a la cultura otomi, considerando a
la vez su unidad y su diversidad, como se ha hecho para el concepto de Mesoamérica, en
numerosos coloquios. Ciertos asuntos (sobre el campo de lo politico, la cosmologia, los
géneros entre otras) exigen cuestionamientos transversales. No se trata unicamente de
comparar modelos culturales con otras comunidades del México central y oriental, sino de
ver cdmo en estos procesos se expresa algo particular, “otomi”. En consecuencia, se
impone la tarea de abrir los coloquios otopames a reflexiones mas diversificadas, a
tematicas mas amplias, para evitar la dispersion en estudios estrictamente monograficos,
abordando a través de sesiones transversales la cuestion de los regimenes de historicidad,
del parentesco, del exilio y de la migracion. También se imponen nuevos retos, como el
estudio de la intrusion en la region otomi de Temoaya de los New Agers y del turismo
mistico, que seria absurdo ocultar en nombre de una ortodoxia académica reivindicada.

Durante las ultimas décadas me he dedicado a descifrar la concepcion otomi del
“mundo de adentro”, en particular su concepcion de la persona, su nocion de sujeto, y de la
interioridad psiquica en relacion con su vision de la sociedad y del cosmos. El caso que he
comentado brevemente pretende proporcionar una ilustracion de la necesidad de nuevos
enfoques en nuestros debates. Cada quién puede incorporarse a este proyecto de defensa
patrimonial a partir de su experiencia personal, del aspecto de la cultura al cual le ha
dedicado mas tiempo, y que merece una mejor visibilidad académica, para que nuestro
compromiso con los otopames se conjugue con una lucha por su dignidad, finalmente
reconocida.
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EL NINO DOCTOR EN LA MISION DE CHICHIMECAS

Yolanda Lastra
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas
Universidad Nacional Auténoma de México

En enero de 2006 presenté una ponencia en SSILA, Society for the Study of the Indigenous
Languages of the Americas, en Albuquerque, sobre algunos cambios lingiiisticos que se
estan dando en chichimeco. Como resultado, me invitaron a participar en un libro que
todavia no se publica sobre cambios lingiiisticos en lenguas indigenas minoritarias. Hasta
entonces entre mis informantes habia pocas personas de mediana edad y poquisimos
jovenes; para estudiar los cambios mas a fondo era necesario trabajar con personas de
varias edades. En diciembre de 2006 conoci a Feliciana, quien me proporciond los datos
que yo requeria para el estudio de algunos cambios fonologicos y otros que se dan en los
posesivos, y fue entonces cuando me invitd a asistir a la fiesta que le hace cada afio a su
Nifio Doctor. Me dijo: “Es muy fécil que se acuerde de la fecha de la fiesta porque es el 30
de abril, dia del nifio”. La coincidencia de las fechas para una fiesta religiosa y otra civil me
llamo la atencién y quise desde luego no solo aceptar la invitacion de Félix sino averiguar
mas sobre el Nifio Doctor y saber cudl de las fechas habia sido la que primero se instituyd.

En vista de que en abril estaba dando un curso de Sociolingiiistica, decidi invitar a mis
alumnos para que observaran no so6lo la fiesta sino también la situacion lingliistica en
Mision de Chichimecas, comunidad donde se habla la lengua que estudio, situada
inmediatamente al este de la ciudad de San Luis de la Paz, cabecera del municipio del
mismo nombre en el estado de Guanajuato.

Como sabran, la lengua chichimeca es una de las seis lenguas otopames; con la que
mas cercanamente esta relacionada es con el pame que se habla mas al norte. Al chichime-
co se le denomina a veces chichimeco jonaz para distinguirlo de otras lenguas chichimecas
que se hablaron en la época prehispanica, pero que ya se han extinguido.
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LA FIESTA (2007)

Mis alumnos y yo llegamos a la casa de Feliciana mas o menos al medio dia. Fuimos muy
bien recibidos e invitados a la habitacion donde se hallaba el altar en honor al Nifio Doctor.
Ademas del Nifio, que era la figura central, habia otras imagenes en el altar, asi como velas,
veladoras, muchas flores y un sahumerio humeante en el piso que perfumaba con el tipico
olor a copal. A un lado se encontraban los musicos y habia sillas para aquellos que
quisieran permanecer en la habitacidon rezando o escuchando la musica.

Después de un rato nos ofrecieron refrescos y luego comida. Los estudiantes de
Antropoldgicas en seguida entablaron conversaciones con los otros invitados y una de ellas
sobretodo, se dedico a hablar y jugar con los nifios presentes, les prestd su camara, lo que
logré que todos abandonaran su acostumbrada timidez y silencio. En seguida se hizo
evidente que ningin nifio hablaba chichimeco, que la ensefianza de la lengua en las
escuelas no logra gran cosa y que si no cambia la actitud de los mayores hacia su propia
lengua y la transmiten a sus hijos, ésta desaparecera en un par de generaciones.

LA MUSICA

La musica era de cuerdas, habia tres musicos. Al que tocaba el violin ya lo conocia porque
es hijo de mi informante principal. Tocaban piezas populares de las que se pueden oir en el
campo en cualquier radio. No habia nada religioso ni nada que sélo se pudiera escuchar en
el sitio.

Los musicos estaban ahi desde la mafiana y tocaban casi constantemente, aunque a
veces descansaban para tomar sus refrescos o para platicar entre ellos o con los visitantes.

LA CLINICA

Después de comer, uno de los asistentes nos invito a conocer el altar del Nifio Doctor que
se encontraba en la clinica de la Mision de Chichimecas, por lo que le avisamos a Félix que
ibamos a ir a la clinica pero que volveriamos en seguida y asi lo hicimos.

El altar de la clinica no tenia el colorido ni la profusion de imagenes del de la casa
particular. Estaba decorado con globos blancos y flores y no faltaban las veladoras ni el
sahumerio.

Al parecer la costumbre de ponerle el altar al Nifio fue consecuencia de la costumbre
iniciada por Félix, como llaman de carifio a Feliciana.

A nuestro regreso, ya al atardecer, todos los jovenes y nifios se dedicaron a jugar
futbol.

LA FIESTA (2008)

En 2008 también asisti a la fiesta del Nifio Doctor en la casa de Félix. Esta vez habia
colocado mantas en su patio para proteger a sus invitados del sol. El altar estaba decorado
de manera similar al del afio anterior y también habia contratado musicos, pero era un
grupo diferente.
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En esa ocasion conversé con una enfermera de la clinica, quien no habia estado
presente el afio anterior. Los doctores de la clinica aceptaron la invitacion de Félix y
comieron lo que ella les ofrecid.

EL ORIGEN DE LA FIESTA EN LA MISION

Las dos fiestas principales en las que participan los chichimecas son la del santo patron de
San Luis de la Paz, San Luis Rey y la de la Virgen de Guadalupe. La primera tiene lugar el
25 de julio, pero la vispera es cuando hay mas actividades en la Mision. En esta fiesta
participan descendientes de otomies de Cruz del Palmar, Guanajuato (Lastra, 2000;
Sherzer, Sherzer y Lastra, 2009). La otra fiesta publica es la de la Virgen de Guadalupe e
igualmente la vispera, es decir el 11 de diciembre, es cuando participan principalmente los
chichimecos. El 12 hay misa en el Santuario, a la que acuden tanto la gente de San Luis
como los de la Mision.

Segun parece, durante muchos afios éstas dos eran las unicas fiestas. Hubo otra menor
dedicada a Santiago Apodstol. Recuerdo que en 1958 me mostraron una estatuilla del santo,
por lo que probablemente se veneraba desde entonces, pero ahora ya tiene una capilla y su
fiesta, aunque pequefla, ya es publica. También celebran la fiesta de Cristo Rey, pero no sé
desde cuando.

Hay una capilla dedicada a la Santa Cruz y segun dicen varios hacen fiestas privadas
dedicadas a San Judas Tadeo y al Nifio Doctor. Estas dos son las que han surgido mas
recientemente.

El pasado mes de septiembre Félix me conté como fue que adquirié a su Nifio Doctor.
Creo que lo mejor es transcribir trozos de lo que ella me dijo textualmente:

A pus mira, me jui una vez cuando llevan a la virgen de Guadalupe a la Villita, pero primero antes
de la Villita fuimos a Puebla. Yo no llevaba ni un cinco, nomas la pura comida que calentamos el
camino; llevaba como dos chiquitos, dos nifios chiquitos: mi nifia que cumplié quince afios [hace
poco] y el otro que esta grandecito, por ay tengo una foto onde truje mi niflo. Yo llegué con veinte
pesos en la mano, pero yo mas antes oia que decian que el treinta de abril, que el treinta de abril,
que el dia del Nifio Doctor. Y yo dije ;Que santito sera que el Nifio Dotor? Ps nifios hay muchos,
nifiito Dios que costamos en diciembre. No pus entonces yo traiba 20 pesos que pa un refresco pa
mis nifios, traiba una nifia y un nifio, los dos chiquillos. Ay Dios santo, llegamos a la iglesia,
visitamos, pero yo tenia muchas ganas de trairme un nifio. Dicia yo, pos no traigo dinero, a ver si
pa la préxima, pos mire no volvi a ir nunca.

No volvi a ir nunca.

Entonces cuando entramos en la iglesia entonces hay calles, como siempre, San Luis, donde
quiera... Hay muchos nifios, muchos cristos, unos grandotes, un tiradero, morenos, unos giieros.
Ay (como le haré pa llevarme un nifio? Yo creo que no, ps no tengo dinero. ;Cuénto costara?

Ay, pero yo creo que el nifiito queria venirse conmigo. Onde que el sefior traiba dos, éste y el de la
clinica son hermanos.

Luego cuenta como el vendedor insistid y la sigui6 hasta el camidén en el que
proseguiria el viaje hasta la Villa de Guadalupe. Se lo vendio en los veinte pesos que sabia
que tenia y ella convencio a sus hijos para que no le pidieran refrescos sino que solo
bebieran agua.

Asi fue como llegd el Nifio a la Mision y el primer afio estuvo afuera porque la sefiora
solo tenia un cuarto que era a la vez cuarto para dormir y cocina. El altar se hizo de
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piedritas debajo de un mezquite. El segundo afio en un cuarto sin techo. Asi fue mejorando
hasta que en 2006 el Nifio estrend piso.

Las amigas de la duefia de la casa y del Nifio le ayudan para la celebracion de la fiesta.
Una lleva tortillas, otra pone la manta, otra lleva arroz, otra garbanzos y Félix y sus hijos
ponen el resto.

Me explico que cuando ella comprd su Nifio otra sefiora comprd al hermano y se lo
regald a una doctora de la clinica que ya no trabaja ahi, pero que lo dejo al cuidado del
personal. Acostumbran juntar a los Nifios en la casa de Félix para rezarles una novena. El
veintinueve de abril el Nifio de la clinica se vuelve a su lugar. Ahora ya se organizo un
comité para la celebracion de la fiesta y dicho comité es el que paga la musica.

Otra familia tiene tres Niflos, pero son mas grandes y son morenos. En otra casa hay
otro y hace dos afios que una vecina tiene otro, pero Félix no lo ha visto. Sabe que es
estampa y no de bulto.

Me dice que el Niflo estrena juguetes, ahora tiene un carrito de pilas que sus hijos
saben manejar.

También me cuenta que la especie de caja de madera donde se guarda el Nifio es muy
chica, de manera que no le cabe la corona y que desea comprar otra caja o bien mandar a
agrandar la que ahora tiene. Me muestra todo y al mismo tiempo le habla al Nifio en
espafiol como si fuera bebé. No se me ocurrid preguntarle si cuando estd sola con ¢él le
habla en chichimeco o en espaifiol.

EL NINO DOCTOR DE TEPEACA

Desde la primera fiesta a la que asisti, supe que el lugar en donde se comprd la pequeiia
estatua no era Puebla sino la ciudad de Tepeaca, que efectivamente se encuentra en el
estado de Puebla. Alguien me dijo: “Ahi es donde tiene el Nifio su santuario.”

El 9 de mayo de 2008 Alfonso Serrano me acompaiié a Tepeaca y ahi visitamos la
pequeiia capilla del Nifio Doctor en la parroquia de San Francisco. Todavia se podian
admirar las decoraciones hechas en su honor en la portada de la iglesia. Adentro era notable
el constante ir y venir de devotos que hacian visitas largas o cortas. Algunos dejaban
exvotos y otros llevaban juguetes de regalo y los depositaban en un cuarto adjunto a la
capilla donde habia también una pequefia tienda de objetos religiosos relacionados con el
Nifio. Todo estaba limpio y bien arreglado.

En la casa de la cultura, un joven en silla de ruedas, Octavio Leonides Ramales, nos
dijo que él tenia documentos que probaban como se habia iniciado la veneracion de ese
Nifio. Que a €l le habia salvado la vida porque de chico le habian dado un tiro en la espalda
y que por eso no podia caminar, pero que se habria muerto si no hubiera sido porque su
mama le rez6 al Nifio Doctor. Quedamos en volver por fotocopias de lo que él nos queria
dar, pero no fijamos fecha.

El 28 de agosto al volver a Tepeaca con Lilia Roldan no fue posible entrevistar a
Octavio, pero si a su tio quien es cronista de la ciudad. Relato su version sobre el origen de
la estatuilla del Nifio Doctor: fue hecha en Cuba y traida a México por una religiosa de la
orden de las Josefinas.

La casa madre de las Hermanas Josefinas esta situada en la ciudad de Vic, capital de la
Comarca de Osona, Comunidad Autonomica de Catalunya; la orden fue fundada por
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Catalina Coromina Agusti, quien vivio entre 1824-1893 y posteriormente fue canonizada;
las monjas son religiosas y enfermeras.

Al morir en México la religiosa procedente de Cuba, se rifo la estatua y ésta le
correspondid a otra religiosa llamada Maria del Carmen Barrios.

En 1942 el abuelo del cronista de la ciudad fund6 un hospital que fue inaugurado por el
presidente Avila Camacho. El presidente municipal pidi6 a la orden de las Josefinas que
enviaran cuatro monjas para cuidar de los enfermos; entre ellas estaba Maria del Carmen
Barrios, quien llegd con el Nifio que nadie conocia; lo colocd en un pequeiio altar a la
entrada del hospital y todos los enfermos se encomendaban a ¢l y ahi empezd su fama en
Tepeaca. Después de varias peripecias, el cura lo trasladé a la parroquia. Cuando murid la
madre Maria del Carmen, fue enterrada en Tepeaca y sus restos estan en la capilla. E1 Nifio
se llama Niflo Doctor de los Enfermos. En Celaya se le conoce como Nifio de la Salud.
También se venera en Morelia, Culiacan y Nuevo Ledn. En algunos lados lados se llama
Nifio del Hospital.

Seguin una cronica de E/ Sol de Puebla su primera feria tuvo lugar en 1955, pero no fue
sino hasta 1995 cuando Tepeaca fue invadida por turistas y miles de peregrinos de varios
estados de la Republica. Seglin un comerciante con el que hablamos Alfonso Serrano y yo,
antes de esa fecha se acostumbraba que hubiera un tianguis en Tepeaca, pero fue trasladado
a otra poblacion, lo que causd que el comercio decayera notablemente en Tepeaca. Con la
organizacion de la feria, que culmina el 30 de abril, el comercio resurgio en la ciudad por lo
que se le tiene gran carifio al Nifio Doctor.

En respuesta a mi pregunta inicial sobre la coincidencia de la celebracion de una fiesta
religiosa y otra civil el 30 de abril, la explicacion es sencilla: José Vasconcelos, Secretario
de Educacién Publica, instituyo el dia del nifio el 30 de abril de 1924; ahora el dia del nifio
universal es el 20 de noviembre segun la ONU, pero en México se ha quedado la fecha del
30 de abril. La celebracidon de Tepeaca se inicio en 1942, por lo que podemos concluir que
la fecha de la fiesta civil antecedio a la religiosa. Otros Santos Niflos se celebran el dia de la
Navidad.

El origen de la estatua de Tepeaca queda mas o menos claro, aunque ignoro cémo supo
el cronista que procedia de Cuba. ;Y su culto como llegé alli? En ocasion del V' Congreso
Nacional de Investigaciones Lingiiistico Filologicas que tuvo lugar en Lima en agosto de
2007, visité Cusco, donde Samuel Herrera me hizo favor de tomar una foto del Nifio
Doctorcito que se encuentra el la iglesia de La Merced. Esto apunta a su origen espafiol que
por supuesto habra que confirmar. Todos sabemos que en México se veneran otros nifios, el
de Atocha en Zacatecas, el Nifio Pa en Xochimilco, etc. Hay un estudio publicado por el
Instituto Nacional de Antropologia e Historia sobre los diversos cultos al Nifio Dios del que
me enteré por internet pero que todavia no conozco.

Pero volviendo a la Misidon de Chichimecas, esta por explicar el por qué de las nuevas
fiestas. Una explicacion tal vez un tanto ingenua, es la necesidad de hacerle frente al
materialismo que conlleva la globalizacion brutal de la que se es victima, una necesidad de
algo espiritual que eleve al ser humano mas alld de la pobreza, la marginalidad y la
discriminacion. Otra es la que propone un amigo mio chichimeca, hijo de un antiguo
mayordomo de los chichimecas en el rancho otomi de Cruz del Palmar y actual mayordomo
para la fiesta que se celebra ahi en honor al Santo Entierro. El cree que en muchos
hospitales tienen imagenes semejantes a las del Nifilo Doctor no nada mas existe en San
Luis de la Paz: “Esto fue ultimamente, yo acabo de saber del Nifio Doctor. Lo celebran aqui
en el hospital, tiene poco”. Afiade: “las [fiestas] nuevas no son tan importantes como las
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otras, la de diciembre es a nivel nacional. La de San Luisito es un dia especial para
Chichimecas y para el pueblo, se dice que fue la firma de paz ...por eso se le da tanta
importancia”.

Cuando insisto en preguntarle por qué surgen fiestas nuevas me responde con el
ejemplo de una joven a la que le celebran sus quince afios y entonces otra muchacha quiere
que a ella le hagan una celebracién mejor: “Lo mismo pasa cuando alguien tiene una
imagen, le hace su fiesta, entonces yo no me quiero dejar, también voy a hacer mi fiesta;
otras personas que tienen otra imagen que compraron en San Juan de los Lagos o en
Meéxico, pues ... Yo asi lo tomo de esa manera”. Sin ser antropologo, este sefior se esta
refiriendo tal vez a lo que los antropologos llaman consumo ostentoso (conspicuous
consumption).

Sin embargo, también queda claro que dofa Feliciana le tiene gran carifio y devocion a
su estatua y que su familia y amigas comparten esos sentimientos. La organizacion
comunitaria tanto para las fiestas como para el trabajo no es sorprendente en el contexto
mesoamericano. Pero si los chichimecas actuales descienden de un grupo de cazadores
recolectores no mesoamericanos, la cuestidon merece que se recapacite sobre ella. Hay
varias explicaciones posibles. La mas sencilla es la difusion. Los jonaces fueron casi
exterminados por el coronel Escandon en el siglo xvil y los que sobrevivieron,
provenientes del area de Querétaro cercana a Toliman, se refugiaron en el actual San Luis
de la Paz que probablemente no les era desconocido. La historia, sumamente confusa, se
resume en Lastra y Terrazas (2006). Lo que es probable es que en San Luis de la Paz
hubiera numerosos otomies quienes ayudaron a cristianizar a los jonaces ensefiandoles, o
tal vez recordandoles, practicas agricolas y transmitiéndoles su version de la religion
catolica que ahora conocemos como catolicismo popular del area de Querétaro y
Guanajuato y probablemente también las costumbres relacionadas con el trabajo
comunitario y el compartir responsabilidades para la organizacion de las fiestas.

CONCLUSION

En la Mision de Chichimecas, como en tantos otros lugares del pais, surgen necesidades
espirituales que se oponen al capitalismo desenfrenado del que se es victima; al mismo
tiempo del propio capitalismo se difunde la idea de la ostentacidon de los bienes materiales
por pocos que €stos sean. Asi van surgiendo nuevas fiestas que imponen gastos suntuosos,
pero éstos no constituyen una carga imposible de sobrellevar gracias a que se comparten
con otros miembros de la propia comunidad.
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EL SONIDO COMPLEJO DEL CASCABEL
TRANSFORMACIONES SIMBOLICAS EN EL RITUAL OTOMi

Juan Luis Ramirez Torres
Universidad Autonoma del Estado de Meéxico

PRIMERO EL MYSTERIUM

Suenan cuerdas de violin perseguidas por el rasgueo de guitarras y, entremezclado, el golpe
de bastones tintinando cascabeles.

El tiempo deviene en giros en la edad primigenia de las danzantes, las mas nifas, las
mas tempranas.

Siguen las jovencitas, sefioritas que pronto habran de casarse y engendrar, pero todavia no.

Luego, las rondas pausadas de las abuelas, lentas en un tempo calmo como el descenso
nocturno de la luna; las mas longevas cierran el ciclo de esa danza que, en parejas formadas
en paralelo, reitera la nocion de lo nuevo y lo viejo cual continuum eterno, mitico.

Las Pastoras o Pastorcitas son una veintena de mujeres, acompafiadas por entre dos o
tres hombres musicos; nifias, jovenes solteras y abuelas, marcan la presencia ausente de
esas otras, las casadas jovenes y maduras, las fértiles, las madres, las que dan los frutos del
cuerpo humano: los hijos.

La danza inicia con la formacién en dos o cuatro filas de las mujeres puestas en orden
de edades, las mas pequefias al frente, las mayores al final. Llevan un atuendo compuesto
por calcetas, blusa y falda blancas de manufactura industrial o artesanal, en algunos casos
con quezquémetl; tocadas por un sombrero adornado con flores, o bien, con tiras cortadas
de papel metalico, mofios o listones de colores rojo, verde, amarillo, azul, blanco,
anaranjado, rosa y morado, parte de los cuales caen desde la cabeza hasta la altura de las
piernas; en la mano izquierda llevan un baston que en su extremo superior muestra un atado
de cascabeles; hay quienes portan suéteres en colores claros como el azul celeste, en lugar
del quezquémetl, mandiles tradicionales, en el caso de las mujeres mazahuas, tobilleras
azules, o rebozos también de color azul.
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Acaso redivivas chalchiuhtlicue, trenzan sus pasos de baile a lo largo del 3 de mayo,
apertura de los cielos, para que el agua celeste prefie la cavidad terrestre donde radican las
aguas maternas.

Cumplida la cita y con el paso de las horas, el sol cae sobre el horizonte al mismo
tiempo que descienden los peregrinos, las pastoras, concheros, matachines, mercaderias
sobre espaldas y lomos, todos por igual, bajan junto con la tarde al mundo cotidiano,
profano.

El viento sopla y ese sonido de rio provocado por el chocar de las hojas de los encinos,
pareciera despedir a los creyentes del Sefior del Cerrito que queda alla, arriba, en su casa
sagrada.

ESTRUCTURAS COMPLEJAS

El rito, en tanto que estructura, resulta un concepto complejo, ello y parafraseando a Edgar
Morin, obedece a su multidimensionalidad de lazos diversos implicados, que antes de
llevarnos a una imposible omnisciencia, nos plantean a la complejidad como una palabra
problema y no una palabra solucion, un ejercicio confuso en el afan de nombrar las cosas y
poner orden en nuestras ideas (Morin, 2005:21-3), o, como en el presente caso, poner orden
en nuestra mirada etnografica.

Jean Piaget considera que en una primera aproximacion, una estructura comprende los
caracteres de totalidad, transformacion y autorregulacion, seguida de una formalizacion
producida por el tedrico (Piaget, 1980:9-10). De su parte, Claude Lévi-Strauss sefiala que
en la sociedad las estructuras son de diversos tipos de orden los cuales pueden ser, a su vez,
acomodados en tanto se haya descubierto qué relaciones los conectan y como interactiian
sincrénicamente; ademads, este autor entiende que concurren tanto érdenes “vividos”, los
cuales son funcion de una realidad objetiva; a la vez que participan los drdenes
“concebidos” y no “vividos”, tales son los casos del mito y la religion. (Lévi-Strauss,
1977:285-6). De esta manera, podemos discernir la existencia de estructuras de estructuras,
0 en otros términos, conformar un sistema determinado a partir de aceptar su integracion
por una multiplicidad de otros sistemas “menores” o “subsumidos” al primero.

En tal perspectiva es que se dimensiona el sistema ritual otomi implicado en la fiesta
del 3 de mayo dedicado al Sefior del Cerrito, el cual forma parte de una articulacidon entre
los calendarios climatico, agricola y del santoral catolico, pero en donde subyace el
ancestral culto otopame a la tierra, el fuego y el agua como entidades sustantivas de culto.
De esta manera le suceden a tal conmemoracion las fiestas dedicadas a San Isidro Labrador
(15 de mayo), o a Corpus Christi (fecha movible) en el periodo de aguas o verdes; mientras
que en secas ocurren, por ejemplo, el culto a los ancestros muertos (1 y 2 de noviembre), el
2 de febrero, dia de la Candelaria, y alrededor del 15 de febrero, la procesion a la Basilica
de Guadalupe en la ciudad de México, en una masiva caminata integrada por las parroquias de
la didcesis de Toluca, que retine a mas de 30,000 participantes. Particularmente vinculado
al inicio y fin del periodo de lluvias, el santuario del Sefior del Cerrito marca su principio
con el ya referido 3 de mayo y lo cierra el 15 de octubre con las honras dirigidas a Santa
Teresita; este sistema dual (deidad masculina-deidad femenina) conforma una intima
relacion entre el fempo natural y los fempi agricola y religioso (Ramirez, 2006). Es por ello
que el sistema ritual nos ofrece un ejemplo de estructuras de estructuras, es decir, de
articulaciones complejas de aspectos entendidos como climatico, agricola o religioso, esto
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desde una clasificacion que divide el mundo en parcelas de conocimientos y que
evidentemente no corresponde a la mirada otopame, la cual se halla mas inclinada a la
complejidad de estructuras de estructuras.

EL SONIDO

Es por lo anterior que danza y musica de las Pasforas es asumida aqui como parte de un
complejo de estructuras. En su conformacion es parte sustantiva el sonido, concebido como
una entidad factible de abordarse en su complejidad semidtica, dada su funcion
comunicativa insertada en el sistema ritual. Al respecto es oportuna la afirmacion de
Edmund Leach: “Los participes de un ritual comparten simultineamente experiencias
comunicativas a través de muchos canales sensoriales diferentes” (Leach, 1981:57).

Esto evidentemente incluye al oido, el que registra los sonidos de la palabra hablada,
uno de los sonidos mds humanos, y que posiblemente por lo mismo sea uno de los canales
de comunicacion con lo sagrado, como ocurre con el acto religioso del rezar, que en su
ritmo adquiere una connotacién musical. Ya Malinowski observo que

Tales peculiaridades fonéticas son mas manifiestas en las palabras principales, es decir, en las pala-
bras clave e iniciales. A veces se cortan, mas frecuentemente se les agregan adiciones, como afijos
simétricos o antitéticos; o se les afiaden elementos formativos en pro del sonido. Mediante estos
medios se consiguen efectos de ritmo, aliteracién y rima, muchas veces acentuados mediante
inflexiones del recitante (Malinowski, 1973:442).

Sin embargo, ese hablar sacralizado adquiere un sentido misterioso sustentado en la
idea de considerar a esas palabras como “poderosas en si mismas” dado que “aparecieron
en el principio de los tiempos y ejercen su influencia sin ningln intermediario”
(Malinowski, 1973:441-2). La conexion entre palabra sagrada y ritmo se inserta a otro
sistema, éste el musical. Cuando se pretende hacer una historia o una arqueologia de la
musica, es comun encontrar la conclusion que consigna: “Los comienzos del fenomeno mu-
sical humano estdn completamente envueltos en la oscuridad” (Honolka ef al., 1980:9), de
donde “la musica no es mistica ni sobrenatural; es solamente misteriosa” (Gaston,
1993:41); un misterio que invade, en tanto que estructura totalizadora, a la fisica de sus
ondas sonoras, junto con la medicion matematica de éstas, a su relacion con los procesos
cerebrales, su incidencia en la fisiologia humana, amén de las reacciones emotivas que
despierta, e incluso sus connotaciones cdsmicas como las ideas pitagéricas respecto a la
musica de las esferas (Ferrater, 1981:2579). Por lo tanto, la musica evoca la nocion del
todo en su carga semantica tremenda, por lo que hace de ella una dimension incognoscible;
luego asi la musica es mysterium. El hombre entonces, hace de ella objeto de
contemplacion: solo la escucha.

Lo que el hombre oye es una totalidad compleja. Entre la voz humana y la cuerda
frotada del violonchelo oscilan la musica y la palabra; entre las cuerdas percutidas del piano
interpretando las Variaciones de Goldberg de Bach circulan la estética y la alegoria
matematica. El sonido musical es, en consecuencia, complejidad y polisemia.
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CASCABELES

El oido humano registra sonidos comprendidos entre los 20 y 20,000 Hz, correspondiendo
al segundo extremo las frecuencias altas, como la de los cascabeles de las Pasforas. Ese
sonido agudo se acerca al timbre del correr del agua en los rios, de las olas marinas y de la
lluvia (Ramirez, 2004) en su percepcion auditiva.

Si esto lo relacionamos sistémicamente con el rito pluvial del 3 de mayo, no es dificil
concluir que el baston portado en la mano derecha por la danzante es rayo fecundante que
en su golpetear el suelo prefia sementeras y mujeres, a la vez que los cascabeles, con su
sonar evocan el particular ruido provocado por las gotas de lluvia al hacer percutir la tierra.

El sonido acuatico del cascabel corresponde a un sonido primigenio y por ende, mitico
y sagrado. Pero ese sonido no es un asunto de extraterreno, todo lo contrario, obedece a
motivos existenciales humanos. La vinculacion semantica entre instrumentos musicales,
sistema ritual, danza y musica, responde a que “no podemos representarnos cosas mas alla
del mundo de la experiencia” (Glasersfeld, 1994:25) o, en palabras de Luria: la actividad
cognitiva de la percepcion “depende de la practica, histéricamente formada, del hombre y
del sistema de codificacion que éste utiliza.” (Luria, 1987:35).

(Cual es esa experiencia otopame? La constituida por esa trilogia de tiempos regidos
por las lluvias y el periodo de secas, el calendario religioso y su ritmo econdmico todavia
atado al cultivo de la tierra. Pero estas experiencias normadas histéricamente no son aun el
referente primigenio y misterioso, dicho lugar privilegiado le corresponde, sugiero, a la
experiencia uterina humana, aquella percibida sin la mediacion del lenguaje hablado, es
decir, sin las significaciones culturales; justamente por estas razones es que su origen se
vuelve un misterio incognoscible.

(Como es que esto sucede? Ocurre gracias a la cualidad de transformaciones propia de
la estructura. Turi Lotman concibe que:

...no existen por si solos en forma aislada sistemas precisos y funcionalmente univocos que
funcionan realmente. La separacion de éstos esta condicionada unicamente por una necesidad
heuristica. Tomado por separado, ninguno de ellos tiene, en realidad, capacidad de trabajar. Sélo
funcionan estando sumergidos en un continuum semiotico, completamente ocupado por
formaciones semidticas de diversos tipos y que se hallan en diversos niveles de organizacion. A ese
continuum... 1o llamamos semiosfera (Lotman, 1996:22).

Los sonidos del agua, como arroyos, rios o cascadas, regularmente son placenteros al
oido humano (Storr, 2002:19-20). Este sentido es correlativo a la experiencia, en principio,
agradable de la estancia intrauterina, en un medio tibio, seguro, maternal. Esta experiencia
primigenia, no mediada por el lenguaje hablado con su logica secuencial discursiva, es
representado musicalmente dado que la musica es un lenguaje simultaneo, orquestado por
la conjugacion armonica de los distintos instrumentos participantes. Al respecto Leach
anota:

...los mensajes que recibimos en modalidades diferentes (a través de nuestros diferente sentidos del
tacto, vista, oido, olfato, gusto, etc.) se transforman facilmente en otras modalidades.

Asi, podemos visualizar lo que oimos en palabras; podemos convertir textos escritos en habla;
un musico puede transformar las pautas visuales de una partitura musical en movimientos de los
brazos, boca y dedos. Evidentemente, en algiin nivel profundamente abstracto, todos nuestros
diferentes sentidos emplean el mismo codigo. Debe haber algiin tipo de mecanismo “logico” que
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nos permita transformar los mensajes visuales en mensajes sonoros o en mensajes tactiles u
olfativos, y viceversa (Leach, 1981:15).

Este juego es posibilitado por una estructura de estructuras, por una gran semidsfera que
proporciona ese continuum semiotico basado en la capacidad estructural de transformar
significantes y significados. En otras palabras, la experiencia uterina individual, per se acudtica,
sirve de antecedente semiotico no-verbal para significar otra experiencia igualmente acuatica, la
pluvial, ésta ya culturada y socializada. ;Cémo lograr el puente semidtico? La respuesta es a
través de la musica, significante que posee la cualidad paralela a la del rito caracterizada por su
capacidad de totalidad y simultaneidad: el rito y la musica se perciben simultaneamente como
un todo; ninguno de ellos lo registra el publico espectador como partes separadas (cada
instrumento musical en su individualidad, o cada componente del rito independientemente).

Pero al mismo tiempo cada factor es constituyente de significado; esta manera
simultanea de percibir no es compatible con la légica secuencial del lenguaje hablado o
escrito. Por lo tanto es la unica manera de rescatar las experiencias humanas pre-verbales,
las que por cierto son una fuente de particular profundidad significativa para construcciones
culturales como las numinosas y sagradas, justamente las recreadas en la dramatizacion
ritual y cominmente acompafiadas de la musica.

CONCLUSIONES

Con lo anterior, disponemos ahora de una conceptuacion que reconoce en las formas
sociales y culturales humanas, una estructura que participa de la constitucién de otras
estructuras; su separacion implica la mutilacion para comprender los procesos culturales del
Hombre en tanto que son vividos integralmente por las individualidades y la colectividad.
Dicha integridad da por resultado la totalidad de la semiosfera, gracias a la cual son
posibles estructuras que se transforman y autorregulan, y que se manifiestan socialmente
como sistemas de significacion dinamicos y propios de cada grupo cultural.

De esta forma es que la especificidad de los cascabeles de las Pastoras, basandose en
una experiencia primigenia humana y no definida culturalmente, se transforma después en
una marca ¢tnica, cuando la numinosidad del sonido intrauterino se re-significa en sonido
pluvial y se asocia, ahora basandose en una experiencia colectivizada, con el simbolismo
acuatico de la Santa Cruz. Es por este proceso que son las mujeres, las que —vestidas de
agua telurica, cual Chalchiuhtlicue— precipitan las aguas celestes. Un arriba y un abajo que
en la logica musical no son dos planos opuestos, sino la orquestacion de dos sonidos sin
cuya conjugacion la vida, sencillamente, seria imposible.
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LA FESTIVIDAD DE SAN MIGUEL ARCANGEL

La belleza debe pintarse con la cabeza perdida en las nubes pues
no hay cosa de la que se pueda hablar mas dificilmente en una
lengua mortal y que menos facilmente se pueda conocer con la
inteligencia humana (Cesare Ripa).

Maria Teresa Jarquin Ortega
El Colegio Mexiquense, A.C.

El presente trabajo tiene como objetivo mostrar la importancia que en la parte occidental
del Estado de México tiene la celebracion religiosa en honor de San Miguel Arcéangel,
como simbolo de identidad y cohesion social en las comunidades indigenas de esta region.

Hemos seleccionado esta celebracidon luego de haber elaborado una tabla que integra el
calendario litargico cristiano con el calendario matlatzinca y el calendario ndhuatl,
encontrando que después de la celebracion guadalupana, la fiesta de San Miguel Arcangel
es la mas recurrente en 63 municipios de esa zona y se celebra en 41 localidades. Estos
elementos identificados en un primer estudio, nos condujeron a cuestionarnos: ;Por qué en
los pueblos pertenecientes a la parte occidental del Estado de México, asumieron como su
patrono a San Miguel Arcangel?

Los habitantes de estas comunidades heredaron una prolongada y sistematica tradicion
de celebraciones litirgicas que han conservado desde su evangelizacion en el siglo XVI
hasta nuestros dias. Se debe tomar en cuenta que la religion forma parte importante de la
sociedad y en ella se reflejan muchas actividades cotidianas y conceptos acerca de la vida
de los hombres. En México muchas de las festividades religiosas muestran reminiscencias
prehispanicas combinadas con ritos catdlicos. Lo que nos lleva a advertir que dentro de las
localidades mencionadas no escogieron al patrono titular de su pueblo al azar, sino que
hubo una preferencia deliberada para adoptar un protector que reflejara la idiosincrasia de
las comunidades como fue el caso de San Miguel Arcéngel.

Siguiendo estas reflexiones nos preguntamos: ;Qué semejanzas encontramos entre San
Miguel Arcangel y las deidades prehispanicas en los pueblos del occidente mexiquense?
Apreciando que el dios precolombino que se vincula con la figura de San Miguel, como es
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bien sabido, es Tlaloc “dios de la lluvia” y que en las sociedades netamente agricolas tuvo
una veneracion muy especial; por ser el dios dador de la vida y la muerte y como diria Don
Angel Maria Garibay “...el que hace la transformacién de la semilla en planta y del muerto
en vivo, es ciertamente obrador de sortilegios” (Garibay, 1995:61).

Los indigenas acostumbrados a la observacion de la naturaleza, en el sentido de un
registro deliberado y repetido a lo largo del tiempo de los fendmenos naturales, dieron
mucha importancia a la lluvia, la veneraron ampliamente. Incluso dentro sus sociedades han
existido personas encargadas de predecir, propiciar y controlar la lluvia para la obtencién
de frutos agricolas, esta actividad no era considerada profana, sino que estaba ligada a la
religion y la magia.

En términos mas amplios, para las sociedades agricolas de tradicion mesoamericana, la
integracion de la naturaleza constituia un propdsito importante y los rituales y las practicas
religiosas buscaban mantener el equilibrio con ésta. A causa de estas necesidades, desde
épocas muy antiguas se desarrolld un complejo sistema calendarico, que se basd en la
observacion astrondmica y que consistio en una serie de ciclos recurrentes e
interdependientes que, tras la conquista, se vincularon con el calendario y el mundo
cristiano.

La relacion hombre-naturaleza nos lleva a indagar: ;Como se manifiesta en estos
pueblos el sincretismo que envuelve a ambos cultos? ;Cudl es el resultado en ellos? (En
qué medida podemos identificar elementos de orden prehispanico y separarlos del ritual
catolico para poder observar el sincretismo indocristiano en el afio liturgico cristiano?

¢ QUIEN ES SAN MIGUEL ARCANGEL?

Segun la tradicion catolica, “Un angel es un espiritu celeste creado por Dios para llevar un
mensaje, viene de la palabra griega angelou que significa voz o sonido”. En las sagradas
escrituras se le considera mensajero de Dios y recibe su nombre por su oficio, siendo
empleado por él en la ejecucion de las comisiones en nuestro favor y defensa. Estan
divididos los angeles en 3 esferas o jerarquias y 9 coros. La primera comprende los
Serafines, los Querubines y los Tronos, quienes contemplan y adoran a Dios, la segunda,
que abarca las Dominaciones, los Principados y los Poderes, mantiene y gobierna la
creacién y la tercera, que incluye las virtudes, los Arcangeles y los Angeles y ejecuta las
ordenes del Altisimo (Ricciardi, s/f:18). En esta ultima se encuentra San Miguel Arcéangel,
cuyo nombre significa “;Quién como dios?” La Iglesia entre todos los arcangeles le otorga
a San Miguel un lugar preferencial y lo llama “Principe de los espiritus celestiales”, “jefe o
cabeza de la milicia celestial”, conduce a seis arcangeles que llevan por nombre Gabriel,
Rafael, Uriel, Sealtiel, Jehudiel, Barachiel. Su fiesta, junto con los arcangeles Gabriel y Ra-
fael, se celebra el 29 de septiembre.' El arcangel aparecié en 493 en el monte Gargano en
Italia. A partir de este acontecimiento fue establecida una fiesta conmemorativa en su
honor. Desde el siglo v hasta ahora se conmemora en septiembre. Paulatinamente la

"El culto angélico en Espafia se debid en gran parte al Llibre deis Angeis, escrito en 1392 por el franciscano
Eiximenes. Segun Uompart, este libro fue fundamental para revitalizar los cultos angélicos en varias ciudades
del Reino de Aragén y dedicarle fiestas y dias especiales. Eiximenes reconocia que “cada uno (de los angeles
en el universo)... segin su propiedad” habia sido nombrado por Dios pero sélo acepta los nombres de Miguel,
Gabriel y Rafael, descartando todos los demas nombres como “sospechosos y de ninguna autoridad”, en
Mujica Pinilla (1996:52).
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celebracion eclesidstica se fue configurando en honor a este arcangel, que como intercesor
presenta a Dios las peticiones y oraciones de sus devotos. No obstante, sabemos por el libro
del Pastor de Hermas que en un principio s6lo habia seis arcangeles principales, y que San
Miguel era el séptimo por ser el arcangel tutelar de Israel, cuyo poder era superior a los
demas, y ejerce funciones andlogas a las del Logos Divino.

Cada uno de estos espiritus esta vinculado a un cuerpo celeste, representa una virtud

teologal y lleva un don del Espiritu Santo:

Planetas Angeles Virtudes teologales Dones del Diablos Vicios
y cardinales espiritu santo
Sol Miguel Fe Sabiduria Leviatan Soberbia
Luna Gabriel Esperanza Entendimiento | Mammona Avaricia
Marte Rafael Caridad Buen consejo Asmodeo Lujuria
Mercurio Uriel Prudencia Constancia Berith Ira
Jupiter Sealtiel Templanza Ciencia Belphegor Gula
Venus Jehudiel Fortaleza Piedad Belcebub Envidia
Saturno Barachiel Justicia Temor de Dios Astaroth Pereza

Cuadro 1. Arcangeles.”

Tomando en consideracion todos estos atributos, los franciscanos divulgaron el culto a
los angeles y arcangeles en el momento de la evangelizacion de los nuevos territorios,
siguiendo el impulso de la época y que tuvo gran auge en el México central, donde el culto
a imagenes aparecidas en forma milagrosa mostré un patron comun a todas ellas. Estas
representaciones se vinculan con la leyenda de la lucha del bien contra el mal y esta sumada
la necesidad de afianzar el cristianismo frente a las herejias, lo que motivd la promocion de
la devocidn de San Miguel, quien anula al demonio.

La “Semana Ang¢lica”, tan practicada en Europa y el Nuevo Mundo, ordenaba sus dias
del siguiente modo: el domingo estaba presidido por el Sol y se dedicaba a San Miguel; el
lunes, por la Luna y se dedicaba a San Gabriel; el martes, por Marte y se dedicaba a San
Rafael; el miércoles, por Mercurio y se dedicaba a San Uriel; el jueves, por Jupiter y se
dedicaba a San Sealtiel; el viernes, por Venus y se dedicaba a San Jehudiel; el sabado, por
Saturno y se dedicaba a San Barachiel. “Cada dia”, dilucida Serrano, “se ha de hacer
mencion de todos ellos con alguna oraciéon comun de todos, y también de aquel especial, a
quien esta dedicado el dia, y a éste se le ha de pedir en su dia alguna virtud, o don especial.
Para el exercicio, y practica de esta devocion pondremos diversas oraciones, y modos de
obsequiar 4 estos Principes, y en ellos a Dios, de donde podra cada qual escoger las oracio-
nes, y modos, que mas le contentaren, y movieren su voluntad” (Mujica, 1996:154-155).

Recordemos que su culto florecié en la misma Sicilia cuando Carlos v, descendiente de
los Austrias, logré financiar en 1523 la construccion de una iglesia dedicada a los siete
arcangeles, hecho que persuadiria a Pio 1v (1559-1565) a autorizar, en 1561, la
construccion del templo de Santa Maria de los Angeles sobre las Termas de Diocleciano en
Roma’ (Mtjica, 1996:29-33). El primer emperador de la casa de Austria, Rodolfo 1, fue

> Mtjica, 1996:229. )
3 La construccion del templo se hizo bajo la direccion de Miguel Angel y sobre el altar mayor se colocé una
pintura representando a los siete angeles custodiando a la Virgen.
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electo el dia de San Miguel. Asi la casa de Austria tomd como patrono y protector a este
arcangel, quien da la Sabiduria para gobernar.

Posteriormente el culto a San Miguel se vio fortalecido en Europa, en el siglo XVII,
cuando Fernando de Austria, emperador, solicitd al Papa Paulo v que se hiciera el oficio del
Angel custodio y se celebrase su fiesta. Culto al que por esa misma época se le dio
promocion en la Nueva Espafia. Posteriormente se dieron a conocer los deberes que se han
impuesto respecto del Angel custodio: éstos incluyen rendirle un triple homenaje: el del
respeto, el de la devocidn y el de la confianza. Le debemos el respeto por su presencia, la
devocion por su caridad y la confianza por su vigilancia.*

La tradicion cristiana le otorga a San Miguel cuatro oficios:

1. pelear en contra de Satanas;

2. rescatar a las almas de los fieles del poder del enemigo, especialmente a la hora
de la muerte;

3. ser el defensor del pueblo de Dios, los judios en la Antigua Ley y los cristianos
en el Nuevo Testamento; por tanto es patrono de la Iglesia y de las 6rdenes de
caballeros durante la Edad Media;

4. llamar de la tierra y traer las almas de los hombres a juicio.’

Los atributos y particularidades que envuelven el misticismo que desprende el culto a
este arcangel fueron promovidos con fuerza y comenzaron a difundirse en forma amplia
entre las sociedades indigenas, las cuales necesitaban elementos faciles de asimilar para
reconstruir su mundo espiritual y sustituir el que se habia destruido, encontrando en la
figura del arcéangel una analogia con su dios de la lluvia Tlaloc, quien era semejante a este
ser angelical. Ambos numenes rescatan las almas de los muertos y las llevan al paraiso para
uno y al Tlalocan para otro, defienden al pueblo propiciando buenas cosechas y son
luminosos y por ultimo las montafias son su morada.

Recordemos que la tradicion popular aseguraba que en abril de 1631, el arcangel San
Miguel se aparecio a un indio, Diego Lazaro, en el obispado de Puebla, la didcesis mas rica
del pais. El lugar era una gruta, en un cerro, donde brotaba agua. El indigena se dirigi6 al
obispo para solicitar una investigacion a fondo de tal suceso, lo que se efectiio en 1633.
Para esta época el rumor del milagro se habia difundido ampliamente, el fervor de los
feligreses, en su mayoria indigenas, los llevo a concurrir a San Miguel del Milagro, para
gozar de los beneficios de un agua salvadora y rendir culto a una imagen de San Miguel
depositada en una gruta vecina.

Siguiendo el relato, Diego Lazaro recibid del arcangel recomendaciones apremiantes
de la difusién de su culto, finalmente Diego acabé mandando pintar en la tradicion indigena
los episodios de su aventura, “para memoria de toda la historia”, mientras que unos anales

*Enel Antiguo Testamento, San Miguel aparece como el guardian de la nacion hebrea. En el libro de Daniel,
Dios envia a San Miguel para asegurarle a Daniel su proteccion. Después de la muerte de Moisés, segun la
tradicion judia (referida en Judas 9), San Miguel tuvo un altercado con el diablo disputandose el cuerpo de
Moisés. En obediencia al mandato de Dios, San Miguel escondié la tumba de Moisés, ya que la gente y
también Satanas querian exponerla para llevar a los Israelitas al pecado de idolatria. En el Nuevo Testamento,
San Miguel continuia su mision defensora, cualidad que lo coloca como guardian de la Iglesia. Incluso en la
actualidad, los judios invocan al arcangel Miguel como el principal defensor de la sinagoga y como protector
contra sus enemigos. En la fiesta de la expiacion concluyen sus oraciones diciendo: “Miguel, principe de
misericordia, ora por Israel” (Gaume, 2008).

> Urbina, 2008.
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locales pictograficos y alfabéticos —conservados en cuadernos de canto— consignaban en el
afio de 1631 el descubrimiento del “agua de San Miguel” (Gruzinski, 2006:137).

El prodigio fue autentificado: instalada la imagen sobre un altar se cantd una misa
solemne en honor del arcangel. En 1643, el obispo de Puebla, Juan de Palafox, decidio
iniciar una segunda informacion. A manera de consagracion adicional, dos afios después,
Pedro Salmerdn publicd la relacion del milagro (Gruzinski, 2006:136), con lo que se permi-
tié levantar una iglesia en forma, en el emplazamiento de la anterior capilla, que se conocio
como el Santuario de San Miguel del Milagro, transformandose en una iglesia rica,
decorada con las estatuas del arcangel y las pinturas que narraban el suceso.

Los indios supieron conquistar una apreciable autonomia, pues la eleccion del santo no
siempre se dejo a la iniciativa de los evangelizadores. Algunas comunidades se las
ingeniaron para elegir, como patrones, a figuras cristianas cuyos atributos evocaban los
precedentes prehispanicos, o a celebrar a los santos cuya fiesta correspondia a un momento
privilegiado del calendario ritual autdctono. Se ignora casi todo de las motivaciones de los
indigenas. Sin embargo, no hay que excluir la posibilidad de que la adopcion de las
imagenes se deba a su intervencion en el origen de algunos cultos (Gruzinski, 2006:184).

Esta necesidad de los naturales se unidé desde mediados del siglo XVI a la de los
mestizos y los criollos, que como grupo sin memoria histérica y distanciados de sus
antepasados indios y espaifioles, buscaban una identidad. Frente a la actitud despectiva del
peninsular, un difuso sentimiento de diferenciacion se iba desarrollando con variadas
expresiones en esos grupos, siendo uno de los mas notables, el culto a un sinnumero de
imagenes autdctonas surgidas en forma milagrosa en los cerros y en las mas variadas
regiones de la Nueva Espafia: San Miguel del Milagro (en Tlaxcala), San Miguel de
Chalma (Estado de México), San Miguel Toliman (en Querétaro), San Miguel Laderas
(municipio de Ixtapan de la Sal, Estado de México), San Miguel Tlaltenco, San Miguel El
Fuerte (Morelos).

¢ CUAL ES LA SEMEJANZA DE SAN MIGUEL ARCANGEL CON LA DEIDAD
PREHISPANICA TLALOC?

De acuerdo con los mitos nahuas, Tléloc fue uno de los primeros dioses.® Goberné desde el
Tlalocan en compafiia de Chachiuhtlicue (diosa del agua). Ambos tenian relacion con el agua
y lo himedo: desde el inmenso océano hasta la minima gota o el granizo. Todo lo bueno
dependia de ellos y lo malo también; la sequia, la inundacion, el oleaje furioso, la
hidropesia y la sed. Merecieron templos monumentales, su mision era ser regente de todo lo
acuatico y de iluminar el universo e incluso se le vinculaba con el sol (Mateos, 1993:71).

Esta deidad pertenece a las primeras entidades que se adoraban desde el Preclasico,
junto con el antiguo dios del Fuego y del Tiempo, Huehuetéotl-Xiuhtecuhtli. Durante el
Clasico el dios de la lluvia parece haber sido la principal deidad del culto en Teotihuacan y
asi esta representado con frecuencia en los murales y esculturas de esa metrdpoli. Aparece
también en distintas partes de Mesoamérica, su propagacion fue muy grande, llegando hasta
el siglo xvI1 (Broda, 2008).

® Su creacién se debié a las mentes de cuatro dioses hacedores, segiin la cosmogonia prehispanica:
Tlatlauhqui Tezcatlipoca, Yayauhqui Tezcatlipoca, Quetzalcdatl y Huitzilopochtli.
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Especialmente las montafias fungieron como residencia de algunos dioses e incluso
fueron consideradas como entes sagrados. Cada montafia personificaba la figura especifica
de un dios, como el caso particular de Tlaloc (el agua), entre los nahuas, quien representaba
la deidad de la fertilidad agricola, cuya residencia era el Tlalocan, al interior de las
montafias.

El Tlalocan, que aparece como un gran recipiente que guarda los meteoros (lluvias,
granizo, rayos), esta abrigado por una capa pétrea, que es la cubierta del monte sagrado.
Sobre el monte se yergue el arbol florido cuyas ramas penetran en los cielos altos (Lopez,
2008:33). En este cerro la tierra tenia la virtud de reverdecer cuanto cayera en su seno; de
germinar; florecer y fructificar toda semilla, maxime cuando ¢éstas eran dejadas caer por las
manos de los Tlaloque. Tierra, agua, flores y frutos, paisaje y ambiente hacian un conjunto
digno de su duefio, que en su mansion, en su paraiso no manejaba el rayo cegador ni el
trueno espantoso, sino sdlo mostraba su aspecto amable, dando al lugar sensacion de bien-
estar, regocijo y paz, este espacio rechazo estados de cansancio y preocupaciones, cesé el
dolor y la tristeza. Al Tlalocan podian arribar los hombres que habian sido sefialados por él.

Un acercamiento a las caracteristicas del dios de la lluvia permite observarlo con el
rostro cubierto por una mascara, lleva una especie de anteojeras y bigotes formados por
serpientes estilizadas cuyas colas se ubican en la parte superior del rostro, figurando las
cejas, los cuerpos de los reptiles se entrelazan y dibujan la nariz; el cuerpo de la serpiente, a
cada lado del rostro da una vuelta alrededor de los ojos. Su aspecto era complicado y fiero.
Estaba acompafiado con un baston ondulado para hacer ruidos y producir truenos.

Bernardino de Sahagun puntualmente redactd en sus cronicas la trascendencia del dios
de la lluvia:

Este dios llamado Tlaloc Tlamacazqui era el Dios de las lluvias. Tenian que ¢l daba las
lluvias para que regasen la tierra, mediante la cual lluvia se criaban todas las yerbas, arboles
y frutas y mantenimientos. También tenian que ¢l enviaba el granizo y los relampagos y
rayos, y las tempestades del agua, y los peligros del rio y del mar. En llamarse Tlaloc
Tlamacazqui quiere decir que es dios que habita en el Paraiso Terrenal, y que da a los
hombres los mantenimientos necesarios para la vida corporal (Sahagun, 1997:72).

Y tiempo mas tarde Angel Maria Garibay Kintana indicé que la denominacion de
Tlaloque Tlamacazqui (el proveedor divino), sefialaba “el que dara algo”, refiriéndose a dos
aspectos: el que dara lo necesario para la vida, o sea el proveedor divino y el que dara lo
necesario para el servicio de los dioses. (Garibay, 1995:408). Asi, la obsesion de estas
sociedades agricolas por controlar las lluvias (rasgo determinante de la religion) tenia su
materia en las condiciones naturales del paisaje y del medio ambiente. Estos fendmenos
naturales, las lluvias que hacen crecer las plantas y son la condicién necesaria de la
agricultura, pero que presentan al mismo tiempo los aspectos amenazantes de la tormenta,
las heladas y las inundaciones, llegaron a ser personificadas en el culto a Tlaloc.

El culto a Tlaloc esta documentado en las fuentes indigenas del siglo xvi. En ellas se
encuentra el testimonio de la idolatria a un dios, apreciado por los ojos de los misioneros
como un diablo; esta connotacién generalizada hacia los cultos puede ser confrontada con
los restos arqueoldgicos que se encontraron en las cumbres de muchos cerros y en las faldas
de los grandes volcanes del territorio central de Mesoamérica. En estos santuarios se
practicaban cultos agricolas de la fertilidad y estaban relacionados con Tlaloc en las cuevas
(Broda, 1997:59). La preocupacion fundamental del culto giraba alrededor de la lluvia y la
fertilidad agricola.
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ANALOGIA ENTRE SAN MIGUEL ARCANGEL Y TLALOC

El impacto de la conquista espafiola origindé que los naturales se vieran no menos
desconcertados por los usos y las creencias de sus conquistadores. La evangelizacion
significo para los conquistadores salvar almas; edificaron su propia utopia en una conquista
espiritual que significéd la derrota de Satan en sus propios dominios y anuncié la redencidén
de las almas, conjuntandolas la fe de un solo Dios verdadero. La extirpacion de los idolos
mexicanos fue progresiva, larga y, a menudo, brutal.

Para el indigena la conquista espiritual era un remanso en su soledad, los vencidos
intentaron reducir la absoluta novedad mediante analogias; especialmente en el aspecto
religioso, donde tuvieron significativos parecidos. De esta manera se perfilaban el
sincretismo y los reacomodos. Los indigenas adoptaron diferentes estrategias frente al
proceso de evangelizacion. Envuelta en un complejo proceso de ideologizacion, la religiosi-
dad prehispanica aceptd formalmente los simbolos de la religiéon dominante, en tanto que en
el nivel profundo de su dindmica mantuvo lealtades a los cultos tradicionales acumulados
durante la destruccidn y la sustitucion. Desde los principios de la Conquista espaiiola, las
imagenes cristianas coexistieron con los idolos en las casas de numerosos “idolatras”.

Las imagenes contribuyen a “la instruccion de las gentes simples porque son instruidas
por ellas como si fueran por libros. Lo que un libro es para quienes saben leer, lo es una
imagen para el pueblo ignorante que la contempla.” Los franciscanos supieron aprovechar
esta facultad de la imagen en sus campaiias de evangelizacion (Gruzinski, 2006:75). En San
Miguel Arcéngel los naturales vieron a Tlaloc (por su espada que significaba el rayo). Estos
se hallaron apremiados por la ideologia misional, que paulatinamente razonaron en
conformidad con sus propios modelos l6gicos y miticos, proyectandolos sobre las imagenes
de la cristiandad. El cristianismo fue planteado en términos de imdagenes, tanto mas
facilmente cuanto que las imagenes cristianas y los idolos son considerados como entidades
en competencia y, en cierta medida equivalentes (Gruzinski, 2000:48). Con la experiencia
de los tiempos, los recién llegados acabaron por darse cuenta de que los indigenas en
realidad reverenciaban objetos, fuesen figurativos o no.

La presencia y el culto a San Miguel en la cosmovision campesina adquiere una impor-
tancia fundamental. Después de la Conquista y con la implantacion del nuevo credo religioso,
pareciera que Tlaloc heredara, “transmitiera” al arcangel sus poderes. No debemos olvidar que
ambos numenes religiosos representan, por venturosa coincidencia, la dualidad fuego/agua,
luz/oscuridad, vida/muerte, frio/calor, simbolos del opuesto masculino-femenino. Tlaloc y San
Miguel manifiestan su poder sobre las lluvias del cielo y las aguas de la tierra, caracteristica
fundamental que los ligara al ciclo agricola (siembra y cosecha). Se les ha atribuido, al rayo
como atributo de Tlaloc y a la espada de San Miguel, la capacidad de destruir a los seres
malignos que afectan los cultivos: granizo, culebras de agua, aires, tormentas y otros.

La intermediacion de los santos y sus advocaciones convierte a San Miguel en el
principal trabajador del temporal, y con esta cualidad se le atribuye la esencia de la
dualidad, por lo que pueden cambiar sus atributos de acuerdo con las circunstancias y el
contexto en que se encuentren. Asi, San Miguel Arcangel en las iglesias representa al santo
cristiano; en los pedimentos de lluvias se le conoce como un “sefior del temporal”, el ser
alado que envia los rayos, acarrea el agua del mar. También estan los que se dedican a regar
las tierras cultivadas y los curanderos se encomiendan a ¢l para aliviar diversas
enfermedades, principalmente las ocasionadas por “los aires”, espiritus agresores de la
salud y la vida de los hombres (Sierra, 2004:77).
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RITUAL DE LA CELEBRACION DE SAN MIGUEL ARCANGEL

Incienso, flores o plantas con propiedades protectoras mezcladas con oraciones forman
parte de los rituales a Tlaloc y San Miguel. Si bien son diferentes a los practicados hace
mas de 400 afios, guardan la misma esencia: “procurar nuevas cosechas para evitar
hambrunas y carencias en el campo”; €l puede proporcionar la salud a los enfermos a través
del agua curativa y protegerlos de los “aires”. Con el avance de los afios, a las ofrendas se
les integraron diferentes elementos, algunos pertenecientes al cristianismo. La fusién de
tradiciones fue posible gracias a que algunas celebraciones del calendario cristiano se em-
palmaban con las fiestas prehispanicas dedicadas a los dioses, como el caso de la adoracion
a Tlaloc —entre los meses de junio y septiembre— que coincidian con las festividades en
honor a San Juan o San Miguel Arcangel.’

La liturgia cristiana celebra a San Miguel Arcangel el 29 de septiembre, actualmente en
el centro de México una de las grandes batallas que libra San Miguel contra el diablo se
lleva a cabo el 28 de septiembre, cuando se recoge la primera cosecha ritual, pues, segin
dicen los agricultores, ese dia “el demonio anda suelto causando muchos males”. Para
protegerse colocan cruces elaboradas con la amarilla y aromatica flor de yauhtli o pericon
en el centro o en las cuatro esquinas de sus siembras, en el cruce de caminos, en las puertas,
ventanas y bardas de sus casas, a la entrada de las iglesias, en los comercios y hasta en sus
vehiculos. En la época prehispanica esa flor estuvo asociada al culto a Tlaloc y actualmente
estd estrechamente vinculada con los rituales agricolas y con San Miguel Arcangel. Se tiene
la creencia de que a las 12 de la noche del dia 28 “...para amanecer el 29, baja San Miguel
y con su espada flamigera defenderda todo lo que esté ‘enflorado’ con pericon”. A esta
ceremonia agricola se le conoce en forma general como “la enflorada” o “la periconeada”
(Sierra, 2004:78).

La labor protectora que ejercen el arcangel y la flor constituyen una barrera sagrada
que resguardara de las fuerzas de Luzbel y sus complices, porque el fuerte y ansiado olor
del pericon “es la espada de San Miguel”, que se le adhiere como un aliado en el combate
que enfrenta cada afio; la flor de pericén, en su amarillo color guarda el calor de los rayos
del sol y en su anisado aroma logra alejar a los malos espiritus. Asi juntos, la espada y la
flor libran esa lucha y logran vencer y dominar las potencias oscuras del universo.

En varios pueblos indigenas las tradiciones mesoamericanas e hispanicas guardan un
sincretismo espacial el 28 de septiembre cuando en las milpas, casas, negocios, transportes
y calles, la poblacidn coloca una cruz hecha de una planta de color amarillo llamada yauhtli
o pericon que se encomienda a San Miguel Arcangel para que juntos eviten que los “malos
aires” dafien las cosechas, las casas y hasta las personas.

Con este rito anual los pobladores defienden su patrimonio ante la amenaza del
demonio, que es atacado por San Miguel —comandante de las huestes celestiales para
defender el reino de Dios—, pues se cree que con su espada protege la siembra y la cosecha
del granizo, las culebras de agua, los aires, las tormentas y otros.

Para la cosmovision indigena San Miguel se ha convertido, ademas de jefe de los
ejércitos celestiales, en trabajador del tiempo, nahual-rayo, el que dirige a los angeles que
riegan las aguas para la siembra y el que controla las inundaciones, estos ultimos atributos
relacionados en la época prehispanica con Tldloc. Dentro de este sistema de ideas y

7 <http://www.arts-history.mx/noticiario/index.php?id_nota=01092008173321> (consultado el 4 de septiem-
bre de 2008).
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creencias que se ha formado, el yauhtli o pericdn, se ha generado como entidad bicultural
fuertemente ligada a las creencias religiosas sobre el ciclo agricola y los conceptos de salud
y enfermedad, entre los que destaca su valor curativo en dolencias y evitar que los
enfriamientos entraran al cuerpo y causaran estragos en la nueva sociedad novohispana.

CELEBRACION POPULAR DE SAN MIGUEL

En la region occidental del actual Estado de México se aprecia que la advocacion de San
Miguel es la mas popular, sobre todo como santo titular de los pueblos indigenas
congregados de finales del siglo XVI y principios del xvil. Todos ellos veian el mundo a
través de presagios y agiieros. Los cuerpos celestes tenian significados importantes tanto
para los mesoamericanos como para los catolicos; esto les permitiéo a los primeros la
tolerancia en la religion cristiana. Esta conducta no desperto6, durante la primera mitad del
siglo XVI, sospechas de herejia. Con el tiempo esta vision habria de confundirse o
disimularse detras de las creencias de los indigenas. Asi las celebraciones al arcangel San
Miguel, que era el sol, empezaron a cobrar poco a poco relevancia. El sol era el verdadero
motor de la vida agricola, ya que este astro alternaba el dia y la noche y ordenaba el tiempo.

El pueblo organizé romerias, en algunos casos procesiones, y sobre todo se
organizaron danzas en el atrio de los templos que llevaban como advocacion principal al
arcangel, o en las ermitas de los cerros. La vida para ellos cobraba sentido, los cohesionaba
en la organizacion de la festividad y la magia se hacia presente.

En estas comunidades agricolas coloniales la supervivencia de la sociedad siguid
dependiendo de lo que les pudieran proporcionar la tierra y la naturaleza, de ahi que se
preservaran los rituales relacionados con las fuerzas cosmicas. El equinoccio de otofio
coincidia con el término de la lluvia (21 de septiembre) y se esperaba el famoso cordonazo
de San Francisco de Asis (4 de octubre) que era la helada que anunciaba la época de secas,
cuando la mazorca de maiz se secaba y se podia recoger en fecha préxima. En medio de
estos periodos estaba la festividad de San Miguel que correspondia a la veintena 13
Tepeilhuit! (11/10 — 30/10) en el calendario ndhuatl y era la fiesta de los cerros. Y en el
matlatzinca se le denominaba /n thaxiqui, que era pequefo heno, y en el dia era Yn Ettuni
(flor) que correspondia al 29 de septiembre, fiesta de San Miguel que es, atin en nuestros
dias, la fiesta del fin de la estacion lluviosa en el México central.

Por lo tanto presuponemos que las fiestas de las veintenas eran fundamentales, las
mismas en todas partes y que se adaptaban a las mismas estructuras miticas, persiguiendo
los mismos objetivos, a pesar de las variaciones regionales y de los cambios en la
intensidad. Todas ellas hacen referencia directa al contenido de las fiestas (Graulich,
1999:61).

Cada uno de los pueblos ponia su sello caracteristico que va desde el disefio del traje de
la danza en honor a San Miguel, la elaboracion de artesanias, comidas, castillos
pirotécnicos, la musica de banda y sobre todo la misa solemne, en la que se congrega todo
el pueblo a ofrecer ceras, flores y 6bolos.

Los cuadros 2 y 3 organizan las festividades de San Miguel Arcangel en las cabeceras
de los municipios que integran la region occidental del Estado de México. A partir de la
busqueda de datos identificamos tres situaciones respecto de la festividad del Arcangel; la
primera indica municipios como Acambay, Almoloya del Rio, Chapa de Mota, Ixtapan del
Oro y Temascalcingo, que retomaron como patrono a San Miguel Arcangel. La segunda
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presenta como caracteristica comun que las jurisdicciones cuentan con una localidad donde
festejan a San Miguel Arcangel. Es decir, San Miguel Arcangel no es la fiesta mayor, pero
si existe una devocion por el Arcangel en las diversas comunidades.

Municipio donde se venera a San Miguel Arcangel Fecha
ACAMBAY: Festividad en honor a San Miguel Arcangel. Se llevan a cabo danzas de 29 de septiembre
moros y cristianos.
SAN MIGUEL ALMOLOYA DEL Rio. San Miguel Arcangel, patron de los 29 de septiembre
almoloyenses, comparte la festividad titular con el Sefior de Burgos.
CHAPA DE MOTA. Festividad mayor en honor a San Miguel Arcangel, se efecttia la 29 de septiembre
Danza de los Arcos.
IXTAPAN DEL ORO. Festividad mayor en honor a San Miguel Arcangel. 29 de septiembre
TEMASCALCINGO. Por la orden de los franciscanos se tuvo como santo patrén a San 29 de septiembre

Miguel Arcangel. Ahora comparte la festividad mayor con el Sefior de la
Coronacién. La parroquia de San Miguel Arcangel, en el siglo XVI, contaba con
una capilla abierta y un amplio atrio, una pila bautismal labrada en cantera,
cincelado ahi el cordon de San Francisco y las insignias propias de esta orden;
también contaba con un cuadro pintado al 6leo con la imagen de San Juan Bautista.

Cuadro 2. Festividad mayor en honor a San Miguel Arcangel en las cabeceras municipales.®

Cabe resaltar que varias de las festividades no se llevan a cabo el 29 de septiembre
como lo marca el calendario litirgico catolico, sino en fechas como el 8 de mayo (veintena
Yn dehuni, dia Yn Yabi), que marca la aparicion del arcangel en el monte Gargano en Italia,
y otra el de 3 de diciembre (veintena Yn teyabihitzin, dia Yn Chimi), y por ultimo la
festividad es movible al primer domingo del mes de octubre (veintena Yn thaxijui) y el dia
12 del mismo mes (veintena Yn thaxijui, dia Y»n Thihui). Lo que interpretamos es que cada
una de las comunidades cambid la festividad, segun el interés que tuviera para pedir la
lluvia, o cerrar el ciclo agricola de esta region.

LA FIESTA EN HONOR A SAN MIGUEL ARCANGEL EN AMEYALCO

Uno de los pueblos del valle de Toluca que atrae peregrinos en la festividad de San Miguel
Arcangel es el de San Miguel Ameyalco, que pertenece al municipio de Lerma, donde po-
demos apreciar el sincretismo ritual que ha pervivido desde el siglo X1 hasta nuestros dias.
La localidad empieza a organizar la fiesta con dias de antelacion, nombrando mayordomos
o fiscales encargados de recibir las limosnas de la feligresia, con el objeto de comprar los
elementos necesarios para la elaboracion de los castillos que honran a su santo patrono y
engalanar la iglesia con un arco que contiene la imagen del arcangel acompaiiado de flores,
posicionado en la fachada; el interior del templo esta cubierto de flores naturales; la imagen
principal del pueblo es acompaiiada de imagenes de otras capillas cercanas a la localidad,
que peregrinaron para acompaiar al arcangel en esta festividad.

Se organiza una romeria a la que concurren artesanos de diversos municipios, en donde
se expenden articulos de barro, productos de lana de la region, dulces y comida. Se da
mucha importancia a las bandas de musica, en especial con instrumentos de viento,

¥ Vazquez (1999), Baca et al., (1999), Veldzquez, (1999), Gardufio, (1999).
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Municipio

Localidad

Fecha

ALMOLOYA DE JUAREZ: La festividad
mayor es en honor a la Virgen de la
Candelaria.

Sin embargo, se celebra a San Miguel
Arcangel en San Miguel Almoloyan.

28 y 29 de septiembre

AMATEPEC: La festividad mayor es en
honor a la Virgen de la Candelaria.

Sin embargo, se celebra a San Miguel
Arcangel en Tecamachalco, Llano
Grande y en el barrio Materiales de
Guerra en San Fernando.

29 de septiembre

ATENCO, SAN MATEO: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

Barrio de San Miguel

29 de septiembre

CAPULHUAC: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

12 de octubre y
8 de mayo

CHAPULTEPEC: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

8 de mayo, 29 de
septiembre y 12 de
octubre

COATEPEC HARINAS: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

Comunidad de San Miguel

29 de septiembre

EL ORrO: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

El Atoron, ahora Colonia Francisco 1.
Madero

29 de septiembre

HUIXQUILUCAN: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

Tecamachalco, Llano Grande y barrio
Materiales de Guerra en San
Fernando

29 de septiembre

IXTAPAN DE LA SAL: La fiesta principal
es la del Sefior del Perddn; sin
embargo, se celebra a San Miguel
Arcangel.

San Miguel Laderas

29 de septiembre

IXTLAHUACA: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

29 de septiembre

JILOTEPEC: San Miguel Arcangel.

Pueblo de San Miguel

29 de septiembre

JIQUIPILCO: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

San Miguel Yuxtepec

29 de septiembre

JOCOTITLAN: Se celebra a San Miguel Comunidad de San Miguel 8 de mayo (aparicion

Arcangel. Tenoxtitlan de San Miguel
Arcangel)

JOQUICINGO: Se celebra a San Miguel San Miguel Ocampo 29 de septiembre

Arcangel.

LA ASUNCION DE DONATO GUERRA: Se | San Miguel Xolotepec 29 de septiembre

celebra a San Miguel Arcéngel.

LERMA: Se celebra a San Miguel San Miguel Ameyalco 29 de septiembre

Arcangel. Destacan las danzas de los

Caporales y de los Arrieros.

MALINALCO: El centro religioso mas San Miguel en Chalma 29 de septiembre

importante se ubica en el Santuario de
San Miguel en Chalma junto con el
cristo negro.

METEPEC: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

En la ermita del cerro de los
magueyes; ahora el culto principal es
en honor a la virgen de Guadalupe.

8 de mayo y 29 de
septiembre
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Municipio

Localidad

Fecha

OCOYOACAC: Virgen del Rosario.

1° domingo de
octubre (fiesta
movible)

SAN FELIPE DEL OBRAIJE: Festividad a
San Miguel

29 de septiembre

SANTO TOMAS DE LOS PLATANOS: El

santo patrono es San Isidro Labrador.
Sin embargo, se celebra a San Miguel
Arcangel.

En San Miguel de Sandemialma

29 de septiembre

SULTEPEC: Este municipio cuenta con
una localidad cuyo templo es en honor
a San Miguel Arcangel.

Cabe destacar que la monografia no
menciona el nombre de la comunidad
en la que se encuentran los templos.

29 de septiembre

TEJUPILCO: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

En la iglesia de San Miguel Ixtapan

29 de septiembre

TEMASCALTEPEC: La fiesta principal es
los dias 6 y 7 de enero dedicados al
sefior del perdon.

En San Francisco Oxtotilpan y San
Mateo Almomoloa, de forma
sucesiva, durante el mes de
septiembre. Se efectiian las danzas de
las “pastoras” y los “moros.

Durante el mes de
septiembre

TENANGO DEL VALLE: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

En la localidad de San Miguel
Balderas

29 de septiembre

TEXCALTITLAN: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

Pueblo de San Miguel

29 de septiembre

TOLUCA: Se celebra a San Miguel
Arcangel.

29 de septiembre

TONATICO: La festividad mayor se
celebra el 02 de febrero, en honor a
Nuestra Sefiora de la Candelaria. Sin
embargo, se celebra a San Miguel.

En la rancheria de San Miguel,
integrada como propiedad de Nuestra
Sefiora de Tonatico desde principios
del siglo XVIII

29 de septiembre

VILLA GUERRERO: Santa Barbara es la
fiesta principal. Sin embargo, se festeja
en una de las comunidades a San
Miguel Arcéangel.

29 de septiembre

XONACATLAN: La festividad mayor en
la cabecera es en honor a San
Francisco de Asis. Sin embargo se
celebra a San Miguel Arcéangel.
Destaca la danza de los moros.

Mimiapan

29 de septiembre

ZINACANTEPEC: Se celebra a San
Miguel Arcangel.

3 de diciembre

ZUMPAHUACAN: La comunidad de San
Miguel Actiopa acude a celebrar la
festividad de su patron en la cabecera
municipal.

San Miguel Actiopa

29 de septiembre

Cuadro 3. Festividad en honor a San Miguel en las localidades.’

? Bonifacio (1998), Borboa (1999), Cardoso (1997), Dominguez (1999), Gutiérrez (1997), Hernandez (1997),
Joaquin (1999), Martinez y Vicencio (1997 y 1998), Ramirez (1997), Vazquez (1999).
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instaldndose una en el interior del atrio de la iglesia, y otras acompafian a cada uno de los
grupos de danzantes que simultineamente realizan sus ejecuciones, siendo lo mas
representativo de la festividad de San Miguel Ameyalco.

Cabe recordar que los bailes han enriquecido las fiestas populares que se remontan a
origenes de antiguas tradiciones. Las festividades en honor a San Miguel permiten expresar
en sus trajes e instrumentos las reminiscencias del pasado prehispanico y, al mismo tiempo,
trasponen en sus danzas los valores religiosos aportados por el cristianismo. La festividad
de San Miguel Arcangel en esta comunidad va acompaifiada de la participacion de danzas
heterogéneas, que incluyen la danza de moros y cristianos y de los arrieros. Aunque
debemos aclarar que en otros municipios se ejecutan la danza de los arcos y de los
caporales, para esta misma festividad en esta region.

La danza de moros y cristianos fue seleccionada como parte de la cultura de conquista;
desde su inicio los indigenas vieron en el uso de las mascaras un significado magico-
religioso, que comenzd a formar parte del ritual. El origen de la danza de los arrieros se
remonta al apogeo de las grandes haciendas, en donde se daba una gran actividad ganadera
y agricola. La caracteristica singular de esta danza es la representacion de las travesias que
los arrieros enfrentaban para vender sus mercancias. El traje tipico es variado, actualmente
es de camisa blanca, pantalén blanco, paliacate rojo y adornos bordados, sombrero de
palma, huaraches, morral de ixtle, gaban de lana de colores intensos para los que presencian
la danza, no debe de faltar el “mosquito” y vino.

Sin embargo, la danza no es la simple representacion de movimientos ritmicos; danzar
es una manera de practicar la religion, permite establecer un contacto con lo divino, con “el
pasado y con la identidad mas profunda de los danzantes que en ella se revela” (Campos,
2007:70). La danza esta compuesta por elementos del mundo prehispanico que aportan las
comunidades y elementos impuestos por el cristianismo; se planted para honrar a Dios y a
los santos en el pueblo de San Miguel Ameyalco.

CONCLUSIONES

Es interesante ver los dos puntos de vista del impacto de la evangelizacion. El proyecto de
los primeros misioneros fue una utopia; imitaron a los primeros apostoles de la iglesia
primitiva, consideraban que luchaban en una guerra santa contra las idolatrias gentilicas
que el demonio, por milenios, habia sembrado en la Nueva Espafia, y San Miguel, en
compaiiia de las virtudes guerreras, luchaba para extirpar este mal. Por su parte, los
indigenas vieron a esta imagen como una deidad prehispanica por ser un guerrero como
Tlaloc, por tener como morada una montafia, por ayudar a los muertos en su ultimo viaje y
sobre todo porque su festividad se asocia con el ciclo agricola del fin de las lluvias y el
inicio de la secas.

Las imagenes de los angeles y los seres humanos en el proceso de evangelizacion
fueron admitidas rapidamente por los indigenas congregados. Los angeles fueron
personificados plasticamente en pinturas y esculturas, representados como seres alados,
entre nubes y con mucha belleza; esta caracterizacion motivo a los indigenas a tener una
preferencia deliberada para adoptarlos como sus protectores. Sobre todo seleccionaron a
San Miguel por ser el guerrero por excelencia de las huestes celestiales, quien ponia las
estrellas en orden como soldados en hileras para embestir a las fuerzas contrarias y
quebrantarlas, quien ademads presidia a los elementos de la naturaleza.
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En cambio para el evangelizador esta iconografia del arcdngel San Miguel sélo se
explica dentro de una nueva teologia politica, que describe a los angeles como los soldados
de la edificacion de un nuevo imperio catélico, que luchan contra la herejia, la idolatria, las
huestes de anticristo, los vicios y esto es precisamente lo que transmitieron a los
conquistados en el culto al arcangel.

Ambas visiones en analogia suscitaron confusiones, y la pregunta principal que nos
hacemos en el imaginario es si el idolo contamina lo imaginario del santo, sin que la iglesia
colonial haya podido eliminar interferencias y parasitismos o sin que siquiera haya
percibido claramente lo que tramaban ante sus ojos los indigenas. ;Se darian cuenta los
evangelizadores de la ritualidad prehispanica o pensarian que al ser vendedores la victoria
de la nueva religion habia triunfado? La otra pregunta que nos hacemos es si tendrian una
incapacidad de captar el modo en que los naturales recuperaban y deformaban la imagen
cristiana en un primer momento y que con el paso de los afios tuvieron que luchar contra
ello o aceptarlo en el mundo contemporaneo.

Con la religion se produjo el complejo fenomeno de incorporacion y marginacion: los
naturales, podemos decir, fueron muy pronto catdlicos en los ritos, pero siguieron siendo
idolatras en la actitud; asistentes a las ceremonias cristianas, a la par que adictos a
adivinaciones, hechicerias y supersticiones a lo que se ha calificado actualmente como
catolicismo popular.
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EL CATALOGO DE LAS LENGUAS INDIGENAS NACIONALES
Y LA LINGUISTICA OTOPAME

E. Fernando Nava L.
Instituto Nacional de Lenguas Indigenas

En el presente escrito se hace referencia a los dos principales trabajos de catalogacion
lingtiistica realizados por el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI) y publicados,
respectivamente, en los afios 2005 y 2008. Luego de hablar del encuadre general que
corresponde a dichas obras, repasamos lo que ahi se consigna sobre el conjunto de lenguas
denominadas ofopames, unas de las tantas que integran la familia lingiiistica oto-mangue.
En seguida pasamos a algunas consideraciones a partir del tema de la genealogia lingiiistica
y del problema de las lenguas en riesgo de desaparicion.

Estas dos cuestiones, la genealogia lingtiistica y las lenguas en riesgo de desaparicion,
son abordadas a su vez desde la necesidad de construir nuevas politicas publicas en materia
de lenguas indigenas en México. Esta necesidad es uno de los ejes de accidon del INALI,
entidad que considera que las nuevas politicas publicas en materia de lenguas indigenas
deben de construirse explicitamente a favor tanto de la diversidad cultural y de la
diversidad de lenguas, ambas ya plenamente reconocidas en la Constitucion y en diversas
leyes complementarias, asi como a favor también del reconocimiento, observancia y
cumplimiento de los derechos lingiiisticos de los hablantes de las lenguas indigenas
nacionales. Ademas, el mismo INALI ha propuesto que de manera consustancial a la
construccion de las nuevas politicas publicas en materia de lenguas indigenas, o como parte
de ellas, deben considerarse al menos otros dos asuntos de gran peso. Por una parte, el
posicionamiento de un nuevo enfoque que, como el de género, persigue la equidad social:
EL ENFOQUE DEL MULTILINGUISMO; y, por otra parte, la puesta en marcha de un ambicioso
proceso de PLANEACION LINGUISTICA relativo a la formalizacion de las lenguas indigenas
como LENGUAS NACIONALES y a la construccion de un corpus lingiiistico propio a cada una
de las lenguas indigenas nacionales que lleguen a formalizarse.

En las paginas que siguen se desarrollan estas tematicas, considerando como principal
campo de reflexién y a manera de ejemplo las lenguas otopames. En ciertos puntos, la
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exposicion tiene el tono de “llamada de atencidén”; la intencion ha sido cerrar este texto con
unas palabras de caracter reflexivo, que distan mucho de poder ser consideradas sendas
conclusiones. Con todo ello, deseamos poner nuestro granito de arena en el merecido
homenaje que en esta oportunidad dedicamos a nuestra querida colega, amiga y maestra:
Yolanda Lastra.

1. EL CATALOGO DE LAS LENGUAS INDIGENAS NACIONALES

De conformidad con los elementos que revisaremos a continuacion, sobre el complejo
asunto de la catalogacion de las lenguas indigenas de México, el INALI cuenta,
principalmente, con dos publicaciones complementarias, a saber: un compendio de 150
mapas titulado Catdlogo de lenguas indigenas mexicanas: Cartografia contempordanea de
sus asentamientos historicos (México, 2005); y un texto de 256 paginas llamado Catdlogo
de las lenguas indigenas nacionales: Variantes lingiiisticas de Meéxico, con sus
autodenominaciones y referencias geoestadisticas, publicado en el Diario Oficial de la
Federacion, tomo DCLII, nimero 9; México, 14 de enero de 2008 (este ultimo fue dado a la
luz también mediante otra edicion; consultense las referencias). Estas dos obras conforman
la propuesta mas avanzada, profunda y detallada —igualmente podemos decir: también
aventurada— que puedan encontrarse sobre el tema en los escenarios académico e
institucional de nuestro pais. Los trabajos representan la respuesta que, hasta este momento,
el INALI ha dado al ordenamiento legal que mandata la publicacion de un catalogo de las
lenguas indigenas. Tal ordenamiento, por su parte, se encuentra enmarcado en una serie de
reconocimientos sobre las lenguas indigenas nacionales, consignados en la Ley General de
Derechos Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas. Echemos un vistazo a los puntos hasta
aqui vertidos.

1.1. LA LEY GENERAL DE DERECHOS LINGUISTICOS DE LOS PUEBLOS
INDIGENAS (LGDLPI)

La Ley General de Derechos Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas (LGDLPI) fue
promulgada en el mes de marzo del afio de 2003. Es, al menos en el mundo hispano-
hablante, uno de los instrumentos legales mas acabados sobre los derechos indigenas, tema
todavia poco visible en México, si lo consideramos, por ejemplo, como una de las ramas
del Derecho: raro es como asignatura universitaria, o como campo de desarrollo
especializado de los abogados, entre otros escenarios. Ademas de los reconocimientos que
citaremos a continuacion —entre los que destaca el de reconocer a las lenguas indigenas
como LENGUAS NACIONALES—, es ésta la Ley que considera, en su articulo 14, la creacion
del Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), como un organismo descentralizado de
la Administracion Publica Federal. Entre otras de sus atribuciones, dicho Instituto tiene las
de disefiar y aplicar programas, estrategias y acciones a favor de las lenguas indigenas en
torno a una politica ptblica que las conciba, trate y promueva de acuerdo precisamente con
su caracter de lenguas nacionales. Repasemos dos de los reconocimientos.
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1.1.1. ALGUNOS DE LOS RECONOCIMIENTOS DE LA LGDLPI

Hemos elegido reproducir aqui los dos reconocimientos sobre las lenguas indigenas que
nos parecen de mayor peso en el escenario de aspiraciones por la equidad social de que no
disfruta la poblacion indigena. Toda vez incorporados en una ley, dichos reconocimiento
son al mismo tiempo los fundamentos legales que sustentan las actividades institucionales y
sociales correspondientes; y justifican por igual las respectivas demandas. Los
reconocimientos son los siguientes: en su articulo 4, la LGDLPI dice:

Las lenguas indigenas que se reconozcan en los términos de la presente Ley y el espaiiol son
lenguas nacionales por su origen histdrico, y tienen la misma validez en su territorio, localizacion y
contexto en que se hablen.

Y en su articulo 9, la citada Ley reconoce:

Es derecho de todo mexicano comunicarse en la lengua de la que sea hablante, sin restricciones en
el ambito publico o privado, en forma oral o escrita, en todas las actividades sociales, economicas,
politicas, culturales, religiosas y cualesquiera otras.

Asi de claros, ambos reconocimientos subsumen un conjunto de derechos lingiiisticos,
los cuales precisan de una serie de factores para su cabal cumplimiento. Uno de esos
factores es la catalogacion de las lenguas indigenas, indispensable para la identificacion de
las unidades que conforman el universo de accion. Por igual, el uso normado de las lenguas
nacionales diferentes al castellano es otro de esos factores, en especifico por todo lo que
tiene que ver con la comunicacion escrita, dificilmente prescindible para el desarrollo de
algunas actividades de orden institucional; esto ultimo cuenta también con un fundamento
legal: “Elaborar y promover la produccion de gramaticas, la estandarizacion de escrituras y
la promocion de la lecto-escritura en lenguas indigenas nacionales”, como lo refiere para
las atribuciones del INALI el inciso (f) del articulo 14 de la LGDLPI.

De esta forma, el mandato de elaboracion de un catalogo de las lenguas indigenas
nacionales no puede verse como un ejercicio de alcance exclusivamente académico, sino
como un trabajo altamente necesario para garantizar el cumplimiento de los ya legalmente
reconocidos derechos lingtiisticos de la poblacion hablante de las lenguas originarias del
pais. La catalogacion de las lenguas indigenas es pues una actividad que debe ser
considerada parte central en el proceso de construccion —y aplicacion— de las nuevas
politicas publicas en materia de lenguas indigenas que hagan efectivo el reconocimiento de
los derechos lingiiisticos. Leamos a continuacion el referido mandato para ver
inmediatamente después las principales caracteristicas y aportes del Catdlogo del INALI.

1.1.2. EL MANDATO PARA LA ELABORACION DE EL CATALOGO DE LAS LENGUAS INDIGENAS
NACIONALES

A la letra, el articulo 20 de la LGDLPI dice:

El Consejo Nacional del Instituto Nacional de Lenguas Indigenas, previa consulta a los estudios
particulares de los institutos Nacional de Antropologia e Historia y Nacional de Estadistica,
Geografia e Informatica, a propuesta conjunta de los representantes de los pueblos y comunidades
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indigenas, y de las instituciones académicas que formen parte del propio Consejo, hara el catalogo
de las lenguas indigenas; el catalogo sera publicado en el Diario Oficial de la Federacion.

Realizadas las consultas y elaboradas las propuestas sefialadas, el INALI procedid a la
elaboracion y publicacion de las obras que se describen en la siguiente parte del presente
texto. Valga comentar que de conformidad con los planes de dicha institucion, los avances
del proceso de PLANEACION LINGUISTICA que se concreten en relacion a la formalizacion de
las lenguas indigenas como LENGUAS NACIONALES seran publicados en el Diario Oficial de
la Federacion; esto es asi por tanto que tales avances que corresponden a adecuaciones y
actualizaciones de mismo catalogo mandatado en la LGDLPI.

1.2. EL CATALOGO PROPUESTO POR EL INALI

Como hemos referido, el INALI ha publicado un compendio cartografico, en el afio 2005, y
un texto, en el aflo 2008, como su propuesta inicial de catalogacion de las lenguas indigenas
nacionales de México, segun el mandato legal que acabamos de repasar. En los parrafos
siguientes, nos referimos simplemente al Catdlogo como una sola obra en conjunto; y
aludimos de manera independiente a la cartografia del 2005 y al texto del afio 2008, cuando
asi se requiera.

El Catdlogo tiene el objetivo primigenio de dar a conocer cudles son las lenguas
indigenas a las que corresponde el reconocimiento de lenguas nacionales. Si bien sobre el
reconocimiento de las lenguas indigenas como nacionales, la LGDLPI es absolutamente
precisa —lineas atrds repasamos el articulo 4 de dicha Ley, dedicado a tal asunto—, la
catalogacion de las lenguas debe entenderse como un proceso altamente complejo, con sus
propios fundamentos, dinamicas de definicion y tiempos de concrecion. En este sentido, el
Catdlogo publicado por el INALI, tanto la cartografia como el texto, ponen a la
consideracion el grado de avance con que contamos en la materia y, como ya fue dicho,
toda actualizacion al trabajo catalografico debera ser publicada y llevada a su aplicacion de
conformidad con determinados cauces institucionales.

Visto asi, el Catdlogo es por lo tanto un documento actualizable que hace referencia a
la diversidad lingiiistica indoamericana del pais. Para ello, se relacionan las familias
lingiiisticas (conjuntos de lenguas con un origen historico compartido), las agrupaciones
lingtiisticas (conjuntos de variantes lingiiisticas asociadas con un mismo pueblo indigena;
esta expresion puede manejarse, con todas las reservas del caso y no como un sinénimo
perfecto, con el término /engua), y las variantes lingtiisticas (formas de habla diferenciadas
al interior de una misma agrupacion lingiiistica, tanto en términos estructurales como de
identidad sociolingiiistica). Como veremos a continuacidén, las variantes lingiiisticas
constituyen el topico de la obra. De acuerdo con ello, el Catdlogo presenta dos variables
fundamentales no para el nivel genérico las agrupaciones lingiiisticas, sino precisamente
para cada una de las variantes lingiiisticas; se trata de las autodenominaciones (la expresion
con la cual los hablantes de lenguas indigenas nombran a éstas en su propia variante) y de
las referencias geoestadisticas (las localidades del territorio historico del respectivo pueblo
indigena en donde se continuan utilizando las variantes correspondientes).

Se trata de una forma académica de hacer referencia a la diversidad lingiiistica
indoamericana que contrasta en cuatro aspectos principales con la forma con la que, en
términos generales, las instituciones publicas mexicanas abordan las lenguas indigenas
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nacionales en su practica cotidiana; debemos precisar que dicha forma institucional —y por
desgracia, también institucionalizada— de abordar las lenguas indigenas esta basada en el
uso comun. Primer aspecto: las unidades lingiiisticas y su denotacidén a la diversidad
lingtiistica. En el uso comun se alude a una sola unidad lingiiistica, a saber: la lengua (esto
en el mejor de los casos, si no es que se hace uso del término dialecto en su acepcion
peyorativa). En el Catdlogo se emplean tres unidades lingiiisticas, a saber: la familia
lingiiistica, la agrupacion lingiiistica y la variante lingiiistica. Es menester advertir que
lengua, tal como corresponde al uso comun, no denota diversidad lingiiistica, lo cual hace
de ella una unidad lingiiistica inoperante para varios casos de la realidad lingiiistica
mexicana. Por su parte, las unidades lingiiisticas del Catdlogo si denotan diversidad
lingliistica —de diferentes tipos y niveles, respectivamente—, en tanto que han sido
propuestas a partir de criterios cientificos para mejorar las practicas institucionales; dichas
practicas se harian con menores expectativas de éxito —como ha sido hasta el presente— de
seguirse empleando las palabras de uso comun.

Segundo aspecto: la relacion genealdgico-jerdrquica entre las unidades lingiiisticas.
Por cuanto que al uso comun corresponde tan so6lo la unidad linglistica lengua, no es
posible referir en torno a ella relaciones jerarquicas; y por lo que toca a las relaciones
genealdgicas entre las lenguas, éstas suelen ser, en la practica basada pues en el uso comun,
confusas e incompletas. Las tres unidades lingiiisticas del Catdlogo manifiestan por si
mismas una relacion genealdgico-jerarquica de diferentes grados de inclusion. En términos
practicos, pensando precisamente en practicas institucionales, piénsese en el ahorro de
esfuerzos que puede resultar de un plan de trabajo con variantes de una agrupacion
lingiiistica o con agrupaciones de una familia lingiiistica, en contraste con los esfuerzos de
una manera de proceder sobre conjuntos de lenguas de las que se desconocen sus vinculos
genealdgicos. Bien lo ha dicho Doris Bartholomew: ciertos aspectos del mazahua se
comprenden mejor cuando se les mira desde el otomi, tanto como otros del pame cuando se
les ve desde el chichimeco jonaz (comunicacion personal). Qué diferente planteamiento es
¢éste, hecho desde la perspectiva genealdgica, al que subyace al de tantas y tantas reuniones
de caracter nacional en que los asistentes, hablantes de lenguas indigenas, son agrupados
por mesas de trabajo segun el estado de la Republica del que proceden (y ahi estd reunidos,
por ejemplo, tseltales, tsotsiles y zoques de Chiapas, al lado de donde estan reunidos
huastecos y popolucas de Veracruz).

Tercer aspecto: la nomenclatura de las unidades lingiiisticas. En relacion con el medio
indigena, la unidad /engua es referida en el uso comiin mediante el término histoérico con
que se designa al respectivo pueblo; estamos asi ante términos polisémicos, sobrepuestos a
su realidad de manera exogena, que, entre otros, se emplea por igual para identificar la
cultura y la poblacién indigenas en cuestion. Asi ocurre, por decir, con el término “otomi”,
encontrado en expresiones como “pueblo otomi”, “organizacion social otomi”, “musica
otomi”, “mujer otomi” y, por supuesto “idioma o lengua otomi”; o, con tales referencias,
simplemente “otomi”. Cada una de las tres unidades lingiiisticas del Catdlogo lleva un tipo
de nombre, de acuerdo con estos criterios: las familias lingiiisticas llevan el nombre que
mas consenso de uso tiene en la actualidad, de los que han creado los cientificos dedicados
a la genealogia lingliistica; por ejemplo, “familia lingiiistica oto-mangue”. Las
agrupaciones lingiiisticas han sido nombradas mediante el término histdrico del pueblo
indigena con el que se encuentran relacionadas; por ejemplo, “agrupacion lingiiistica
otomi”. Y el nombre dado a las variantes lingiiisticas corresponde a su autodenominacion
que, como hemos dicho, es la expresion con la cual los hablantes de lenguas indigenas
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nombran a éstas en su propia variante; por ejemplo, “variante lingtiistica hiidfiho”, “variante
lingiiistica flathd”, “variante lingliistica hiidhfi”, “variante lingiiistica yiihmu”, y asi hasta
agotar el conjunto de variantes que conforman la agrupacion lingiiistica otomi.

Cuarto aspecto: el deslinde de la relacion entre las categorias pueblo y lengua. En el
uso comun, seguido en lo general por las instituciones publicas mexicanas, no hay tal
deslinde, por tanto que la categoria lengua ha sido mantenida por inercia en una relacion
“uno a uno” con la categoria pueblo; esta manera simplista de ver las cosas impacta
negativamente en la gestion y la administracion publicas relativas a la atencidn dirigida a la
poblacion indigena. En el Catdlogo se propone un sano deslinde entre las categorias pueblo
y lengua, de acuerdo con las siguientes estrategias: primera, en esta obra, un pueblo
indigena se pone en relacion general con una agrupacion lingiiistica; esto implica que a un
pueblo indigena le corresponde no necesariamente una forma de hablar, sino un posible
conjunto de hablas. Y segunda estrategia, todas las variantes lingiiisticas que conforman
una misma agrupacion lingiiistica tienen el mismo grado de representatividad de su
respectivo pueblo indigena; lo anterior significa el respeto a los hablantes de todas y cada
una de las variantes lingiiisticas por su identidad con el pueblo indigena con el que se
encuentra relacionada la agrupacion lingiiistica correspondiente y, por supuesto, todos ellos
cuentan plenamente y por igual con los derechos lingtiisticos que les reconoce la ley.

Estos cuatro principales contrastes entre una forma simplista —predominante aun en los
espacios de atencion publica nacionales— y una forma académica de abordar la diversidad
lingiiistica de origen indoamericano en Mé¢éxico permiten apreciar como el presente
Catdalogo puede mejorar, tanto en el plano conceptual, como en términos practicos, las
bases de la atencion gubernamental dirigida a la poblacion indigena del pais.

Considerando todo lo anterior, el Catdlogo pretende ser un instrumento a partir del
cual se le facilite a las instituciones publicas y a las autoridades gubernamentales el
cumplimiento de los derechos lingiiisticos que en la actualidad el Estado le reconoce a los
pueblos indigenas; complementariamente, se propone que el Catdlogo sea también un
instrumento util a los propios hablantes de las lenguas indigenas nacionales en su
aspiracion a gozar plenamente de tales derechos lingtiisticos.

La obra ha resultado de un conjunto de actividades académicas, llevadas a cabo en muy
alta medida a partir de la investigacion basica ya existente; el tipo de investigacion
considerado fue, principalmente, sobre genealogia linglistica, dialectologia y
sociolingiiistica. Por supuesto que los esfuerzos institucionales previos a la creacion del
INALI —en el afio 2005— fueron por igual un referente muy importante.' Algo fundamental es
que el Catdlogo fue asi mismo concebido con el cardcter social de la LGDLPI; de hecho,
frente a otros catalogos de las lenguas indigenas mexicanas, elaborados esencialmente a
partir de criterios estructurales, este trabajo se diferencia de aquellos debido a la dimension
social considerada en su elaboracion. Es pues uno de los esfuerzos institucionales hechos
en el pais para mejorar las maneras de concebir, categorizar y hacer referencia a la
diversidad de lenguas indigenas nacionales, proyectado para tener ante todo una plena
aplicacion por medio de las instituciones publicas.

! Ejemplos de ello son los libros, relacionados en las referencias, de Manrique Castafieda (1994) y el
coproducido por el INALI y la UNAM (2007); este tltimo, no obstante la fecha en que fue publicado, da a
conocer los trabajos presentados en un coloquio celebrado en el afio 2001.
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A efecto de poder repasar lo que el Catdlogo presenta sobre las lenguas otopames,
consignamos por ultimo en un par de tablas la numeralia general de la diversidad de
lenguas indigenas con hablantes nativos identificados en la actualidad en el territorio
mexicano; en la primera tabla se destacan las once familias lingiiisticas y en la segunda las
sesenta y ocho agrupaciones lingiiisticas.

Familias lingiiisticas Agrupaciones lingtisticas | Variantes lingiiisticas por
por familia familia
algica 1 1
yuto-nahua 11 59
cochimi-yumana 5 5
seri 1 1
oto-mangue 18 220
maya 20 43
totonaco-tepehua 2 10
tarasca 1 1
mixe-zoque 7 19
chontal de Oaxaca 1 3
huave 1 2
Total: 11 Total: 68 Total: 364

Tabla 1. Las once familias lingiiisticas indoamericanas con presencia
en México (con sus respectivos totales de agrupaciones y variantes
lingiiisticas), de conformidad con el Catdlogo.

Familias lingiiisticas Agrupaciones lingiiisticas® | Variantes lingiiisticas por
agrupacion

algica kickapoo 1
yuto-nahua papago 1
pima 3

tepehuano del norte 1

tepehuano del sur 3

tarahumara 5

guarijio 2

yaqui 1

mayo 1

cora 8

huichol 4
nahuatl 30

2 Por respeto a las practicas y acuerdos respectivos, algunas de las agrupaciones lingiiisticas se escriben con
inicial mayuscula; es el caso del Kickapoo, por la norma adoptada por los pueblos originarios de los Estados
Unidos de América; y el caso de once agrupaciones de la familia maya, de conformidad con la norma ortogra-
fica de la Academia de Lenguas Mayas de Guatemala, por ser casos de agrupaciones histdricamente binacio-
nales (por ejemplo la Chuj) u originarias de aquel pais y ya con presencia en el nuestro (por ejemplo la Ixil).
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cochimi-yumana

paipai

ku’ahl

cucapa

kumiai

kiliwa

seri

seri

oto-mangue

otomi

mazahua

matlatzinca

tlahuica

pame

chichimeco jonaz

chinanteco

tlapaneco
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chocholteco

popoloca

zapoteco
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chatino
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amuzgo
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mixteco
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cuicateco

triqui

maya

huasteco

maya

lacandén

ch’ol

chontal de Tabasco

tseltal

tsotsil

q’anjob’al

akakteko

jakalteko

qato’k

chuj

tojolabal

q’eqchi’

k’iche’

kaqchikel

teko

mam

awakateko

ixil

totonaco-tepehua

totonaco

tepehua
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tarasca tarasco

mixe-zoque mixe

sayulteco

oluteco

popoluca de la sierra

texistepequeflo

ayapaneco

zoque

chontal de Oaxaca chontal de Oaxaca

N[ W o= =] =] —| O\ | =

huave huave

Tabla 2. Las sesenta y ocho agrupaciones lingiiisticas con presencia en
Meéxico (dispuestas por familia lingiiistica y con su respectivo numero de
variantes lingiiisticas), de conformidad con el Catdlogo.

2. LA LINGUISTICA OTOPAME

En la presente seccidn proporcionamos esencialmente dos elementos del Catdlogo,
relativos a las denominadas lenguas otopames, a saber: el otomi, el mazahua, el
matlatzinca, el tlahuica el pame y el chichimeco jonaz. Uno de los elementos corresponde a
la cartografia del afio 2005 y el otro al texto del 2008. El orden en que se presentan aqui
tales lenguas es el del trabajo del 2008, cuya logica responde a la propuesta de relaciones
genealogicas internas a la gran familia oto-mangue. Pero quiza mas importante que eso es
que considerando las categorias y terminologia del Catdlogo, no estamos hablando de
LENGUAS —en el sentido explicado parrafos atrds, del uso comun— sino de AGRUPACIONES
LINGUISTICAS. Lo anterior es absolutamente necesario observar para los siguientes casos:
otomi, mazahua y pame. No obstante, dejemos para la parte de las consideraciones lo que
hay que advertir para estos tres casos y pasemos a los datos.

El Catdlogo, en su texto del 2008, presenta un esquema arboreo de la familia
lingtiistica oto-mangue, asi como de las otras diez familias lingiiisticas, por supuesto; el
esquema muestra las relaciones genealdgicas internas a la familia, lo que nos permite
apreciar la cercania o la lejania relativas entre su las agrupaciones que la componen. A esta
gran familia lingiiistica pertenece el subconjunto de las llamadas lenguas otopames, como
es perceptible en la parte superior del esquema. Y para los efectos de la presentacion del
Catdalogo que estamos desarrollando en estas paginas, hemos marcado, en el esquema, con
negritas y cursivas las lenguas/agrupaciones lingtiisticas del subconjunto de las otopames,
y Unicamente con cursivas el resto de las lenguas/agrupaciones consideradas en la obra
(recuérdese que por convencion, las lenguas o agrupaciones extintas se marcan con una
cruz, lo que en este esquema aplica para tres casos).
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Oto-mangue
Oto-mangue del oeste
Oto-pame-chinantecano
Oto-pame
otomi
mazahua
Matlatzinca-tlahuica
matlatzinca
tlahuica
pame
chichimeco
Chinantecano
chinanteco
Tlapaneco-mangueano
Tlapaneco-subtiaba
subtiaba T
tlapaneco
Mangueano
chiapaneco T
mangue T
Oto-mangue del este
Popolocano-zapotecano
Popolocano
mazateco
ixcateco
chocholteco
popoloca
Zapotecano
zapoteco
chatino
Amuzgo-mixtecano
amuzgo
Mixtecano
mixteco
cuicateco
triqui
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A continuacién procedemos por agrupacion lingiiistica, ofreciendo primero los datos
que a cada una de ellas corresponde en la cartografia del 2005 y en seguida los del texto del
2008. Recordemos que para la cartografia las categorias empleadas fueron FAMILIA
LINGUISTICA y LENGUA; mientras que las categorias mas analiticas de AGRUPACION
LINGUISTICA y VARIANTES LINGUIiSTICA fueron empleadas hasta el texto del 2008.
Armonizando las cosas, tengamos presente las dos opciones siguientes: 1) cuando en la
cartografia el término LENGUA se utiliza en singular (por ejemplo Lengua matlatzinca),
corresponde en el texto a una AGRUPACION LINGUISTICA conformada por una sola VARIANTE
LINGUISTICA (ejemplo Agrupacion lingiiistica matlatzinca, variante lingiiistica bot 'una
<matlatzinca>); y 2) cuando en la cartografia el término LENGUA se utiliza en plural (por
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ejemplo Lenguas otomies), corresponde en el texto a una AGRUPACION LINGUISTICA
conformada por mas de una VARIANTE LINGUISTICA (ejemplo Agrupacion lingiiistica otomi,
variantes lingiiisticas nuju <otomi de la Sierra>, yiihmu <otomi de Ixtenco> y asi otras
siete variantes). Entre los casos que nos ocupan tenemos una excepcion: la del mazahua; en
la cartografia se manejo en singular, como una lengua, en tanto que en el texto su
tratamiento es de una agrupacion lingiiistica conformada por dos variantes.

Los datos de la cartografia comprenden: el nombre de la carta, el numero de cartas
correspondiente (y entre paréntesis, los respectivos nimeros de mapas de la coleccion), una
nota sucinta sobre el o los nombres de la lengua/agrupacion, un pequefio esquema
genealdgico, una nota sobre los asentamientos historicos considerados en los mapas, asi
como un comentario general sobre la geografia lingiiistica —segun proceda— y, finalmente,
una breve informacion demograficas con algunas cifras.

Y para los datos de texto se considera, antes que otra cosa, el acercamiento a los casos
a partir de las categorias de AGRUPACIONES y VARIANTES LINGUISTICAS. Asi, por cada una
de las seis agrupaciones lingiiisticas se ofrecen, de conformidad con sus variantes, las
autodenominaciones y las referencias geoestadisticas. Recordemos que las primeras son la
expresion con la cual los hablantes de lenguas indigenas nombran a éstas en su propia
variante y que las referencias geoestadisticas son las localidades del territorio histdrico del
pueblo indigena en cuestion, en donde se continua utilizando cada la respectiva variante
lingtiistica. De manera espacial para el presente articulo, hemos preparado la informacion
de la siguiente manera: en forma de tablas por variante lingiiistica se proporcionan para la
autodenominacion la expresion en lengua indigena con su correspondiente nombre en
castellano y para las referencias geoestadisticas, el estado de la Republica que corresponde,
asi como el o los municipios que vienen al caso; adicionalmente, por cada municipio, se
ofrece el numero de localidades en que se registraron hablantes de lengua indigena (HLI),
ademas ntimero total de éstos.’

2.1. LA AGRUPACION LINGUISTICA OTOMI
2.1.1. INFORMACION DEL CATALOGO, CONSIGNADA EN LA CARTOGRAFIA DEL ANO 2005
Lenguas otomies/ hiicihiiu; once cartas (mapas 83 a 93 de la coleccidn).

NOMBRES*

El nombre otomi, empleado histdricamente por la poblacion mexicana, designa a un grupo
indigena y también a un conjunto de lenguas indigenas estrechamente relacionadas entre si.
Dicho nombre es la forma castellanizada de otomi, que en nahuatl significa “personas de

79

nacion otomi” o “flechadores de pajaros”. Las lenguas otomies cuentan con distintos

? Las localidades, municipios y estados considerados, asi como la contabilidad de los hablantes de lengua
indigena por localidad, han sido estimados por el INALI a partir de la informacion censal de los afios 2000 y
2005 publicada por el INEGI; es posible que exista alguna discrepancia entre el nimero de localidades —u otros
datos— consideradas por un lado entre la cartografia del 2005 y el texto del 2008, por tanto que para elaborar
la primera so6lo se cont6 con la informacion censal del afio 2000, en tanto que para la elaboracion del texto del
2008 se considerd ademas de ella la informacion del afio 2005.

4 Existen varios nombres para la autodenominacién de estas lenguas; como se explica abajo; hfidhfiu es el
nombre genérico que la Academia de la Cultura Hiidihiiu eligié para referirse a todas ellas.
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nombres para autodenominarse, diferencia que obedece a distintos aspectos, tales como las
lenguas mismas, las subdreas territoriales o incluso a las comunidades; por ejemplo fidtho,
n’yiithti y hituhmu que significan “personas que hablan otomi”.

GENEALOGIA
Las lenguas otomies pertenecen al grupo oto-pameano de la familia lingiiistica oto-mangue.

Familia Grupo Lenguas

Oto-mangue Oto-pameano Otomies

Tabla 3. Lenguas otomies.

ASENTAMIENTO HISTORICO

El érea histéricamente ocupada por los otomies se localiza en el Altiplano Central. Las
lenguas otomies se hablan en Hidalgo (41 municipios), el oeste del Estado de México (25
municipios), el norte de Veracruz (12 municipios), el norte de Puebla (11 municipios),
Querétaro (6 municipios), el sureste de Guanajuato (5 municipios), el este de Michoacan (1
municipio) y el este de Tlaxcala (1 municipio). En esta area, el Instituto Nacional de
Estadistica, Geografia e Informatica (INEGI), a través del XII Censo General de Poblacion y
Vivienda 2000, identifico 1,426 localidades, en cada una de las cuales el 5% o maés de la
poblacion habla alguna de las lenguas otomies; todas ellas se representan en esta carta.

Las lenguas otomies colindan al suroeste del area con la lengua mazahua, con la que
comparte el territorio del municipio de San Felipe del Progreso, Estado de México; al sur
con alguna de las lenguas nahuas; al norte, con las lenguas pames; al este, en la regién
Huaxteca, con el tepehua, el totonaco y con alguna de las lenguas nahuas, con las que
comparte el territorio del municipio de Huehuetla, Hidalgo.

DEMOGRAFIA
El INEGI informd para el afio 2000 la existencia en México de 291,722 personas de cinco
afios de edad o mas que hablan alguna de las lenguas otomies. En las localidades
representadas en estas cartas la suma de hablantes de alguna de las lenguas otomies es de
210,466.

La mayoria de hablantes de lenguas otomies que han emigrado de su region se ubican
principalmente en el Distrito Federal.

2.1.2. INFORMACION DE CATALOGO, CONSIGNADA EN EL TEXTO DEL ANO 2008

Como agrupacion lingiiistica, el otomi se encuentra conformado por las siguientes nueve
variantes lingiiisticas: 1) otomi de la Sierra, 2) otomi bajo del noroeste, 3) otomi del oeste,
4) otomi del oeste del Valle del Mezquital, 5) otomi del Valle del Mezquital, 6) otomi de
Ixtenco, 7) otomi de Tilapa o del sur, 8) otomi del noroeste, y 9) otomi del centro.
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Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio I\;l;?ésd:olﬁ;agli_ Nﬁ:ﬁ'} de

Acaxochitlan 14 211
Huehuetla 73 11,784

Hidalgo Tenango de Doria 46 4,404
E‘rl;f]‘(‘fing" de 30 3,565
Chignahuapan 4 5
Francisco Z. Mena 21 147
Honey 4 523
Huauchinango 6 63
Jalpan 31 245
Pahuatlan 13 3,165

Puebla Pantepec 29 2,187
Tlacuilotepec 19 249
Tlaxco 14 202

fiuju / fioju / ytihu
<otomi de la Sierra> Venustiano 20 375

Carranza
Xicotepec 23 241
Zihuateutla 18 70
Castillo de Teayo 23 355
Chicontepec 10 69
Coatzintla 20 121
Coyutla 5 132
Huayacocotla 19 124

Veracruz ﬁ 23:;1;,1 nde 6 5769
Temapache 43 194
Texcatepec 33 5,722
Tihuatlan 56 406
Tlachichilco 26 1,827

93



94

E. Fernando Nava L.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
Zacualpan 13 39
Veracruz
(cont.) Zontecomatlan de 21 1266
Lopez y Fuentes ’
Tabla 4. Otomi, variante lingiiistica 1.
Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
hiigiho
<otomi bajo del Querétaro Amealco de Bonfil 45 8,528
noroeste>
Tabla 5. Otomi, variante lingiiistica 2.
Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
fatho . . .
, Michoacan Zitacuaro 39 415
<otomi del oeste>

Tabla 6. Otomi, variante lingiiistica 3.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
Nohii6 / fidhiia Huichapan 39 366
<0t1c1)mé (%el oeste del Hidalgo
Valle de Tecozautla 54 1,774
Mezquital>

Tabla 7. Otomi, variante lingiiistica 4.
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Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio I\;l;?ésd:olﬁ;agli_ Nﬁ:ﬁ'} de
hiighiia / fianda / Actopan 33 2,040
flanhmu
<otomi del Valle del Ajacuba 9 42
Mezquital> Alfajayucan 56 2,968
Almoloya 8 14
Atitalaquia 9 32
Atotonilco el Grande 21 148
Calnali 11 28
Cardonal 86 8,721
Chapulhuacan 30 105
Chilcuautla 26 5,424
Gl 0|
Eloxochitlan 1 0
Hidalgo Francisco I. Madero 27 702
Huasca de Ocampo 12 26
Ixmiquilpan 106 29,156
Jacala de Ledezma 15 31
Metepec 13 71
Metztitlan 56 2,029
%ggﬂahuala de 19 565
Nicolas Flores 45 3,423
Pacula 21 79
fe b O
b i 5| oa
San Bartolo 13 7.092

Tutotepec
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Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
San Salvador 43 6,358
Santiago Anaya 28 5,569
Tasquillo 33 5,797
Tepeapulco 9 68
Tepehuacéan de 20 100
Guerrero
Tepeji del Rio de
Hidalgo Ocampo 24 3,163
(cont.)
Tepetitlan 10 104
Tezontepec de
Aldama ? 231
Tlahuiltepa 13 16
Tula de Allende 24 156
Zempoala 5 6
Zimapan 123 3,707
Tabla 8. Otomi, variante lingiiistica 5.
Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
yiihmu
] Tlaxcala Ixtenco 1 461
<otomi de Ixtenco>
Tabla 9. Otomi, variante lingiiistica 6.
Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
i’ hii
<otomi de Tilapa o Ed,o ..de Tianguistengo 1 292
Meéxico
del sur>

Tabla 10. Otomi, variante lingtistica 7.
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Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
hiiéiho / fittha / Allende 56 197
flanhu
<otomi del Apaseo el Alto 6 21
te>
floroeste Comonfort 21 57
Guanajuato
Cortazar 7 25
Dolores Hidalgo 2 0
Tierra Blanca 18 197
Amealco de Bonfil 44 4,479
Cadereyta de
Montes 75 7
Coldn 3 16
El Marqués 1 20
Querétaro Ezequiel Montes 5 124
Querétaro 50 1,699
San Juan del Rio 48 423
Tequisquiapan 14 139
Toliman 72 4,903

e o]

Tabla 11. Otomi, variante lingtiistica 8.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
hfidhfiu / i6thd / Acambay 70 7,524
fthat6 / hilothé /
fiohniio Aculco 33 1,988

<otomi del centro>
Amanalco de

Becerra 19 1,483
México Atlacomulco 34 215

Axapusco 10 37

Calimaya 12 45

Chapa de Mota 25 2,841
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Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
Huixquilucan 39 990
Jilotepec 2 51
Jilotzingo 1 2
Jiquipilco 58 5,292
Lerma 54 2,952
Morelos 38 4,963
Naucalpan de Juarez 34 3,535
Nicolds Romero 26 832
Ocoyoacac 19 609
Otzolotepec 36 4,726
México
(cont.) San Felipe del 94 71
Progreso
Temascalcingo 37 1,355
Temascaltepec 15 26
Temoaya 58 20,112
Tianguistenco 18 149
Timilpan 18 632
Toluca 64 21,323
Villa del Carbon 31 411
Xonacatlan 23 1,138
Zinacantepec 32 690

Tabla 12. Otomi, variante lingiiistica 9.
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2.2. LA AGRUPACION LINGUISTICA MAZAHUA
2.2.1. INFORMACION DEL CATALOGO, CONSIGNADA EN LA CARTOGRAFIA DEL ANO 2005
Lengua mazahua/ jiiatjo; dos cartas (mapas 45 y 46 de la coleccion)

NOMBRES

El nombre mazahua, empleado histéricamente por la poblacidn mexicana, designa a un
grupo indigena y también a su lengua. Dicho nombre es la forma castellanizada de
mazahua, que en nahuatl significa “poseedores de venados”. Los hablantes de mazahua
llaman a su lengua j7iatjo que significa “lengua”.

GENEALOGIA
La lengua mazahua pertenece al grupo oto-pameano de la familia lingiiistica oto-mangue.

Familia Grupo Lengua

Oto-mangue Oto-pameano Mazahua

Tabla 13. Lengua mazahua.

ASENTAMIENTO HISTORICO
El area historicamente ocupada por los mazahuas se localiza en el Altiplano Central. La
lengua mazahua se habla en el noroeste del Estado de México (10 municipios) y al este de
Michoacéan (2 municipios). En esta drea, el Instituto Nacional de Geografia, Estadistica e
Informatica (INEGI), a través del XiI Censo General de Poblacion y Vivienda 2000,
identifico 346 localidades, en cada una de las cuales el 5% o mas de la poblacion habla
mazahua; todas las localidades se representan en estas cartas.

El mazahua colinda al noroeste, sureste y al sur del drea con algunas de las lenguas
otomies.

DEMOGRAFIA
El INEGI informo para el afio 2000 la existencia en México de 133,430 personas de cinco
afios de edad o mas que hablan mazahua; en las localidades representadas en estas cartas la
suma de hablantes de mazahua es 98,568.

La mayoria de hablantes de mazahua que han emigrado de su regién se ubican
principalmente en Aguascalientes, Baja California, Coahuila, Chihuahua, Distrito Federal,
Guanajuato, Morelos, Nuevo Leon y Tamaulipas.

2.2.2. INFORMACION DE CATALOGO, CONSIGNADA EN EL TEXTO DEL ANO 2008

Como agrupacion lingiiistica, el mazahua se encuentra conformado por las siguientes dos
variantes lingiiisticas: 1) mazahua del oriente, y 2) mazahua del occidente.
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Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
jnatrjo Almoloya de Juarez 44 363
<mazahua de
oriente> Atlacomulco 2 1
Donato Guerra 8 5,337
El Oro 25 2,939
Ixtapan del Oro 2 80
Ixtlahuaca 56 19,203
Edo. de Jiquipilco 42 721
México
Jocotitlan 11 692
Morelos 1 2
San Felipe del 196 39.878
Progreso
Valle de Bravo 4 67
Villa de Allende 4 119
Villa Victoria 26 3,029
Angangueo 1 0
Ocampo 1 0
Michoacén
Susupuato 10 152
Zitacuaro 1 1,069
Tabla 14. Mazahua, variante lingtistica 1.
Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
jnatjo Atlacomulco 28 10,077
<mazahua de
occidente> Edo. de Temascalcingo 31 11,459
México Villa de Allende 7 2,040
Villa de Victoria 1 65
Michoacan | Zitacuaro 19 2,951

Tabla 15. Mazahua, variante lingtistica 2.
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2.3. LA AGRUPACION LINGUISTICA MATLATZINCA
2.3.1. INFORMACION DEL CATALOGO, CONSIGNADA EN LA CARTOGRAFIA DEL ANO 2005
Lengua matlatzinca/ bot 'una; carta unica (mapa 32 de la coleccion)

NOMBRES

El nombre matlatzinca, empleado historicamente por la poblaciéon mexicana, designa a un
grupo indigena y también a su lengua. Dicho nombre es la forma castellanizada de
matlatzinca, que en nahuatl significa “personas de la redes”. Los hablantes de matlatzinca
llaman a su lengua bot ‘una que significa “nuestra lengua”.

GENEALOGIA
La lengua matlatzinca pertenece al grupo oto-pameano de la familia lingiiistica oto-
mangue.

Familia Grupo Lengua

Oto-mangue Oto-pameano Matlatzinca

Tabla 16. Lengua matlatzinca.

ASENTAMIENTO HISTORICO
El area historicamente ocupada por los matlatzincas se localiza en el oeste del Nevado de
Toluca. La lengua matlatzinca se habla en el Estado de México (1 municipio). En esta area,
el Instituto Nacional de Geografia, Estadistica e Informatica (INEGI), a través del Xi1 Censo
General de Poblacion y Vivienda 2000, identifico 1 localidad, en la cual el 56.63% de la
poblacion habla matlatzinca; dicha localidad ha sido marcada en esta carta.

El matlatzinca comparte con una de las lenguas nahuas el territorio del municipio de
Temascaltepec, Estado de México.

DEMOGRAFIA
El INEGI inform¢ para el afio 2000 la existencia en México de 1,302 personas de cinco
afios de edad o mas que hablan matlatzinca; en la localidad aqui marcada, la suma de
hablantes de matlatzinca es 645.

La mayoria de hablantes de matlatzinca que han emigrado de su regidon se ubican
principalmente en el Distrito Federal (114 personas en la Delegacion Iztapalapa).

2.3.2. INFORMACION DE CATALOGO, CONSIGNADA EN EL TEXTO DEL ANO 2008

Como agrupacion lingiiistica, el matlatzinca se encuentra conformado por una sola variante
lingtiistica: matlatzinca.
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Autodenominacién Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
bot’una .
. Ed,o .de Temascaltepec 1 645
<matlatzinca> México

Tabla 17. Lengua matlatzinca.

2.4. LA AGRUPACION LINGUISTICA TLAHUICA
2.4.1. INFORMACION DEL CATALOGO, CONSIGNADA EN LA CARTOGRAFIA DEL ANO 2005
Lengua tlahuica/ pjiekakjoo; carta tinica (mapa 116 de la coleccion)

NOMBRES

El nombre tlahuica, empleado histéricamente por la poblacion mexicana, designa a un
grupo indigena y también a su lengua. Dicho nombre es la forma castellanizada de tlahuica
que en lengua nahuatl significa “personas de Tlahuico (tierra donde hay almagre)”. Los
hablantes de tlahuica llaman a su lengua pjiekakjoo que en su propia lengua significa
“nuestra lengua” o “los que hablamos”. Otros nombres documentados para esta lengua son
ocuilteco, atzinca y matlatzinca atzinca.

GENEALOGIA
La lengua tlahuica pertenece al grupo oto-pameano de la familia lingiiistica oto-mangue.

Familia Grupo Lenguas

Oto-mangue Oto-pameano Tlahuica

Tabla 18. Lengua tlahuica.

ASENTAMIENTO HISTORICO

El area historicamente ocupada por los tlahuicas se localiza al sureste del volcan Nevado de
Toluca. La lengua tlahuica se habla en el Estado de México (1 municipio). En esta area, el
Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica (INEGI), a través del Xi1 Censo
General de Poblacion y Vivienda 2000, identifico 6 localidades, en cada una de las cuales
el 4.61% o mas de la poblacion habla tlahuica; todas las localidades se representan en esta
carta.

DEMOGRAFIA

El INEGI inform¢ para el afio 2000 la existencia en México de 466 personas de cinco afios
de edad o mas que hablan t/ahuica; en las localidades representadas en esta carta la suma de
hablantes de t/ahuica es 398.
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2.4.2. INFORMACION DE CATALOGO, CONSIGNADA EN EL TEXTO DEL ANO 2008

Como agrupacion lingiiistica, el tlahuica se encuentra conformado por una sola variante
lingtiistica: tlahuica.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- | Num. de
dades con HLI HLI
piickakjoo Edo. de Ocuilan 10 405
<tlahuica> Meéxico

Tabla 19. Lengua tlahuica.

2.5. LA AGRUPACION LINGUISTICA PAME

2.5.1. INFORMACION DEL CATALOGO, CONSIGNADA EN LA CARTOGRAFIA DEL ANO 2005
Lenguas pames; carta tinica (mapa 95 de la coleccion)

NOMBRES®

El nombre pame, empleado histéricamente por la poblaciéon mexicana, designa a un grupo
indigena y también a un conjunto de lenguas indigenas estrechamente relacionadas entre si.
Dicho nombre hipotéticamente es la forma castellanizada de pame que significa “no” en
chichimeco Jonaz, lengua relacionada genealdgicamente con las lenguas pames. Estas
lenguas cuentan con distintos nombres para autodenominarse, diferencia que obedece a
distintos aspectos, tales como las lenguas mismas, las subareas territoriales o incluso a las
comunidades; por ejemplo xi’ 67 o xiyui, que significa “hombre verdadero”.

GENEALOGIA
Las lenguas pames pertenecen al grupo oto-pameano de la familia lingiiistica oto-mangue.

Familia Grupo Lenguas

Oto-mangue Oto-pameano Pames

Tabla 20. Lenguas pames.

ASENTAMIENTO HISTORICO

El area histéricamente ocupada por los pames se localiza en la Sierra Madre Oriental. Las
lenguas pames se hablan en el sur de San Luis Potosi (7 municipios) y el norte de Querétaro
(2 municipios). En esta area, el Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica
(INEGI), a través del xi Censo General de Poblacion y Vivienda 2000, identifico 140
localidades, en cada una de las cuales el 4.35% o mas de la poblacion habla alguna de las
lenguas pames; todas las localidades se representan en esta carta.

’ Existen varios nombres para la autodenominacion de estas lenguas, como se explica abajo.
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Las lenguas pames colindan al este del drea con las lenguas huaxtecas y con alguna de
las lenguas nahuas, con las que comparte el territorio del municipio de Aquismoén, San Luis
Potosi.

DEMOGRAFIA

El INEGI report6 para el afio 2000 la existencia en México de 8,312 personas de cinco afios
de edad o mas que hablan alguna de las lenguas pames; en las localidades representadas en
esta carta la suma de hablantes de las lenguas pames es 7,359.

2.5.2. INFORMACION DE CATALOGO, CONSIGNADA EN EL TEXTO DEL ANO 2008

Como agrupacion lingiiistica, el pame se encuentra conformado por las dos siguientes
variantes lingiiisticas: 1) pame del norte, y 2) pame del centro.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- | Num. de
dades con HLI HLI
xi’iuy Aquismon 21 123
<pame del norte> ;
San L,u s Cardenas 8 82
Potosi
Ciudad del Maiz 17 132

Tabla 21. Pame, variante 1.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
Lagunillas 12 45
xi’oi San Luis Rayon 23 666
<pame del centro> Potosi Santa Catarina 70 4,432
Tamasopo 47 2,230

Tabla 22. Pame, variante 2.
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2.6. LA AGRUPACION LINGUISTICA CHICHIMECO JONAZ
2.6.1. INFORMACION DEL CATALOGO, CONSIGNADA EN LA CARTOGRAFIA DEL ANO 2005
Lengua chichimeca Jonaz / éza'r; carta inica (mapa 6 de la coleccion)

NOMBRES

El nombre chichimeco Jonaz, empleado histdricamente por la poblaciéon mexicana, designa
a un grupo indigena y a su lengua. La primera parte de dicho nombre es la forma
castellanizada de chichimeca, que en nahuatl significa “personas de Chichimecatlalpan
(tierra donde hay perros)”. Los hablantes de chichimeco Jonaz llaman a su lengua éza’r que
significa “lengua” o “los que hablan la lengua”.

GENEALOGIA
La lengua chichimeca Jonaz pertenece al grupo oto-pameano de la familia lingiiistica oto-
mangue.

Familia Grupo Lengua

Oto-mangue Oto-pameano Chichimeco Jonaz

Tabla 23. Lengua chichimeco jonaz.

ASENTAMIENTO HISTORICO

El area histéricamente ocupada por los chichimecos Jonaz se localiza en la Sierra Gorda,
del Centro de México. La lengua chichimeca Jonaz se habla en el noreste de Guanajuato
(un municipio). En esta éarea, el Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica
(INEGI), a través del XiI Censo General de Poblacion y Vivienda 2000, identifico 3
localidades, en cada una de las cuales el 5% o mas de la poblacion habla chichimeco Jonaz;
todas las localidades se representan en esta carta.

DEMOGRAFIA

El INEGI inform¢ para el afio 2000 la existencia en México de 1,641 personas de cinco afios
de edad o mas que hablan chichimeco Jonaz; en las localidades representadas en esta carta
la suma total de hablantes de chichimeco Jonaz es 1,289.

2.6.2. INFORMACION DE CATALOGO, CONSIGNADA EN EL TEXTO DEL ANO 2008

Como agrupacion lingliistica, el chichimeco jonaz se encuentra conformado por una sola
variante lingiiistica: chichimeco jonaz.

Autodenominacion Referencias geoestadisticas Cifras por municipio
Estado Municipio Num. de locali- Num. de
dades con HLI HLI
uzd’ . .
T . Guanajuato | San Luis de la Paz 39 1,362
<chichimeco jonaz>

Tabla 24. Lengua chichimeco jonaz.
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3. ALGUNAS CONSIDERACIONES

Una vez revisada la catalogacion que el INALI propone del conjunto de lenguas denominado
otopame, podemos enunciar algunas consideraciones. La primera de ella va en torno a la
genealogia lingiiistica; la segunda de ellas, en torno al problema de las lenguas en riesgo de
desaparicion. Como fue sefialado al principio del presente articulo, estas consideraciones se
hacen a manera de llamadas de atencion en el marco institucional que propone la
construccion de nuevas politicas publicas en materia de lenguas indigenas.® Para concluir,
viene una tercera consideracion, tocante a las necesarias y nuevas politicas publicas en
materia de lenguas indigenas; en este lugar se presenta un proceso de planeacion lingiiistica
impulsado por el INALI ya puesto en marcha, precisamente como parte de la referida
construccion de las politicas publicas.

3.1. CONSIDERACIONES SOBRE LA GENEALOGIA LINGUISTICA

La llamada de atencion que ponemos a la consideracion, en el ambito de la genealogia
lingtiistica es que las otopames no son 6 sino 16 lenguas. Lo anterior se deriva de los
trabajos del INALI en los que se hace un deliberado deslinde entre las categorias PUEBLO
INDIGENA y LENGUA INDIGENA. Asi, por un lado es necesario diferenciar en el escenario de
la realidad empirica la existencia de pueblos indigenas y por otro la existencia de las
distintas formas de hablar los respectivos codigos originarios (sus propias lenguas) que se
presentan al interior de dichos pueblos.

Por lo que respecta a los pueblos indigenas, en nuestro contexto ofopame, en efecto, es
en esa dimension de pueblo en donde es pertinente hablar de seis casos: el otomi, el
mazahua, el matlatzinca, el tlahuica, el pame y el chichimeco. Y por lo que respecta a las
lenguas, el INALI considera impertinente decir que a cada uno de esos seis pueblos le
corresponde, respectivamente, una lengua. Los trabajos sobre la genealogia lingiiistica, la
dialectologia y la sociolingiiistica que ha considerado el INALI para proponer su Catdlogo
nos dan cuenta de que para tres de esos pueblos si es posible decir que les corresponde una
sola lengua; esos pueblos son el matlatzinca, el tlahuica y el chichimeco. Pero eso es
insostenible para los otros tres pueblos del conjunto otopame; hablamos ahora de los
pueblos otomi, mazahua y pame. De ahi pues que la propuesta catalografica del INALI pone
en relacion con los pueblos indigenas no a una lengua sino a una AGRUPACION LINGUISTICA;
y advierte que las agrupaciones estan conformadas por conjuntos de una o mas variantes
lingiiisticas.

En especial para las agrupaciones linglisticas de los pueblos otomi y pame, la
diferencia entre una y otra de las respectivas variantes es tal que llega a dificultarse la
comunicacion fluida entre las personas. En el caso del mazahua, las diferencias entre sus
dos variantes son perceptibles, sin que existan grandes barreras en la comunicacion. No
obstante, enmarcado lo anterior en una nueva politica publica en materia de lenguas
indigenas, tenemos que una de las formas de garantizar la no violacién de los derechos
lingiiisticos es reconociendo precisamente las variantes lingiiisticas y procediendo
institucionalmente sobre esa base, no sobre la falsa asociaciéon uno a uno entre pueblo y

6 Las ideas, propuestas y demas elementos relativos a las politicas publicas del INALI han sido tomadas de su
programa institucional (cfr., INALI, 2009b).
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lengua indigena, produciendo, por ejemplo, materiales en una variante y considerando
equivocamente que ¢stos son igualmente aprovechables y utiles para todos los integrantes
del pueblo indigena en cuestion.

El caso otomi puede servirnos aqui para demostrar que este tema de las variantes —y
sus propias autodenominaciones— ni es nuevo, ni han sido ajenas las instituciones publicas
a proceder en consecuencia. Si observamos los materiales publicados en 1947 por el
Instituto de Alfabetizacion para Indigenas Monolingiies de la Secretaria de Educacion
Publica (SEP), destinados a la poblacion otomi, claramente vemos que se considera la
variante lingiiistica de una region delimitada —partes de los estados de Hidalgo y de
Querétaro— que por simple eliminacion no considera toda la geografia otomi (que
consideraria otras partes de los mismos estados de Hidalgo y Querétaro, asi como de
Puebla, Veracruz, Estado de México, entre otros). De la misma manera, los libros de texto
gratuitos de principios de los afios ochenta publicados por la SEP, para la poblacion otomi,
distinguieron dos variantes al interior del mismo estado de Hidalgo: el Valle del Mezquital
y Tenango de Doria; analogamente, de esta serie de libros, los destinados a la poblacion
otomi y publicados en la década de los afios noventa distinguen variantes para Hidalgo,
Querétaro y el Estado de México.

Por lo que a las autodenominaciones se refiere, éstas se consignan en los titulos de los
libros de texto arriba citados; las siguientes son las que hemos podido identificar: /ihdhiiu
(para los dos libros de Hidalgo, SEP, 1981a y 1981b), fihofiho (para el libro de Toliméan,
Qro., SEP, 1994), hiiahfiu (para el libro de Hidalgo, SEP, 1995a; y también para el libro de
Toliman, SEP, 1994), asi como h7idhiiu (para el libro del Estado de México, SEP, 1999a).

De esta experiencia otomi podemos destacar que quedan implicitos los siguientes
reconocimientos: 1) el de un pueblo indigena, el otomi; 2) el de al menos cuatro variantes
lingiisticas, a saber: a) la de la zona del Valle del Mezquital, Hidalgo y parte del Estado de
Querétaro; b) la de Tenango de Doria, Hidalgo; c) la de Toliman, Querétaro; y d) la del
Estado de México; y 3) el de por lo menos dos autodenominaciones, que son: a) fihédhiiu /
hiiahfiu | hiihiu; y b) ih6ihd.

Con todo y sus aciertos, la diferencia entre esta experiencia otomi y los planes
institucionales del INALI es el grado de sistematizacion de los elementos. El camino andado
—y aqui brevemente repasado— para el otomi no ha sido exhaustivo; en general, no han sido
consideradas, ni en el plano educativo ni en otros ambitos, otras variantes lingiiisticas,
como la de Ixtenco, Tlaxcala, por ejemplo. El INALI ha iniciado con una estrategia general
para toda la diversidad lingliistica de origen indoamericano con presencia en México y trata
pues de proceder sistematicamente en el reconocimiento de las distintas unidades
lingliisticas, las familias, las agrupaciones y las variantes. Estas ultimas, las variantes
lingiiisticas, son por ahora las consideradas por el INALI como las LENGUAS INDIGENAS
NACIONALES DE MEXICO; mas elementos relativos al desarrollo de esta politica lingiiistica
se presentan en la ultima parte de este texto. Dicha institucion intenta también, como ya lo
hemos dicho varias veces, construir nuevas politicas publicas con las cuales se cumplan los
derechos lingiiisticos en cuestion, no tnicamente en el campo educativo sino en todos los
espacios en que los gobiernos y las autoridades estan obligados a ofrecer la atencidon
publica a la poblacién indigena con enfoque intercultural, es decir: con pertinencia
lingtiistica y cultural de conformidad con sus caracteristicas socioculturales.

7 Nos inclinamos a creer que las formas consignadas en (a) corresponden a la misma autodenominacion, salvo
que escritas con ortografias distintas.
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Considerando pues la necesidad de romper con la inercia improductiva de vincular
automaticamente un pueblo indigena con “una lengua” y a partir de los avances en la
investigacion lingiiistica y sociolingiiistica correspondientes, asi como de las politicas
lingiiisticas que ha desarrollado el INALI, podemos en este punto llamar la atenciéon de los
estudiosos para que €stos consideren que las lenguas de los seis pueblos otopames no son 6
son 16, identificadas de la siguiente manera: 9 lenguas otomies, 2 lenguas mazahuas, 1
lengua matlatzinca, 1 lengua tlahuica, 2 lenguas pames y una lengua chichimeco jonaz.

3.2. CONSIDERACIONES SOBRE LAS LENGUAS EN RIESGO DE DESAPARICION

La asociacion automatica —y sistematicamente cuestionada por el INALI- de un pueblo
indigena con una “lengua indigena” ha hecho suponer a la poblacion en general, que sélo
estan en riesgo de desaparicion las lenguas de los pueblos que cuentan con muy pocos
integrantes ya. Si bien este planteamiento es cierto en términos generales, se precisa revisar
el estado de la cuestion a partir de los nuevos conceptos en juego. De esa forma es posible
entonces advertir que un pueblo indigena, hablemos ahora del pueblo nahua, por numeroso
que ¢éste sea (mas de un millon de personas), puede tener a alguna de sus lenguas en riesgo
de desaparicion —que de hecho si las tiene, como lo es la variante de Tabasco.

Es innegable, por un lado, que si el total de los tlahuicas se estima a partir de una base
de 405 individuos mayores de 5 afios que, de acuerdo con los ultimos censos, declararon
hablar su idioma originario, la lengua tlahuica esta en riesgo de desaparicion; pero por otro
lado, debe desecharse el espejismo de que “el otomi” no estd en riesgo de desaparicion por
el hecho de que es hablado por mas de 200,000 personas. Aqui la llamada de atencidon no es
pues el numero de hablantes, sino el que el otomi sea una sola y unica lengua.

Con los nuevos conceptos en juego pues, que son las categorias del Catdlogo del INALI
de AGRUPACIONES LINGUISTICAS y VARIANTES LINGUISTICAS, podemos tener un estado de la
cuestion de las lenguas otopames diferente al que veniamos manejando con anterioridad.
Consideremos entonces los siguientes elementos: a) que las otopames son 16 lenguas; y b)
que, para los efectos ilustrativos del presente articulo, una lengua estd en riesgo de
desaparicion cuando es hablada por menos de 1,500 individuos.

Asi, en la vision pretérita, no solamente considerabamos en riesgo de desaparicion al
tlahuica, al matlatzinca y al chichimeco jonaz; sino que estdbamos confiados con que el
otomi, especialmente, gozaba de excelente grado de vitalidad. Ahora la llamada de atencién
es para ver que si dejamos las cosas al nivel de la agrupacién lingiiistica —equiparable hasta
cierto punto con la categoria genérica de “lengua”—, estariamos igualmente preocupados tan
solo por la desaparicion de las mismas lenguas tlahuica, matlatzinca y chichimeco jonaz;
como tan tranquilamente confiados en la estabilidad relativa del otomi. Pero viéndolas al
nivel de las variantes lingliisticas, necesariamente aumenta nuestro espectro de lenguas en
riesgo, dado que al menos por su reducido nimero de hablantes (menor a 1,500), en tal
situacion estan las siete siguientes lenguas otopames (entre paréntesis se consigna el
numero de hablantes):

— otomi de Tilapa (292)
— pame del norte (337)

— tlahuica (405)

— otomi del oeste (415)
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— otomi de Ixtenco (461)
— matlatzinca (645)
—  chichimeco jonaz (1,362)

Asi, para la lingiiistica otopame y todo el contexto histdrico, social y cultural
correspondientes, ademds de las consabidas tlahuica, matlatzinca y chichimeco jonaz, ahora
se suman tres lenguas otomies y una pame a la preocupacion de encontrar formas de
revitalizacion lingtistica que, de acuerdo con el INALI, deben quedar enmarcadas en las
nuevas politicas publicas que en materia de lenguas indigenas hace falta construir en el
pais.

3.3. CONSIDERACIONES SOBRE LAS NUEVAS POLITICAS PUBLICAS EN
MATERIA DE LENGUAS INDIGENAS

Deseamos cerrar estas paginas con unas breves llamadas de atencion sobre politicas
publicas de las que, de acuerdo con el escenario legal e institucional contemporaneo®,
puedan sacar ventaja no so6lo las 16 lenguas otopames aqui reconocidas, sino el total de las
lenguas indigenas nacionales de México; permitasenos aclarar que esa ventaja no es otra
cosa que la garantia de los derechos lingiiisticos que el Estado reconoce en la actualidad, en
términos tanto individuales como colectivos, a los hablantes de las lenguas indigenas de
este pais.

Centraremos la exposicion en los dos asuntos de peso que mencionamos al principio
del presente trabajo, asuntos que el INALI considera deben desarrollarse en paralelo o como
partes de la enorme labor que subsume la construccion de nuevas politicas publicas en
materia de lenguas indigenas. Uno de los asuntos se refiere al ENFOQUE DEL
MULTILINGUISMO Yy el otro al proceso ya en desarrollo de la de PLANEACION LINGUISTICA;
en donde se ofrezca alguna ejemplificacion, lo haremos proporcionando datos de las
lenguas otopames, principalmente.

3.3.1. DEL ENFOQUE DEL MULTILINGUISMO

Por lo que corresponde al multilingliismo, considerandolo como un enfoque relacionado
con las nuevas politicas publicas en materia de lenguas indigenas en nuestro pais,
ofrecemos su definicion: es una practica, eminentemente transversal, de las instituciones
publicas del Estado mexicano caracterizada por el uso obligatorio, incondicional, cotidiano,
planeado, normado y calificado —segin corresponda—, equitativo, y con la debida
pertinencia cultural, en todos los espacios de la administracion publica, de las lenguas
reconocidas como nacionales, a saber: el castellano, las lenguas indigenas y la lengua de
seflas mexicana’.

Subyace a esta definicion del enfoque del multilingliismo una premisa muy sencilla: el
esfuerzo por que las instituciones y las autoridades actien para que la sociedad nacional en

8 Para tener una vision relativamente actualizada de dichos escenarios, puede consultarse el trabajo de
Gutiérrez Paredes, 2009.

? Constltese la Ley General de Salud, por lo que toca al reconocimiento de la lengua de sefias mexicana como
lengua nacional.
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su conjunto alcance la equidad lingtiistica reconocida por el Estado mexicano. Al mismo
tiempo, el sentido de equidad de este nuevo enfoque conlleva la aspiracion de ofrecer una
atencion no diferente, sino diferenciada, a los sectores de la poblacion segun sea la lengua
nacional materna que posean. Como vimos parrafos atras, el pueblo otomi ha vivido la
experiencia, desde hace décadas, de contar con material elaborado en algunas de las
variantes lingiiisticas que le corresponden'’; esto es un claro ejemplo de atencién
diferenciada, aplicada a partir del parametro de la incuestionable diversidad lingiiistica.
Como ejemplos adicionales de atencion publica diferenciada, del mismo ambito de la
educacion formal, podemos citar el Diccionario Espaiiol — Lengua de Sefias Mexicana,
publicado tanto de manera impresa como en formato electrénico (Calvo Hernandez, 2004),
y los libros en sistema Braille para hablantes de maya invidentes (SEP, s/f); estos dos
ultimos casos corresponden a esfuerzos de atencion diferenciada que conjuntan la
preocupacion tanto por la pertinencia lingtistica (la lengua de sefias y la maya), como por
aplicar un cddigo comunicativo (visual, mas no alfabético sino gestual, y tactil,
respectivamente) acorde con determinadas caracteristicas fisicas del sector objeto de
atencion.

No es el momento de enumerar los faltantes, ni los circunscritos al campo educativo, ni
los relativos a las lenguas otopames. Para pasar al asunto de la planeacion lingiiistica,
cerremos esta llamada de atencion sobre el multilingiiismo recordando que este enfoque
debe ser comprendido, colocado y aplicado en forma paralela al ENFOQUE INTERCULTURAL.
Las aspiﬁlciones por la equidad deben procurar pues tanto la pertinencia lingiiistica como la
cultural.

3.3.2. DEL PROCESO DE LA PLANEACION LINGUISTICA

Desde la perspectiva del INALIL tanto el pleno posicionamiento y, principalmente, la debida
puesta en practica del enfoque del multilingliismo, como tantas otras estrategias
institucionales con las cuales puedan garantizarse los derechos lingiiisticos de los pueblos
indigenas, requieren de un gran esfuerzo de sistematizacion de elementos empiricos,
conocimientos, experiencias individuales y sociales, asi como de esfuerzos institucionales
relativos a las lenguas indigenas nacionales. Parte de ello puede alcanzar un buen grado de
organizacion y sistematicidad a partir de un proceso de PLANEACION LINGUISTICA; el propio
INALI ha iniciado ya uno, mismo que comprende dos grandes componentes: uno tocante a la
formalizacion de las lenguas indigenas como LENGUAS NACIONALES; y otro, a la
construccion de un Corpus lingiiistico para cada una de las lenguas indigenas nacionales
formalizadas. Veamos en forma sumariada estos elementos.

' El otomi, hay que decirlo, no es el tnico pueblo indigena mexicano que ha recibido atencién educativa
diferenciada a partir de la diversidad lingiiistica. Aunque también con algunas variantes lingiiisticas sin
considerar, el pueblo nahua ha vivido de igual manera esa misma experiencia; a manera de ejemplo,
considérense los materiales correspondientes a tres de las seis variantes lingiisticas del nahuatl presentes en el
estado de Puebla (cfr., SEP 1995a, 1996 y 1999b).

1 Sobre el enfoque intercultural, se recomienda consultar la coedicion de la Coordinacién General de
Educacion Intercultural y Bilingiie y Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas, 2004,
asi como el trabajo coordinado por Schmelkes y Lopez Sanchez, 2006, ambos citados en las referencias.



El Catalogo de las Lenguas Indigenas Nacionales y la lingliistica otopame 111

3.3.2.1. LAS LENGUAS INDIGENAS COMO LENGUAS NACIONALES

La formalizacion de las lenguas indigenas como lenguas nacionales es, de suyo, el paso que
sigue a LA CATALOGACION de dichas lenguas. Hemos dicho que el proceso de planeacion
lingtiistica impulsado por el INALI ya estd en desarrollo; es precisamente en este compo-
nente en donde se cuenta ya con logros institucional. El Catdlogo referido en la primera
parte de este texto representa el grado de avance hasta ahora logrado y significa, también, el
punto de partida para lo que viene. Se trata pues, en suma, de la formalizacidn, o institucio-
nalizacion, de las variantes lingiiisticas —catalogadas por el INALI— como lenguas indigenas
nacionales. Se procede de esa forma para lograr lo dispuesto en el articulo 4 de la LGDLPI,
que a la letra dice: “Las lenguas indigenas que se reconozcan en los términos de la presente
Ley y el espafiol son lenguas nacionales...”; esto es: pasar de la terminologia técnica
(agrupaciones y variantes lingiiisticas) de la presente fase para alcanzar el punto deseado en
que social e institucionalmente no solo hablemos de las lenguas indigenas nacionales —cosa
que ya hacemos—, sino que contemos con los acuerdos sociales, académicos e institucio-
nales que se requieren para definir cudles son éstas. En este lugar, es importante llamar la
atencion en que el proceso no se propone formalizar cada una de las 364 variantes
catalogadas como una lengua nacional en si misma, ni tampoco formalizar la diversidad de
formas de habla reduciéndola conforme la referencia de las 68 agrupaciones lingiiisticas. Se
pretende entonces, mediante un trabajo por aplicarse en varias etapas, definir, por cada una
de las agrupaciones lingiisticas, qué conjuntos de variantes lingiiisticas es pertinente
considerar una lengua indigena nacional.

En dicho trabajo, las variables fundamentales para conformar los conjuntos de
variantes que, en su momento, llegaran a formalizarse como las lenguas indigenas
nacionales son: a) el plano comunicativo, donde se buscaran las formas de hablar que sean
lo mas mutuamente inteligibles entre si; b) un sistema de escritura normado que permita el
mas alto grado de comprension en el plano de la lectoescritura, sin que inhiba las
respectivas normas orales de las variantes lingiiisticas que lleguen a conjuntarse; c) el plano
de la identidad sociolingiiistica, donde se considerara como eje rector la identidad respecto
de la categoria PUEBLO INDiGENA, para proceder en consecuencia segin haya o no
conflictos de identidad entre los usuarios de una variante y los de otra; y d) la dimension de
los derechos lingtiisticos, a partir de lo cual no es el proposito estandarizar una variante
para imponerla sobre otras, sino el tomar acuerdos para contar con una forma lingliistica
normada que refleje el conjunto de variantes en cuestion.

Pensando en las lenguas otopames, a manera de ejemplo, tenemos el siguiente
escenario respecto de la formalizacion de las variantes lingliisticas como lenguas
nacionales: a) seis agrupaciones lingiiisticas; b) tres de esas agrupaciones lingiiisticas
conformadas, cada una de ellas, por una sola variante lingiiistica: el matlatzinca, el tlahuica
y el chichimeco jonaz; y c) las otras tres agrupaciones conformadas por mas de una
variante: el otomi, el mazahua y el pame. Para el caso del matlatzinca, el tlahuica y el
chichimeco jonaz, el proceso de formalizacion implica constatar que estd en juego, en
efecto, una sola variante lingiiistica, para asi proceder a institucionalizar las lenguas
indigenas nacionales correspondientes. Esto significa que entre los respectivos hablantes de
matlatzinca, tlahuica y chichimeco jonaz existe el mas alto grado de mutua inteligibilidad
(por encima de eventuales formas dialectales); que es posible contar con un y solo un
sistema de escritura normado, susceptible de ser socializado y, especialmente, aceptado por
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todos los hablantes; y, en fin, significa por igual que este proceder no va en contra de
ninguna identidad sociolingiiistica, ni deja vulnerable derecho lingiiistico alguno.

Para el caso del otomi, el mazahua y el pame, el proceso es mas complejo por cuanto
que habra que trabajar en la decision mas pertinente: o se conjuntan las variantes
formalizandolas en una sola lengua o se formalizan lenguas distintas por cada una de las
variantes; todo ello, considerando por supuesto las cuestiones de inteligibilidad,
posibilidades de una norma compartida, las identidades sociolingiiisticas, los riesgos de
dejar desatendido algtin derecho lingiiistico, etcétera. Por lo que sabemos hasta ahora de
cada una de estas tres agrupaciones lingiiisticas otopames, nos permitimos comentar que
para el mazahua es posible que sus dos variantes lingiiisticas se puedan formalizar como
una sola lengua nacional; para el pame, por el contrario, lo mas probable es que cada una de
sus dos variantes requiera de formalizarse como lengua independiente; y para el otomi es
muy dificil decir en este momento qué es lo que pueda resultar con sus 9 variantes
lingtiisticas, mas alla de que es poco probable que todas ellas queden integradas en una sola
lengua nacional, principalmente por los parametros de la inteligibilidad no absoluta, o
insuficiente, entre las variantes y de una falta de voluntad politica para saldar diferencias
sociolingiiisticas entre varios de los hablantes que han participado ya en procesos de
normalizacion de la escritura.

El esquema ofrecido a continuacidn intenta sintetizar la parte del proceso de planeacion
lingiiistica hasta aqui expuesto.

Fases Avance Meta

Categorias: 364 VARIANTES LINGUISTICAS | Definir las LENGUAS INDIGENAS
NACIONALES (cifra aun no estimada)

Producto o actividad | El Catdlogo El proceso de planeacion lingiiistica

de referencia:

Tabla 25. La formalizacidn de las lenguas indigenas como lenguas nacionales.

Finalmente, permitasenos sefialar que el principal objetivo de la formalizacion de las
lenguas indigenas como lenguas nacionales es definir el universo de la diversidad de
idiomas originarios del pais y poner a la disposicidn, tanto de la sociedad en general, como
del Estado Mexicano, sus instituciones y autoridades en particular, una referencia que
facilite a todos, en todo momento y en cualquier lugar, cumplir los derechos lingiiisticos de
la poblacion indigena nacional, como parte de una politica publica en esta materia.

3.3.2.2. EL CORPUS LINGUISTICO

Para terminar, nos referiremos brevemente al segundo componente mayor del proceso de
planeacion lingiiistica impulsado por el INALI, que consiste en la construccion de un Corpus
lingiiistico por cada una de las lenguas indigenas que llegue a formalizarse como lengua
nacional. Se propone que el Corpus al que nos referimos quede conformado por tres
elementos, a saber: un sistema de escritura, un conjunto de glosarios y una gramatica de
referencia. Para la construccion de cada uno de los elementos del Corpus se debera cumplir
con un procedimiento que contemple determinados principios y la metodologia para su
aplicacion. Refirdamonos en seguida a cada uno de esos elementos; citaremos tan solo
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alguno de sus respectivos principios, ejemplificando, cuando asi proceda, con una u otra de
las lenguas otopames.

3.3.2.2.1. EL SISTEMA DE ESCRITURA

El sistema de escritura del Corpus lingiiistico considera, en lo general, un alfabeto o
grafemario, asi como una serie de convenciones ortograficas, tanto para el uso de grafemas
dobles o diacriticos con los cuales representar los suprasegmentos (acento, tono, cantidad,
etcétera), como para emplear otros recursos graficos por medio de los cuales puedan
plasmarse topicos sintacticos —unidén o separacion de cliticos— y discursivos — las pausas,
por ejemplo.

Es de todos conocido que la gran mayoria de las propuestas de normalizacion de
escritura de lenguas indigenas que se han generado en México han centrado su atencién en
la dimensién segmental y que, ademas, no son muchos los casos que se basan en la
fonologia del propio idioma en cuestidon, siendo gran parte de ellos producto de
adecuaciones hechas desde la ortografia del espafiol. Ni qué decir de la resistencia que se
percibe entre distintos profesionistas indigenas por transcribir los tonos, o representar
sistematicamente la nasalizacion, la glotalizacion u otros procesos similares. Al respecto,
para construir el sistema de escritura existe el siguiente principio: todo elemento del plano
de la expresion (fonemas y unidades morfosintacticas y discursivas) se representa, ya sea
con el alfabeto o por medio de las convenciones ortograficas; igualmente necesario es
conocer los procesos morfofonologicos, por ser otros de los componentes estructurales
pertinentes que bien puede orientar determinadas decisiones. Veamos un ejemplito para
reflexionar sobre suprasegmentos, a partir de una breve conversacion en la variante otomi
del Valle del Mezquital:

Otomi Castellano
Maria: Tofio, to’o ma ba hd ra dehe? Maria: Toflo, {quién fue por el agua?
Tofo: Nuga. Tofio: Yo.
Maria: N'e, Hose, di ne gi mpefi nehe. | Maria: Y, José, quiero que también trabajes.
Hose: Nuga? José: (Yo?

Tabla 26. Conversacion en otomi del Valle del Mezquital.

Centremos la atencion tnicamente en el pronombre de primera persona singular. Si por
la razén que fuera no se representara el tono en este caso, ni se emplearan las marcas de la
interrogacion, no habria manera en este sistema escrito de diferenciar el “Yo” afirmativo de
Tofio del “;Yo?” interrogativo de José. Bien sabemos que en el plano de la oralidad esta
situacidon no representa ningun problema; pero en la forma escrita, en una lengua tonal
como el otomi, habra que adoptar alguna convencion para sefialar la diferencia, como es
por ejemplo en esta conversacion la acentuacion de la segunda vocal (nuga) que va por el
tono alto que, en este contexto, corresponde a la entonacidon interrogativa; una las
lingtiistica queda conformada, en el futuro —y de conformidad con lo que se defina
mediante la formalizacion de las lenguas indigenas—, no por una sino por varias lenguas
indigenas nacionales, todas ellas pueden tener el mismo o practicamente el mismo sistema
de escritura. El otomi, por ejemplo, si como agrupacion lingiiistica con sus nueve variantes
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lingiiisticas identificadas en la actualidad llega a conformarse, digamos, por tres lenguas
indigenas, es posible que éstas compartan, en esencia, el mismo sistema de escritura;
estariamos hablando de contar para las tres lenguas con igual inventario de grafemas con
qué transcribir los segmentos, asi como del hecho de compartir las convenciones para el
uso de diacriticos que representen suprasegmentos, elementos sintacticos y discursivos. En
otras palabras, en el nuevo marco del proceso particular de la construccién del Corpus
lingiiistico, el INALI propone como principio que el esfuerzo por establecer un sistema de
escritura se haga considerando el nivel de la agrupacion lingliistica; cuando la diferencia
entre las variantes sea tan pronunciada —pensamos en agrupaciones oto-mangues, como el
mixteco, el zapoteco y el mazateco— y no sea posible tener un mismo sistema de escritura
para toda la agrupacion, se aplicara el principio de contar con el menor niimero de sistemas
de escritura, los cuales observarian el mayor nimero de unidades y convenciones
compartidos. Estos principios traerian, incluso, grandes ventajas para preparar un posible
trabajo, a largo plazo, a favor de la unidad lingiiistica otomiana, entre otras.

Otro de los principios, estrechamente cercano al anterior, reza: con el propdsito de
optimizar los esfuerzos que se realicen para definir el sistema de escritura de una
agrupacion lingiiistica, es recomendable comparar el sistemas de escritura —o sus avances—
de los idiomas o las agrupaciones lingiiisticas genealdgicamente mas cercanas al interior de
una misma familia lingiiistica. Siguiendo con el otomi como ejemplo, habria que proceder a
manera de circulos concéntricos, comparando primero con el mazahua, luego con el par
matlatzinca-tlahuica y por ultimo con el pame-chichimeco jonaz.'* Este procedimiento no
descarta, en absoluto, que el mismo sistema de escritura del otomi pueda compararse, nunca
con un animo de establecer supremacias pues, sino procurando la retroalimentacion, con el
del chinanteco, del chatino o del triqui, ni con el de idiomas de otras familias lingiiisticas,
por supuesto.

3.3.2.2.2. LOS GLOSARIOS POR ESPECIALIDADES

El Corpus lingiiistico comprende un componente léxico; mas en su primera etapa de
construccion no se ha planeado un diccionario o vocabulario exhaustivo, sino una pequefia
serie inicial de glosarios dedicados a determinados ambitos. Esta decision no significa que
se subestimen, en modo alguno, los grandes trabajos lexicograficos; se trata de una
estrategia que pretende contribuir a cubrir ciertos huecos existentes y con gravisimas
repercusiones en el cumplimiento de los derechos lingiiisticos de la poblacion hablante de
indigena. Se ha pensado pues en elaborar glosarios para las siguientes tres especialidades:
a) la procuracion y administracion de justicia; b) la atencion a la salud; y c¢) el metalenguaje
y los contenidos pertinentemente culturales del ambito de la educacion institucionalizada.
(Porqué estas tres areas? El INALI considera que la violacion de los derechos
lingtiisticos en ellas es la que desata las peores consecuencias a nivel individual y colectivo.
Bien sabemos que un procedimiento judicial, por ejemplo, en que no se le proporciona un
intérprete al hablante de lengua indigena involucrado en el proceso —por lo demas, derecho
consagrado en la misma Constitucion—, puede significar el encarcelamiento de un inocente
o la libertad de un delincuente; aunque la segunda opcidén parece ser mucho menos

2 De invaluable ayuda para un propésito asi sirven los trabajos comparativo-reconstructivo, como la tesis
doctoral de Doris Bartholomew (ver las referencias).
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frecuente que la primera, es de suyo igualmente grave. Por lo que a la salud se refiere, la
falta de una persona —tratese de un intérprete experimentado o de un empleado de la estruc-
tura hospitalaria— que, por ejemplo, haga posible la comunicacién entre un indigena y el
médico / enfermero / internista, etcétera, puede costar nada mas ni nada menos que la vida
del paciente. Y ni qué decir de las consecuencias que, pongamos por caso, un pequefio
puede sufrir en un ambito educativo en que no se le atiende en su lengua materna,
provocandole un golpe en su autoestima del cual posiblemente jamdas se recuperara; a lo
anterior, por si fuera poco, se suma la interrupcion del desarrollo lingiiistico y cognoscitivo
que corresponde a su edad y que no puede estimularse en una lengua que no domina, asi
como la gratuita insercion en un conflicto sociocultural al vivir la confrontacion de los
habitos comunicativos de la escuela con las practicas comunicativas de su familia o su
comunidad.

Estas tres instancias de violacion de derechos lingiiisticos motivaron entonces el plan
de iniciar la elaboraciéon del componente léxico del Corpus lingiiistico con glosarios
destinados a cada una de las correspondientes materias, considerando pues absolutamente
inaplazable contar, respectivamente, con un vocabulario tanto especializado, como con
caracter normativo. Pasemos a los ejemplos, permitiéndonos solamente abordar el ambito
de la justicia.

Es de muchos conocido los trabajos de traduccion a lenguas indigenas de distintos
documentos legales, actividad llevada a cabo, tanto por instituciones publicas como
privadas, para cumplir con el derecho de los hablantes de lenguas indigenas a contar con
este tipo de literatura en su propia lengua. Uno de los trabajos que viene al caso citar es el
de las partes alusivas a los derechos indigenas plasmados en la Constitucion, traducidas al
otomi (Instituto Nacional Indigenista, 2001). El INALI, por su parte, cuenta con varias obras
tocantes al ambito legislativo, cubriendo el total de las seis agrupaciones lingiiisticas
otopames, incluidas algunas de las variantes del otomi; citemos los productos relativos a la
Ley General de Derechos Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas (LGDLPI). Por un lado, se
cuenta con traducciones de esta Ley, ideadas para publicarse de manera impresa. Y por
otro, se prepard un guion explicativo de la misma Ley, que en los talleres en que se trabajo
su traduccion se solicitd a los participantes hablantes de lenguas indigenas se dieran las
relativas libertades para adecuar, ejemplificar, extender o complementar el texto, con la
idea de facilitar en el escucha la comprension del mensaje; se trata esta vez de discos
compactos que pretenden, en ese formato, la difusion auditiva del contenido de la LGDLPI.

De las traducciones de la Ley, contamos con el trabajo para el pame del norte (INALI, en
prensa). Y de los discos con la Explicacion de la Ley General de Derechos Lingiiisticos de
los Pueblos Indigenas, los hay para tres variantes del otomi (INALI, 2008a, 2008b y 2008c),
para la variante oriental del mazahua (INALI, 2008d), asi como para el matlatzinca (INALI,
2008e), el tlahuica (INALI, 2008f) y el chichimeco jonaz (INALI, 2006).

Estas experiencias de traduccion han sido uno de los principales insumos del glosario
especializado para el tema de la justicia, nicho en que el INALI ya cuenta con trabajo en
desarrollo conforme al proyecto de Planeacion Lingiiistica que presentamos en estas
paginas. Una vez que se termine el glosario de una y otra lengua, es de esperarse que ¢ste
llegue a ser util no Gnicamente para mejorar la futura traduccidon de instrumentos legales,
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sino también y de manera especial en tantas y tan diferentes situaciones de la procuracion,
. T L RSP E
administracion e imparticion de justicia.

3.3.2.2.3. LA GRAMATICA DE REFERENCIA

Para desarrollar esta ultima parte del presente texto, recordemos que el proceso de
planeacion lingiiistica impulsado por el INALI se desenvuelve en dos componentes mayores.
El primero de ellos es de caracter catalografico y se ocupa de la formalizacion de distintos
conjuntos de las variantes lingiiisticas ya identificadas como las LENGUAS INDIGENAS
NACIONALES. El segundo de los componentes puede inscribirse en las propuestas de
normalizacién lingtistica y contempla la construccion de un Corpus lingiiistico para cada
una de las lenguas indigenas formalizadas como lenguas nacionales. De acuerdo con el
proyecto general, dicho Corpus se conformara por tres elementos centrales, que son: un
sistema de escritura, un conjunto de glosarios por especialidades y una gramatica de
referencia; dediquemos, finalmente, unas lineas a este tltimo elemento.

La gramatica de referencia —de corte descriptivo— del Corpus lingiiistico tendra como
principal caracteristica un caracter dinamico. Con esto queremos decir que no se piensa en
una investigacion planeada para llevarse a cabo en determinado tiempo, luego del cual
viene la edicion del material, para terminar en seguida con la publicacién de un libro
impreso; el plan es tener disponible a través de formatos electronicos informacion
gramatical respaldada por textos glosados y traducidos que a su vez se acompafien con
grabaciones audiovisuales o al menos acusticas.

Con la ventaja de los recursos versatiles de busqueda de las bases de datos electrdnicas,
la informacion gramatical podra organizarse por medio de diferentes ejes, como podrian ser
las categorias sustantivo, verbo, persona o tiempo-aspecto; o bien por los diferentes tipos de
construccion gramatical, como la morfologia, las frases, oraciones, los discursos, etcétera.
Esta por demas decir que la propia estructura gramatical de cada lengua definira la manera
en que habra de organizar los elementos a describirse. Asi por ejemplo, a partir de las
gramaticas con que ya contamos, es posible advertir que la categoria persona gramatical en
otomi tendra que abordarse no unicamente a partir de los pronombres (asunto
esencialmente resuelto por razones universalistas). También habra de abordarse
consustancialmente a los valores temporal, aspectual y modal de la flexiéon verbal, de
acuerdo con otra de las formas en que se manifiesta la persona en dicha lengua (otra de las
formas en otomi, también de caracter universal, corresponde a manifestar conjuntamente la

1 Es relativamente abundante la litertura existente sobre el derecho de los indigenas al pleno acceso —con
pertinencia lingiiistica y cultural, ademas— a la jurisdiccion del Estado; al respecto, puede consultarse la
coproduccion de la Procuraduria General de la Republica y Programa de Cooperacion Unién Europea-
México, incluida en las referencias.

Por lo que corresponde a avances en el cumplimiento de los derechos de la poblacion indigena en el ambito de
la salud, especialmente por lo que concierne a la aplicacion de la interculturalidad, recomendamos consultar el
libro editado por la Secretaria de Salud, también incluido en las referencias.

Y por lo que concierne a la interculturalidad en educacion, pueden consultarse los textos referidos en la nota 9
del presente texto.
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categoria de persona con la de posesion). Considérese la siguiente tabla con datos de la
variante otomi del centro'*:

@ | & | © (d) (© () (€3] (h) (i) G

1 | di- | do- to- | di-ma- | go- ta-ma- | gwa- | kwa- | dra- ndra-

gi- | go- ko- | gi-ma- | gi- ki-ma- | gwi- | kwi- | gra- dgra-

3 i- bi- Si- mi- da- ka-ma- | di- tra- ra- mbra-

Tabla 27. Flexion verbal, otomi del centro.

Empleados con una base o raiz verbal, como puede ser nu “ver”, los prefijos de la tabla
anterior permiten la construccion de palabras verbales plenas; tenemos entonces: di-nu
“(yo) veo”, do-nu “(yo) vi’, go-nu “(yo) veré”, y asi sucesivamente con las tres personas
gramaticales y el resto de los valores flexivos de tiempo, aspecto y modo que aqui se
consignan. Si bien algo similar ocurre en castellano, donde un mismo elemento contiene
significados tanto de persona como de caso (nominativo / acusativo), tiempo, aspecto y
otras categorias (como el numero gramatical, ausente en el significado de los prefijos
verbales del otomi), las lenguas presentan en diferente disposicion sus categorias; de modo
que habra que contar con buenas descripciones de los respectivos sistemas lingiiisticos para
darles el tratamiento necesario —con ejemplos de uso de las formas, grabaciones, etc.— y
puedan ofrecerse en la gramatica de referencia que se tiene contemplada.

Como hemos dicho, varias de las lenguas del mundo expresan la persona gramatical en
formas que también codifican significados de otras categorias, como el tiempo, el niimero,
etcétera (técnicamente, los morfemas que tiene la propiedad de conjuntar significados de
dos o mas categorias gramaticales son conocidos en la jerga lingiiistica como portmanteau).
Sin embargo, en varias de las lenguas otopames la categoria de persona se manifiesta en los
sustantivos, algo que es, de alguna manera, poco usual. Es un fenomeno productivo al
menos en pame y en chichimeco jonaz; ofrezcamos un ejemplo en este ultimo idioma, lo
que hacemos invitando al paciente lector a no perder de vista que estamos ofreciendo
instancias que deben quedar incluidas en la gramatica de referencia del Corpus lingiiistico
planeado para las lenguas indigenas nacionales de México.

Distintas nociones que se expresan mediante sustantivos en chichimeco jonaz cuentan
con mas de una forma; esto quiere decir que para esas nociones no hay una sola palabra
sino varias. El inglés puede servirnos aqui para dar un ejemplo general de esta variabilidad:
simples nociones como “gato” o “perro” se expresan en dicha lengua mediante una sola
palabra, a saber cat y dog, respectivamente. Mas, cuando entra en juego otra categoria,
como el numero gramatical y, digamos, hay un cambio de singular a plural, las expresiones
son: cats “gatos” y dogs “perros”; y creo que la mayoria estariamos de acuerdo en que mas
que otras palabras, cats y dogs son la misma palabra que cat y dog, sdlo que con la marca
de plural.” A pesar de ello, en la misma lengua inglesa, tenemos nociones como “nifio”,

' La informacién ha sido adaptada de libro de Yolanda Lastra (1992:22-24); los ntimeros en la primera
columna a la izquierda corresponden a la persona gramatical, primera, segunda y tercera; las letras de la hilera
superior corresponden a las siguientes flexiones: a) presente, b) pretérito, c) perfecto, d) imperfecto, e) futuro,
f) pluscuamperfecto, g) subjuntivo tipo A, h) subjuntivo tipo B, i) continuativo presente, y j) continuativo
imperfecto.

'S Las cosas no son tan sencillas, cuando se trata de definir o identificar qué es una palabra y qué tanto una
forma marcada sigue siendo o no la misma palabra, ademas de las dificultades con que uno se topa al ver los
fenémenos comprendidos bajo el concepto de SUPLETIVISMO (quien no sea lingiiista y quiera observar mas de
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que expresada en numero singular es, escrita, child y pronunciada /¢aild/; y en plural es
children por escrito y /[¢ildren/ en la pronunciacidon. De este par de expresiones, sobre la
misma nocion de “nifio”, no parece ser facilmente sostenible decir que se trata de la misma
palabra, una de ellas sin marcas y la otra con ellas; las diferencias en la pronunciaciéon (de
una a dos silabas, y con diferentes realizaciones para la vocal /i/: [ai] / [i]) y en la escritura
debilitarian tal aseveracién. Algo similar ocurre con otras nociones sustantivas en esta
lengua ante el cambio de niimero, es el caso de man “hombre” / men “hombres”, foot “pie”
/ feet “pies” y otras mas. El espafiol, por su parte, no estd exento de cambios en las
expresiones de las nociones cuando éstas se entrecruzan con otras categorias; asi, cuando se
trata de un verbo, una nocion como abrir tiene esta forma (de la que por ahora queremos
destacar la base abr, conformada por la secuencia vocal-consonante-consonante); y cuando
se trata de un participio, la forma es abierto (cuya base abier presenta la secuencia vocal-
consonante-diptongo-consonante). Este, entre muchos otros ejemplos més del castellano
que se podrian citar aqui.

En funcién del objetivo que pretendemos en estas lineas, llamar la atencion del
pacientisimo lector respecto de la gramatica de referencia del Corpus lingiiistico de las
lenguas otopames, téngase en mente ahora que llegamos al ejemplo de nuestro mayor
interés que una misma nocién puede expresarse mediante distintas palabras, cuando en un
sistema lingiiistico se presenta determinada confluencia de categorias gramaticales.

Asi entonces, en la lengua chichimeco jonaz, tanto como en la pame, existen nociones
sustantivas que se expresan con diferentes palabras en funcion de las distintas personas
gramaticales. El ejemplo que proporcionamos aqui es el de la nocion de “dinero”. Asi,
mientras que en una lengua como el castellano, dicha nocidn se expresa mediante una sola
palabra: dinero, en chichimeco jonaz la misma nocion se expresa mediante cuatro palabras
distintas. En castellano pues, la palabra es siempre la misma, no obstante que cambie la
persona gramatical con la que el dinero entra en relacion: “el dinero mio”, “el dinero tuyo”,
“el dinero de ellas”, etcétera. En cambio, en chichimeco jonaz la nocidon de “dinero” tiene
las siguientes formas basicas, segiin las tres personas gramaticales, ademas del ntimero
gramatical para la tercera de ellas; las formas son: para la primera persona, nindehn; para la
segunda, niréhn; para la tercera no plural (singular y dual), nindehn; y para la tercera plural,
urehn. En seguida proporcionamos un cuadro en el que se consignan las distintas palabras
para “dinero”, considerando que, de conformidad con sus respectivos pronombres, a la
primera persona le corresponden cinco formas, a la segunda persona tres, y a la tercera
persona otros tres; como bien puede apreciarse, la nocion “dinero” en chichimeco jonaz se
expresa mediante once palabras distintas, cuatro formas basicas y siete marcadas, segiin que
el dinero sea o no sea de una u otra de las personas.'®

cerca estas cuestiones, consulte cualquiera de los manuales existentes sobre el tema). Pero para los efectos del
presente trabajo, permitasenos continuar la exposicion en los términos mas simples (incluida la simplificacion
de la transcripcion de las formas), confiando en que al llegar a los datos del chichimeco jonaz se podra
comprender el tipo de cambio de palabra que nos ocupa.

'S Los datos han sido adaptados de Nava L. (1989:64) y corregidos por Manuel Martinez Lopez (quien afiade
que para la segunda persona también existe la forma kiréhn); las palabras o partes de la palabra presentadas
en negritas son las formas basicas; lo que en algunas palabras estd separado por un guién y en letra sdlo
cursiva son las marcas de los nimeros gramaticales no singulares (dual y plural); entre estas marcas de
numero, para la primera persona también existen las que codifican el contraste inclusivo (incl.) / exclusivo
(excl.), es decir: si el o los oyentes que participan en el universo del discurso se encuentran incluidos o no en
los cuatro distintos pronombres “nosotros”; el signo de pesos ($) se utiliza en el cuadro para representar la
nocioén de “dinero”.



El Catalogo de las Lenguas Indigenas Nacionales y la lingliistica otopame 119

Numero singular Numero dual Numero plural
Primera nundehn nundehn-"és (incl.) nuindehn-’in (incl.)
persona $ mio $ mio y tuyo $ mio, tuyo y de él o ellos
nundehn-m i (excl.) nundehn-hi’ (excl.)
$ mio y de él $ mio y de ellos
Segunda niréhn niréhn-’es niréhn-’in
persona $ tuyo $ tuyo y de él $ tuyo y de ellos
(o de ustedes dos) (o de todos ustedes)
Tercera nindehn nindehn-’és -
persona $ suyo (de él) $ suyo (de ellos dos)
- - urehn
$ suyo (de ellos tres 0 mas)

Tabla 28. La nocién de dinero en chichimeco jonaz.

Para concluir estas lineas, damos a conocer, en el marco del proceso de Planeacion
lingtiistica impulsado por el INALI, el objetivo principal de elaborar un Corpus lingiiistico
para cada una de las lenguas indigenas que se formalicen como lenguas nacionales. Tal
objetivo es pues contar con normas de distinta naturaleza lingiiistica (correspondientes a la
escritura, al 1éxico controlado y a la gramatica) que estimulen el uso comunicativo de las
lenguas indigenas, que ayuden a fortalecer las funciones de tales lenguas en los espacios en
que actualmente son utilizadas y que faciliten la ampliacion de los ambitos sociales de uso
de ellas, considerando de manera especial los espacios institucionales de los distintos
niveles de gobierno en que las autoridades y respectivos responsables tienen la obligacion
de atender a la poblacion indigena en su correspondiente lengua materna. Las normas
comprendidas en el Corpus lingiiistico seran auxiliares importantes, esa es la apuesta, en
procesos de readquisicion lingiiistica, de ensefianza-aprendizaje, de recuperacion de
prestigio lingiiistico, de modernizacion del 1éxico, de profesionalizacion de los hablantes de
las lenguas indigenas, asi como en los esfuerzos de comunicacion entre usuarios de
diferentes variantes, entre otros tantos aspectos mas. Terminar de construir el Corpus no es
tarea sencilla, en absoluto, allende lo que deparen las tensiones para su aceptacion
comunitaria, asi como las dinamicas para su socializacion; no obstante, la planeacion
lingliistica ya estd marcha y es uno mas de las piezas constituyentes con las que se aspira a
construir las nuevas politicas publicas en materia de lenguas indigenas en México.
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EL OTOMI MICHOACANO: UNA LENGUA EN PELIGRO

Karla Katihusca Villar Morgan
Proyecto de Etmografia de las Regiones Indigenas
Instituto Nacional de Antropologia e Historia

En enero de 2007, al lado de la doctora Yolanda Lastra y con el apoyo de personal de la CDI
en Zitacuaro', tuve la fortuna de realizar durante un par de dias un recorrido de campo por
varias localidades del oriente michoacano donde actualmente se registran hablantes de
lengua otomi.

El objetivo del recorrido fue registrar entre los hablantes el mayor vocabulario y frases
posibles para definir la particularidad dialectal del otomi michoacano (en comparacion con
el otomi de otros estados del pais); el material de este trabajo se concretd en un recuadro de
la lengua otomi de Michoacan que la doctora Yolanda elaboré como una colaboracion para
el Atlas etnogrdfico del estado de Michoacdn.” La doctora Yolanda tenia, gracias a su
integro conocimiento sobre la lengua otomi en general, todas las herramientas lingtiisticas
para identificar los rasgos especificos que definen esta variante; por lo tanto, sabia
exactamente qué tipo de registro en campo era pertinente (en este caso fue una lista de
vocabulario que permitiria la comparacion). Aunque las limitaciones de tiempo, y hay que
decirlo, la falta de hablantes que tuvieran la facilidad de ser informantes “ideales” se
presentd como un obstaculo, el entusiasmo, la generosidad y la experiencia en la
investigacion de la Doctora se impusieron y asi el objetivo del recorrido para indagar sobre
la lengua otomi en Michoacan se cumplio.

Este coloquio en homenaje a la doctora Lastra me hizo considerar que la grata
experiencia del recorrido y la oportunidad de aprender directamente de esta gran
investigadora de la lingliistica en México, eran motivos suficientes para elaborar la

! Agradezco especialmente al Ing. Medrano quien se encargo de contactarnos con hablantes y personas en
general de las manzanas de San Felipe y San Cristobal.

* Este trabajo es uno de los productos derivados del Proyecto Etnografia de las regiones indigenas,
concretamente de la investigacion del equipo regional Michoacan bajo la coordinacion de la doctora Aida
Castilleja. El trabajo atn esta en proceso.
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ponencia que a continuacidn presento, pues aunque yo tenia un conocimiento previo de esta
area por estancias anteriores para el registro de fiestas y peregrinaciones, la busqueda de
datos especificamente lingiiisticos me permitié observar con mayor detenimiento uno de los
aspectos mas preocupantes de estos pueblos: la pérdida de la lengua.

En aquella ocasion basicamente visitamos las comunidades de San Felipe de los Alzati
y San Cristobal, la primera tenencia del municipio de Ziticuaro y la segunda de Ocampo.’
A pesar de pertenecer a dos municipios distintos, no se observd la presencia de alguna
variante entre los hablantes de una y otra entidad; se debe considerar que originalmente San
Cristébal pertenecid a San Felipe de los Alzati y por cuestiones de reparto de tierra se
conform6 como otra comunidad agraria. Existen relaciones de parentesco entre los
habitantes de ambas comunidades y los pocos hablantes declaran entenderse entre si sin
importar la localidad de pertenencia. Se tuvo la oportunidad de conversar y varias personas
de las manzanas del Rincén de San Felipe, La Mesa, y San Cristobal, entre otras,
accedieron a ser grabadas.

De acuerdo con Yolanda Lastra, “se ve que hay una gran semejanza entre este dialecto
[el otomi en Michoacan] y el de San Andrés Cuexcontitlan del municipio de
Toluca”(1992)." La lengua otomi en el estado de Michoacén es minoritaria; segin un censo
elaborado por la CDI en Zitacuaro y Ocampo el nimero de hablantes de lengua indigena
registrado es de 459, distribuidos entre aproximadamente 35 localidades.

¢ POR QUE EL OTOMI MICHOACANO ES UNA LENGUA EN PELIGRO?

Parti de dos ideas generales para establecer que la lengua otomi en Michoacan es una
lengua en peligro. La primera tiene que ver con lo que propone y defiende Woodbury
(1993) al decir que “cuando una lengua muere, una cultura muere” y en segundo lugar,
cuando James A. Matisoff dice que “hay peligro lingiiistico cuando existe dafio a la
estructura semantico-conceptual de una lengua minoritaria provocando la imposicién de un
sistema de creencias ajeno” (2000:279).

Para las generaciones mas jovenes de estas comunidades, la lengua otomi parece no ser
ni siquiera un referente identitario. Durante el recorrido, al preguntar a algunos muchachos
por la localizacion de algunos hablantes, declaraban que eso ya no se hablaba ahi, incluso
mostraban desconcierto por la pregunta. Esto no es una buena sefial, pues lo que vemos en
otras comunidades indigenas de Michoacan (los purépechas son un claro ejemplo) es que
aun cuando las generaciones mas recientes no hablan la lengua, reconocen que sus abuelos

3 Estas comunidades generalmente se componen de una jefatura de tenencia de la que se extienden algunas
“encargaturas” del orden, esto en el plano de la organizacion municipal, pero las encargaturas del orden bajo
el esquema agrario también se conocen como manzanas.

* “San Felipe comparte el sistema fonologico con San Andrés. Ambos tienen 9 vocales orales, tres anteriores,
tres centrales y tres posteriores con tres alturas, es decir hay vocales, altas, medias y bajas. Hay cuatro vocales
nasales 1, &, 1, 4. Es importante destacar que en San Felipe, como en Toluca, hay contraste entre /o/ y /O/ y
que esta ultima no se ha fusionado ni con /o/, como en Ixtenco ni con /a/, como en el Mezquital.

El inventario de consonantes es también el mismo en los dos dialectos. Hay que sefialar que en San Felipe
se encuentran las oclusivas sordas seguidas de aspiracion y no se oyen ejemplos de fricativas [x, Q, F] como
en el Mezquital. Por lo que respecta a la morfologia, los datos sobre San Felipe no son suficientes para poder
afirmar que la mayoria de las categorias y las formas sean iguales, pero la semejanza es notable. Los
sustantivos no sufren cambios para expresar el nimero, pero van acompaifiados de articulos, con lo que se
distingue el singular del plural”.
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o sus padres si la hablan y que ellos por lo menos la entienden. En el caso otomi, entre
nifios y adolescentes principalmente, la lengua indigena les es completamente ajena, no
representa un referente de identidad relacionado con la pertenencia a un grupo o una
cultura. Ademas de la pérdida de la lengua, hay que sefialar, que las comunidades otomies
han sufrido a la par una transformacion profunda de su cultura, ha habido un abandono
paulatino de las danzas de las fiestas tradicionales, por poner sélo un ejemplo de esto. La
lengua otomi tampoco tiene un uso ritual, en las ceremonias lo que se escucha hablar
actualmente es el espaiiol.

Durante el recorrido, los hablantes que accedieron a ser entrevistados dejaron ver que
el otomi dificilmente es la lengua que usan para comunicarse, aun en los casos de matrimo-
nios en que tanto el hombre como la mujer conocen la lengua. Esto nos lleva a considerar
que la lengua otomi no funciona como la lengua en la que se piensa y luego se comunica,
incluso varios de los informantes se mostraban al final de las preguntas un tanto cansados e
incluso fastidiados, pues para ellos implicaba un esfuerzo poco comun el tener que recordar
las palabras que les eran solicitadas. También encontramos un caso en que una de las
autoridades locales (encargado del orden) primero declar6 saber el otomi y en el momento
de preguntar no pudo decir mas de dos palabras; al parecer esta persona solo sabia los
saludos y una que otra frase aislada, y tal vez si escuchara a otra personan referir algun
término ella podria identificarlo, sin embargo no podia pronunciar bien. Al final de la
entrevista, y con mucha pena de por medio nos dijo: “es que eso era lo que hablaban
nuestros pasados”.

Encontramos el caso de un sefior de La Mesa de San Felipe que tenia mucho
conocimiento de vocabulario, ¢l llamo a su hermana que también era hablante, entre los dos
contestaron el cuestionario de palabras, pero al solicitarles que hablaran entre ellos algunas
frases, éstas fueron muy limitadas. A pesar de la buena disposicion de estas personas y su
actitud positiva hacia la lengua otomi, entre los hijos y nietos que rondaban por ahi no
encontramos interés por conocer la lengua, mas bien terminaron aislandose del lugar donde
se realizo la entrevista. La mayoria de los entrevistados logré decir una gran parte del
vocabulario preguntado; sin embargo, en todos los casos hubo ausencias y desconocimiento
de palabras. Se entrevistd a una pareja que también se dedica a la medicina tradicional,
ellos recordaban que aprendieron de sus padres aun cuando éstos les hablaban mas en
espafiol. El padre de la sefiora (finado recientemente y que fue uno de los primeros
informantes de la doctora Lastra) tenia gran interés por rescatar la lengua.

Sin embargo, el cansancio y esfuerzo permanente en la traduccion de las palabras
solicitadas fue un patron comun que muestra como el espafiol ha ganado terreno sobre el
pensamiento, si bien hay que sefialar que hacen falta estudios serios para determinar en qué
campos semanticos ha habido mas impacto, y en cudles la l1dgica otomi subyace.

Un caso interesante se encontrd en San Cristdbal. Alli el sefior Nabor Pérez, con apoyo
de algunos profesores, se ha dedicado a ensefiar la lengua otomi a los nifios. El fue uno de
los informantes mas fructiferos puesto que no era la primera vez que fungia como
informante, incluso al decir las palabras las repetia espontaneamente una o dos veces sin
necesidad de que lo solicitaramos. Pero hay que reconocer que fue una excepcion. En todas
las personas que fueron entrevistadas la competencia lingiiistica del otomi es limitada, el
espafiol es la lengua que prevalece mas alla de sus intenciones de seguir hablando o no la
lengua, pues entre ellos mismos reconocen que “la idioma ya se acabd”.



126 Karla Katihusca Villar Morgan

LA FALTA DE CONDICIONES DE TRANSMISION

Las comunidades otomies mantienen un patrén de asentamiento semidisperso, las unidades
domésticas desde hace ya varias décadas atras modificaron su dinamica de la vida cotidiana
que tuvo a la unidad doméstica como centro rector para la organizacion del trabajo debido a
la falta de tierras y la poca rentabilidad de los cultivos como el maiz. Esto llevo al
abandono de la actividad agricola, al incremento de produccion y comercializacion de
plantas (los viveros para las nochebuenas o pafiolandas como se les llama localmente es el
mejor ejemplo) y a la creciente migracion a centros urbanos como Zitdcuaro, la ciudad de
Meéxico y también hacia los Estados Unidos. La dindmica para la transmision de la lengua
tenia como centro a la familia y la unidad doméstica. Debido a los factores mencionados,
los hablantes consideraron que no era productivo mantener su lengua, pues era motivo de
discriminacion y reducia las posibilidades para sobrevivir fuera de la vida social
comunitaria. Esta decision y los factores que la contextualizan fueron determinantes para su
apresurada desaparicion. La cuestion demografica tampoco favorecié al mantenimiento de
la lengua.

Actualmente, en ninguna de las localidades que se consideran pertenecientes a este
grupo indigena, ni en Zitacuaro ni en Ocampo se escucha hablar el otomi por las calles ni
en las casas. Hasta en los espacios sociales con mas concurrencia como suelen ser las
fiestas comunitarias, las peregrinaciones y asambleas, el espafiol es la lengua de uso. Esta
es la que permite la comunicacidon entre todas las generaciones y los grupos de edad que
participan. Muchos de los pocos hablantes no encuentran espacios para usar el otomi, pocos
matrimonios lo siguen usando, lo mismo entre parientes de la misma generacion, pero
mucho de lo que aun se conoce de la lengua se limita a un acervo de vocabulario casi
basico, con el cual ya no es posible entablar un didlogo prolongado en el que se desarrolle
algtin tema de la vida cotidiana o de contextos mas amplios.

LA INVESTIGACION Y TRABAJOS DE LA LENGUA EN LA REGION

En general, la region del oriente michoacano y San Felipe de los Alzati en particular han
sido poco estudiados cultural y lingiiisticamente. En este segundo aspecto, que es el que
interesa recalcar, destaca la investigacion de Yolanda Lastra, quien en 1992 hizo un
recorrido en el que recopilé un vasto vocabulario y algunos cuentos. Uno de los mas
difundidos por la autora es Ali Babd y los cuarenta ladrones. Para definir las
particularidades de este otomi lo compard con el de San Andrés Cuexcontitlan del
municipio de Toluca, encontrando varias semejanzas.

Existio otro esfuerzo por recopilar narraciones en esta lengua entre los nifios. Sin
embargo, el problema fue que primero se recopilaron en espafiol y posteriormente fueron
traducidos al otomi por hablantes del Valle del Mezquital sin la ayuda de algun conocedor
de estas localidades. Esta sustitucion de una variante del otomi por otra es cada vez mas
frecuente dado los pocos hablantes, la escasa investigacion y la falta de un sistema de
educacion indigena que realmente considere a las localidades como contextos concretos.

En la comunidad de San Cristébal nos topamos con el interés de uno de los
informantes, con bastante experiencia al respecto, interesado no so6lo en ayudar con el
registro que solicitdbamos, sino que también nos habld de su interés por ensefiar la lengua
otomi y algunas de las dificultades a las que se enfrentaba. Una de éstas basicamente es el
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desinterés de los nifios, en parte por estar en un espacio fuera de la escuela para aprender
una lengua con la que ellos ya no estaban familiarizados. Por otro lado también
encontramos que en el jardin de nifios ubicado en la manzana de Agua Blanca se trataba de
ensefiar un vocabulario basico en esta lengua. Este proyecto estd apoyado por la directora,
con quien lamentablemente en esa ocasion no tuvimos oportunidad de charlar, sin embargo
en el aula encontramos los materiales utilizados para dar un vocabulario basico sobre los
nameros y las partes del cuerpo.

¢ SE PUEDE REHABILITAR EL OTOMI EN MICHOACAN?

Hablar de rehabilitacion de la lengua otomi en Michoacan puede parecer mas un ideal, dado
las complejas condiciones en que se mantienen los hablantes. La rehabilitacion de esta
lengua es una tarea urgente que requiere de la participacion tanto de instituciones oficiales
(INALI, ¢DI, SEP), como de académicos (antropdlogos, lingiliistas y maestros), pero
principalmente requiere de la organizacién comunitaria y un cambio en la conciencia y
percepcion de la lengua otomi entre los actores involucrados directamente.

La realidad en estos casos nos enfrenta a un gran reto, registrar lo que ain queda de la
lengua como una especie de reliquia, como vestigios de algo que en un momento de la his-
toria local formd parte de la vida de estos pueblos, o ir mas alld con la innovacién de una
nueva funcion lingiiistica que trate de resaltar los valores y particularidades culturales mas
significativas para los otomies, y que la lengua, si bien no seria rehabilitada en su totalidad,
fuera considerada nuevamente como un referente de la identidad indigena. De lograrse un
proceso de rehabilitacion, se debe reparar en los alcances de un proceso asi, pues como es
sabido la transmision de lengua en las dinamicas cotidianas de las unidades domésticas
siempre serd fundamental y, mas alld de los espacios escolares que tienen las comunidades,
(en qué otros ambitos los nifios podrian practicar esta lengua? Por lo tanto, la lengua otomi
seria adquirida como segunda lengua, no como lengua materna, lo cual nos lleva
nuevamente a ver que las formas en que estos niflos estructurarian su pensamiento, seguiran
teniendo como base el espafiol. Aunque fuera como una segunda lengua, el valor del otomi
se concentraria en un proceso de reivindicacion cultural, y no exclusivamente lingiistico.

Seria necesario e inevitable recurrir a la comparacion con otras comunidades otomies
del pais para reconstruir por lo menos las formas mas basicas de la gramatica otomi, pero
con la conciencia clara de que ya no se podra hablar del resurgimiento del otomi originario
de San Felipe de los Alzati. Por otra parte, es sabido que la lengua indigena, ya sea con
mucha vitalidad como cddigo de comunicacion en la vida cotidiana, o en los casos en que
predomina su ausencia, se mantiene presente como un emblema y tiene implicaciones
directas en la conformacion de las identidades.

Si bien la identidad cultural es una construccion dinamica, debemos reconocer primero
que no podemos hablar, en el caso michoacano, de la existencia de una identidad étnica
otomi, la cual existi6 de manera mas clara y con fronteras mas identificables cuando la
lengua indigena formo parte de la cotidianidad. Actualmente lo que parece ser importante
es presentarse como indigena (al igual que lo haria un mazahua, purépecha o nahua). En
estos casos, en los ultimos afios, la identidad otomi ha sido reinventada: ahora lo que
importa es ser indigena, indigena como categoria de adscripcion y no otomi como una
forma cultural particular.
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Aunque para muchos antropologos la lengua no es sinonimo de cultura, es imposible
negar las implicaciones entre ambas. Si retomamos la defensa que hace Woodbury al decir
que “cuando una lengua muere, una cultura muere”, estariamos ante un fendmeno de
semejante envergadura, pues es claro que las comunidades indigenas otomies han sufrido
cambios irreversibles, la pérdida de la lengua es uno entre muchos. La sociedad otomi en
Michoacan no sélo ha abandonado aceleradamente la que fue su lengua materna, también
otras formas culturales van en detrimento, como las danzas y fiestas, formas de trabajo y
organizacién comunitaria. Para un proyecto de rescate lingiiistico, es necesario primero
incentivar un cambio en las actitudes lingiiisticas negativas que prevalecen en la mayoria de
la poblacion de estas comunidades, lo cual no es tarea facil pues muchos tienen, por
experencias de discriminacion, la idea de que dejar de hablar otomi es signo de progreso.

La pregunta para los lingiiistas, investigadores especializados en las gramaticas y
funciones de la lengua otomi es si el otomi, mas alla de las variantes dialectales definidas a
partir de rasgos fonologicos y Iéxicos, tiene como trasfondo reglas y estructuras
compartidas como lengua que permitan crear un proyecto de refuncionalizacion de la
lengua otomi en las tenencias de Zitacuaro ya mencionadas, introduciendo, por lo menos, el
Iéxico del que se tiene conocimiento y resguardo para no dejar de lado las particularidades
de esta variante, aunque sea en referencia a su localizacion geografica.

Para los antropdlogos la tarea sera encontrar espacios identitarios donde la lengua
otomi pueda tener un lugar, aunque ya no sea la lengua materna y de comunicacién cotidia-
na, manteniéndolo por lo menos como un referente de la identidad indigena otomi.

Sin duda debe ser un trabajo en conjunto. En un caso tan dramatico como es el del
otomi en Michoacén, hay que comenzar por definir si vale la pena o no emprender un
proyecto de rehabilitacion de la lengua con todo lo que esto implique a corto y largo plazo,
el esfuerzo en la investigacion que conjunte lo cultural y lo lingiiistico, sin que pueda
garantizarse la permanencia o extension de lengua en algunas generaciones mads. O,
simplemente esperar a que el proceso de pérdida y reemplazamiento lingiiistico siga su
curso para en pocos aflos afiadir el otomi michoacano a la lista de las lenguas extintas.
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AR HNANHO
USO Y DESUSO EN EL CONTEXTO URBANO

Felipe Canuto Castillo
Universidad Nacional Autonoma de México y
Universidad Autonoma del Estado de México

Son dos los factores que se sefialan como los detonantes de la migracion de los habitantes
de Santiago Mexquititlan, Querétaro: la matanza de ganado en 1947 y la herencia de tierras
cada vez mas pequefias; la primera los privo de sus animales y la segunda, de campo para
cultivar. Asi, ante la necesidad de mantener a sus familias, ya 7idntho (los otomies) de este
pueblo se han visto obligados a salir a diferentes lugares para subsistir.

Actualmente, familias completas emigran y se enfrentan a un mundo diferente al entrar
en contacto y “conflicto” con la “sociedad nacional”. En la ciudad viven en un contexto
desfavorable para mantener sus costumbres y el uso de su idioma, por lo que se ven
forzados a adquirir otros para “integrarse” y evitar la discriminacion. En cuanto a su lengua
materna, el uso se restringe a los ambitos comunitarios o, de plano, se evita hablarla en
cualquier lugar y situacion y no se transmite a los hijos.

Cabe senalar que el desplazamiento lingiiistico también sucede en la comunidad de
origen. Ademas, es un fendémeno que afecta practicamente a todos los pueblos indigenas,
pues el espafiol esta sustituyendo las funciones comunicativas a las lenguas originarias.
Esto se debe, en gran medida, a la “castellanizacién”, sobre todo a través de la educacion
oficial, y la discriminacidén de que son objeto los hablantes y sus idiomas, a los que llaman
“dialectos™.'

La presente investigacion se realizd con otomies del pueblo arriba mencionado que
residen en la unidad “Caracoles” de la colonia Roma, en la ciudad de México. El objetivo

! La mayoria de la gente llama “dialecto” a los idiomas indigenas y los considera inferiores y propios de gente
no civilizada. Aun en escuelas superiores se ensefla que se les denomina asi por “no tener escritura”.
Desafortunadamente, muchos miembros de los grupos étnicos han aceptado este concepto como valido y
“verdadero”, de alli que su preocupacion sea que sus hijos aprendan espafiol y no les ensefian su lengua
materna e, incluso, niegan y reniegan de su procedencia.
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es conocer el grado de vitalidad del A7idiiho (otomi) pues, a pesar de tener la factibilidad de
practicarlo por ser originarios del mismo lugar los que alli residen, cada vez lo hablan
menos y, lo mas grave, no lo enseflan a sus hijos. Por otra parte, es importante saber los
motivos de este comportamiento, la valoracién que tienen de ar hiid (el idioma) y lo que
representa, o no, para ellos, la pérdida del “simbolo mas importante de identidad social y
étnica” (Celote, 2006:49).

Para conocer la situacion sociolingiiistica de esta comunidad se cont6 con el apoyo de
jefes de familia (mujeres y hombres) a quienes se entrevistd; también, se hizo observacion
in situ respecto del uso de la lengua Afidfiho en el contexto de la interaccion cotidiana.
Aunque lo ideal hubiera sido conocer la opinion de todos los residentes, no fue posible
porque, por ejemplo, algunas personas ancianas no sabian qué responder en la mayoria de
las preguntas y algunos adultos no quisieron cooperar.

Aunque la muestra so6lo incluye 76 personas, alrededor de un tercio de los vecinos de la
unidad, de acuerdo con lo verificado es representativa e indica la tendencia en cuanto al uso
y desuso de la lengua. También, se presentan los puntos de vista de quienes la hablan y de
los que solo tienen competencia pasiva. En el estudio se incluyé un rango de edad de 0 a 15
aflos porque se deseaba conocer a cuantos bebés y nifios se les esta ensefiando ar hfidiiiho.

LOS HABLANTES DE AR HNANHO

EDAD

Las personas que apoyaron en la realizacion de este trabajo y aprendieron ar hfidifiho como
primera lengua, tienen 63, 38, 33, 27, 26, 16 (mujeres), 37 y 30 afios (hombres); sus
familiares (padres, esposos, hermanos e hijos) que viven en la unidad y la hablan son 21,
entre ellos, cuatro nifios que pueden sostener una conversacion: en total, 29 vecinos.

DONDE APRENDIERON EL IDIOMA

Los residentes de la unidad “Caracoles” que hablan ar hfidgiiho como lengua materna, la
aprendieron “en el pueblo”. En varios casos, los papas “hablaban puro otomi”’; ademas, el
contacto con las personas mayores de edad, los abuelos, muchos de ellos monolingiies,
permitié que se transmitiera el idioma. Sélo a los niflos mencionados anteriormente se les
ha ensefiado en un contexto fuera de la comunidad de origen.

CON QUIENES Y DONDE LO HABLAN EN EL AMBITO URBANO

Segun lo dicho por los entrevistados, ellos hablan ar Afiditho con los que lo saben: los
amigos, hermanos, hijos y, sobre todo, con las “vecinas grandes”, es decir, sefioras de unos
60 afnos o mas, monolingiies o de competencia incipiente en ar hficimfo (espafiol). Practican
la lengua indigena en la calle, en el micro, en el metro y, en general, donde encuentren a
alguien que la conozca, aunque depende de la persona “porque a muchos si les da pena
hablar otomi en la calle”.

VALORACION DE LA LENGUA

Las opiniones respecto de este punto fueron acordes: el idioma es importante, interesante y
“muchos lo valoran; gente que no es otomi quiere aprenderlo y muchos que son otomies no
quieren hablarlo; entonces, eso no es posible”. Se debe hablar para que no se pierda
“porque es el costumbre del pueblo y es el que nos ensefié nuestros abuelitos”. Los vecinos
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consideran que la lengua es “bonita” y “algo facil” y la practican, puesto que “yo no quiero
perder mi idioma, mas que nada, quiero seguir hablando, para que no se le olvida a uno”;
ademas, la tradicidn y la pertenencia, significadas por ar hfidiiho, siguen vigentes: “a mi no
se me olvida de alla, del pueblo”.

ENSENANZA DE LA LENGUA

En lo que concierne a este tema, como se ha visto, es poco lo que se ha hecho, pues sdlo
cuatro menores hablan ar hiiditho. Los hijos, nifios y adolescentes, de las demas personas
hablantes so6lo tienen competencia pasiva o (la mayoria) sélo entienden un poco del Iéxico
basico. Los casos son parecidos: aunque “tratan” de ensefiar la lengua a sus descendientes,
¢éstos ‘“nomas entienden unas cuantas palabras”; a otros, se les habla en otomi, “pero
responden en espafiol”; a unos mas, sélo se dirigen en ar hiidmfo “porque es el que
aprendieron”.

Una vecina contd que de su prole, sélo los mayores, de 24 y 23 afios, aprendieron ar
hiidnho 'y con ellos se comunica en esa lengua; los cuatro restantes la entienden, sin
embargo “no quieren hablar porque se les hace dificil”. Otra mas comentd que su esposo
“no hablaba mucho otomi con sus hijos”, pero con ella sigue conversando en el idioma
materno.

OPINION SOBRE LA PERDIDA DE LA LENGUA
La opinién unanime es que esta situacion “es triste” y “esta mal”. Sefialaron los residentes
de la unidad que es una pena que sus hijos no hablen ar hfiditho “porque nos ensefiaron a
hablar en otomi y nosotros somos del pueblo; muchos se avergiienzan de nuestro pueblo,
pero para mi, si es bonito y si me gusta”; ademas, es “algo que nos enseflaron desde nifios y
luego, pues, para perderlo y hablar en espafiol; quieren sentir que ya no somos indigenas”.
La pérdida de la lengua ocasiona, segiin lo mencionado por los vecinos, que muchas
cosas de ya mboxita (los antepasados) no se sepan y, peor aun, que no se entienda a los
propios abuelos: ya no se puede platicar con ellos. Por tanto, consideran, es necesario que
se siga hablando, que no se olvide, porque “es una cultura que lo venimos haciendo ya, o
sea, venian hablando nuestros abuelos, nuestros ancestros, antepasados; entonces, no
queremos que se pierda, que lo sigan haciendo”.

CAUSAS POR LAS CUALES SE ESTA PERDIENDO

Los factores que mencionaron como causales para que se pierda la lengua en el ambito
urbano son, primero, la educacion oficial: “en la escuela hablan espafiol”; segundo, la
identidad, el deseo de sentirse parte de la comunidad receptora: “muchos piensan que son
de aqui; muchos se creen que porque nacen de aqui [lo son], pero no”; tercero, la
discriminacion, por no tener el estigma de ser “indio” y hablar un “dialecto”: “en la ciudad
hay muchos que les da pena de hablar en otomi, no quieren hablar; se avergiienzan del
idioma; muchos dicen que no lo hablan por lo que va a decir la gente, de los que nos oyen
asi”; y cuarto, preferencia por la lengua dominante: cuando los papas llegan a la ciudad,
“vienen y hablan en espafiol y ya no lo ensefian [ar Afidiiho] a sus hijos”, por eso, “desde
pequetios aprenden el espafiol y no el otomi”.

APRENDIZAJE
Respecto a si se debe o no aprender ar hfidiiiho, en el contexto urbano, dijeron que es
necesario que se ensefie a los hijos para que no pierdan la lengua, la costumbre y la cultura
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de sus padres: “Somos otomies y es necesario que los nifios lo hablen [el idioma]”, que
sepan de donde vienen, de cual pueblo, “que venimos alld”. Sin embargo, también
seflalaron la pertinencia de que las nuevas generaciones aprendan bien el espafol.

(SIGUEN SIENDO Y4 J4 I (GENTE [OTOMI]) AUNQUE NO HABLEN LA LENGUA?

La mayoria de los vecinos coincidio en la condicion indispensable para ser ar jé’i: provenir
del pueblo o descender de alguien de alli, aunque ya no se hable la lengua. Son otomies
puesto que “llevan la sangre del indio, de nuestro pueblo, de nuestra raiz” y, aunque no
saben ar hiidiiho, “son de alla, en el pueblo, donde, ora si, que donde vienen”; ademas, esta
cualidad es innata puesto que “vienen de la misma raza otomies”. Solo una persona
considerd que los no hablantes del idioma de los antepasados ya no se consideran ya 7idiiiho
“porque no lo hablan, no lo pueden o no lo quieren hablar”.

LOS NO HABLANTES DE AR HNANHO

EDADES

Sélo dos de los jefes de familia entrevistados no son hablantes, hombres, de 37 y 23 afios
de edad. El primero de ellos tiene tres hijas y ninguna sabe la lengua, s6lo conocen algo de
Iéxico basico porque “de repente se les dice algunas palabras bromeando, jugando, pero que
se hable como una regla, no se hace”; su esposa, otomi del Estado de México, también
pertenece a la generacion a la que ya no se le ensefio el idioma. El segundo, esta casado con
una “sefiora del pueblo” y tiene dos nifios menores de cinco afios a los que tampoco se les
instruye en ar hidiiiho.

CAUSAS POR LAS CUALES NO HABLAN AR HNANHO

En ambos casos, el motivo por el cual no hablan la lengua de ya xita (los abuelos) es
porque no la aprendieron en la infancia. Al primero de ellos, no le ensefiaron otomi, “sino
todo el tiempo espafiol”; al segundo, le hablaron “puro espafiol”. La actitud de los padres,
hablantes nativos, con respecto de la practica del otomi, fue diferente: en un caso, ni ellos
conversaban en ar hfid; en el otro, seguian practicandolo entre ellos.

GRADO DE COMPETENCIA COMUNICATIVA EN OTOMI

Se sefiald que, por lo antes mencionado, su competencia comunicativa en otomi solo es
pasiva, es decir, entienden todo, pero no lo hablan. Uno lo aprendié de grande porque lo
dejaron con unas tias paternas (monolingiies en ar hiciiiho) y de alguna manera, “aunque no
lo hablaba, pero lo entendia y contestaba en espafiol”. Recientemente pudo practicarlo mas,
gracias a la convivencia que se daba cuando aun tenian las casas provisionales en el
“predio”. El otro, ejercita muy poco ar hiid porque, aunque lo entiende totalmente, no
puede dialogar en élI.

VALORACION DE LA LENGUA

El idioma de ya xita es apreciado por los no hablantes y les hubiera gustado aprenderlo bien
porque “es bonito”, aunque también, de los “mas dificiles” y “es una forma de ver la vida
de otra manera... es una forma de comunicarte, ya, incluso con las personas mayores”; es
necesario conocerlo “porque entenderian las cosas, no quedarian con duda de lo que dicen
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los mayores”. El espafiol es importante y lo ideal es saber perfectamente ambas lenguas
“porque se entienden mejor las cosas”.

SOBRE LA PERDIDA DEL IDIOMA

“Es malo” que se esté perdiendo ar hiidiitho porque desaparece la costumbre y “si les hablan
[los abuelos] no pueden contestar”’; ademas, no nomas es el idioma, “en el momento en que
se pierde una lengua se pierde una tradicion, se pierde una cultura”. Esta situacion, de
acuerdo con uno de ellos, tiene que ver con las modas que van apareciendo porque “muchas
veces prefieren dejarse llevar por las cosas modernas y no mantenerse en las cuestiones
tradicionales”.

(DEJAN DE SER Y4 J4 I POR NO HABLAR LA LENGUA?

De acuerdo con lo sefialado, para ser ar ji'i la lengua no basta. Es necesario que la comuni-
dad lo reconozca a uno como tal para ser parte de ella; cuando se desconoce a la persona,
“entonces si, ya estds fuera”. También, se sigue siendo otomi, pues “lo importante es
escuchar el idioma, ser parte de un grupo indigena” que ‘“habla una lengua, que tiene
costumbres, que tiene tradiciones, que tiene otra forma de vida”.

PROYECTOS EN PRO DE LA APRECIACION Y ENSENANZA DE LA LENGUA

La unidad “Caracoles” cuenta con un espacio comunitario donde se llevan a cabo
actividades sociales, culturales y artisticas; ha funcionado también como taller de costura y
alberga una pequefia biblioteca, equipada con computadoras, llamada “Lucio Cabafas”.
Alli también se encuentran las oficinas del Centro de Desarrollo Autogestivo para la
Comunidad, Yax Kin, A. C., organizacion no gubernamental que, junto con la
Coordinadora Indigena Otomi, A. C., da asesoria para proyectos productivos y promueve la
participacion de las mujeres en eventos de caracter indigenista; ademas, proporciona
atencion psicoldgica e imparte talleres a los nifios del “predio”.

El primero de los programas a favor del idioma, realizado por Yax Kin, consistié en
poner letreros en la biblioteca con las palabras mas usuales, como tortilla, agua, gracias,
etcétera. El objetivo era que los nifios asistentes a los talleres que se imparten alli valoraran
la lengua de sus padres. Ademds, la pertinencia de este ejercicio radicd en que fueron los
mismos menores quienes escribieron las palabras, aun cuando “no sabian si asi se escribia”.

El segundo proyecto fue un curso promovido por los propios vecinos. El fin fue
alfabetizar en ar hiidiiho, pues las participantes eran mayoritariamente hablantes nativas del
idioma (solo una de ellas no) y tenian deseo de “aprender a escribir en otomi”; la clase
estuvo dirigida principalmente a los adultos y el grupo de estudio estaba constituido por
mujeres que trabajaban en el taller de costura. El primer paso en esta actividad fue rebatir
los prejuicios que se tienen sobre las lenguas indigenas, entre ellos, el de pensar que son
“dialectos” y que no se pueden escribir debido a su supuesta dificultad fonética.

El curso duré alrededor de mes y medio, pues las asistentes, ademas de cumplir con las
labores del hogar, contribuyen con trabajo para el sostén de sus hogares y su tiempo para el
estudio es limitado. Se consiguidé que identificaran las grafias que corresponden a los
fonemas del otomi, sobre todo aquellas que no tienen referente con las del espafiol, y que
escribieran palabras y pequeiias frases de acuerdo con la norma ortografica. Sin embargo,
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los mayores logros, fueron que valoraran y sintieran aprecio por ar hfidfiho, y despertar en
ellas el interés y el gusto por “aprender a escribir nuestro idioma”.

CONCLUSIONES

Segun el censo realizado por los vecinos en 2004 y las estimaciones actualizadas de Isaac
Martinez’, en la unidad “Caracoles” viven alrededor de 200 vecinos. Es notorio el bajo
numero: seis mujeres y dos hombres; todos son hablantes nativos de ar hfiditho y poseen
diferentes grados de bilingliismo, aunque prevalece la competencia incipiente en espafiol,
pues sdlo la practican cuando se ven forzados a hablar con quienes no saben otomi. La
generacion intermedia, adulta, bilingiie o hablante pasiva (en general), esta compuesta por
gente cuya edad oscila entre los 16 y los 40 afios. La mayoria de los habitantes,
aproximadamente el 60%, tiene de 15 afios para abajo; es decir, hay unos 115
nifios/adolescentes que aprendieron o estan aprendiendo ar hfidmfo como lengua
“materna”; inicamente se ha identificado a cuatro que hablan el idioma de ya jdi'i.

La situacion lingiiistica de esta comunidad 7idfiho es semejante a la que viven los
“pueblos originarios” del pais: los contextos comunicativos de sus lenguas son cada vez
mas reducidos y el empleo de éstas, en su mayoria, es por ancianos y en determinadas
situaciones la generacion adulta, bilingiie, prefiere hablar espafiol y, finalmente, se opta por
no ensefar el idioma de los antepasados a los hijos.

El estado de la lengua hiidnnho en la unidad “Caracoles” se puede resumir asi: los
ancianos emplean ar hiidiitho para comunicarse con los de su generacion y con sus hijos que
lo saben; la mayoria de los adultos s6lo habla otomi con los abuelos y en espafiol entre si 'y
con sus vastagos; por eso, éstos unicamente conocen unas cuantas palabras. Puesto que en
la unidad so6lo viven ocho personas mayores de edad, el contacto con ellos es minimo;
entonces, al haber pocos de los que mas emplean la lengua indigena y son potenciales
transmisores de ella, se entiende por qué nada mas cuatro niflos la practican y otros cuantos
mas la entiendan, de entre unos 120.

A continuacion se presenta el grado de competencia lingiiistica en ar hiiditho por
grupos de edad, con base en la muestra obtenida; cabe destacar que se observa una
tendencia a la baja de hablantes de otomi de 15 afios 0o menos, es decir, de posibles
ensefiantes de ella. Si esta situacidn no se revierte, se pone en serio riesgo la lengua.
Ademas, aunque en la grafica la diferencia no parezca ser demasiada, si se toman en cuenta
las sumas totales, resulta un promedio de solo 3.33%, aproximadamente de menores que
hablan el idioma de sus padres, lo cual es sumamente alarmante.

De acuerdo con la “tipologia de sistemas comunicativos bilingiies” (Coronado,
1999:98-92), la comunidad estudiada es, mayoritariamente, del tipo 1v3Cz; es decir, la
“socializacion” y la “lengua de los dominios nacionales” se realizan en espafiol (IV y z),
mientras que el “uso de la lengua” y los “dominios comunales” son en ar hiiditho y ar
hiidmfo, con preferencia por la ultima (3 y C).

% Isaac Martinez Atilano es el lider de los vecinos de la unidad y presidente de la Coordinacion Indigena
Otomi, A. C.
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Grdfica 1. Grado de competencia lingiiistica por grupos de edad.

De la investigacion se colige que los que aprendieron otomi en su infancia (con
excepcion de los 4 nifios mencionados) lo hicieron en el pueblo, en el contexto de la
comunidad, al lado de los abuelos, muchos de ellos, sobre todo las mujeres, monolingiies
en otomi. En la urbe la situacién ha cambiado: por un lado, es “necesario” aprender espafiol
y enseflarlo a los hijos para tener mayores posibilidades de ascender en la escala social; por
otro, se trata de evitar discriminacién por parte de la “sociedad nacional™ (3) pues, pese a
todos los discursos oficiales y de otro tipo, esta situacion sigue presentdndose y los grupos
étnicos son quienes mas la padecen (CDI, 2006:37). También, es una constante que donde
los padres son hablantes pasivos o alguno es ar mboho (“mestizo”), sus hijos no aprenden
ar hiidiitho, aunque estén en contacto con los abuelos porque les hablan ar hiicimfo.

Algunos ya #iditho siguen practicando su lengua materna entre ellos en cualquier parte,
en el contexto urbano, pero la mayoria sélo lo hace con los mayores de edad. De acuerdo
con lo observado in situ, cuando la persona es anciana y, por tanto, sdlo habla otomi o tiene
poca competencia en ar hiidmfo, se dirigen a ella en el primer idioma; en el otro caso, si
son dos personas bilingiies quienes platican, aunque sepan que el interlocutor también habla
ar hid, lo haran, en la mayoria de los casos, en espafiol.

A pesar de la importancia que otorgan al idioma y el deseo de que no se pierda “el
costumbre” que mencionan, no lo han ensefiado a sus hijos. Sin embargo, no debe
considerarse una contradiccidon, pues aunque muestren una actitud negativa en muchos
aspectos hacia la lengua, no significa que no la aprecien (Appel y Muysken, 1996:35). Al
contrario, muchos de ellos la consideran un simbolo de identidad y pertenencia al grupo.

? Segiin un estudio publicado por la cDI en 2006, los indigenas son el grupo social que ocupa el primer lugar
en discriminacion. Por otra parte, ya 7idiiiho de la unidad “Caracoles”, ademas de enfrentar al gobierno en su
lucha por obtener el predio donde ahora viven, sufrieron agresiones de los vecinos, que veian como algo de
mal gusto que se instalaran en la colonia Roma. Una de ellas, un incendio, atribuido a uno de los
descontentos, que arrasd el “campamento” cuando estaban construidas las casas con laminas y otros
materiales no resistentes.
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Las lenguas indigenas han sobrevivido a las peores embestidas y ni las politicas
lingtiisticas mas perversas que se han implementado a lo largo del tiempo las han destruido.
Empero, un enemigo mas poderoso estd causando estragos entre ellas: el olvido, la
indiferencia y, mas atn, la negacion a transmitirla por las causas que sefialan los mismos
hablantes pues, como dijo una vecina, “yo siento que la culpa [de que se pierda nuestro
idioma] es de nosotros porque no ensefiamos a nuestros hijos”.

El primer paso para la revitalizacion de las lenguas indigenas es convencer a los
hablantes de que sus idiomas son tan valiosos como cualquier otro, aun fuera del contexto
de la comunidad de origen. También, es necesario crear conciencia para que ensefien a sus
hijos las palabras de los abuelos, pues solo asi se salvaran de la extincion, recuperaran sus
funciones comunicativas y podran sobrevivir y desarrollarse (Celote, 2006:53). Si nada mas
se sefiala que las lenguas minoritarias tienden a desaparecer y no se hace algo para evitarlo,
se cae en la irresponsabilidad y el descuido (Zimmermann, 1999:15).
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EL CONTACTO LINGUISTICO ENTRE OTOMI Y ESPANOL

Maria Enriqueta Cerdn Veldsquez
Facultad de Antropologia, Universidad Veracruzana

La presente comunicacion tiene como objetivo realizar un estudio del contacto lingiiistico
entre el otomi y el espafiol mexicano. Un nivel de aproximacion a este topico lo constituye
la influencia que ha tenido el espafiol en la estructura gramatical del otomi. El otro, es la
influencia que ha ejercido el otomi en el espafiol regional. La investigacion se llevo a cabo
en una zona multilingiie que se localiza en la parte norte del estado de Veracruz, México, el
municipio de Tlachichilco, (Cerdn, 2007)', espacio geopolitico donde se observa una
interesante coexistencia de las lenguas tepehua, nahuatl y otomi, en interaccion con el uso
del espafiol. Sin embargo, aunque contamos con registros de corpus en las lenguas antes
mencionadas, en este articulo s6lo nos abocamos al contacto entre el otomi y el espafiol.

SITUACION SOCIOLINGUISTICA EN TLACHICHILCO

Actualmente en México el hecho lingiiistico del contacto de lenguas resulta familiar
pues, por diversas razones, sean éstas educativas, politicas, econémicas o culturales, las
diversas lenguas coexisten en una situacion de multilingiiismo o plurilingliismo; un caso
ejemplar, de dicha coexistencia plurilingiiistica es el municipio de Tlachichilco, donde
realizamos la investigacion que aqui nos ocupa.

En el estado de Veracruz existe una extensa poblacidon otomi, 17, 584 hablantes. En
Texcatepec hay 5, 722; en Ixhuatlan de Madero 5, 769 y en Zontecomatlan, 1, 266. En el
municipio de Tlachichilco hay 1, 828 pobladores que hablan otomi 1, 136 que hablan
nahuatl, y 2, 463 que hablan tepehua (INEGI, 2000). La poblacion mestiza que vive en la
cabecera municipal es minoritaria en relacion con la poblacion total indigena de este

! Este trabajo forma parte de la investigacion titulada: Multilingiiismo en Tlachichilco, Veracruz, Facultad de
Filosofia y Letras e Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Autonoma de México,
Meéxico, 2007.
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municipio, el cual presenta una interesante situacion de contacto interlingiiistico e
interétnico, bastante significativo entre los indigenas y los mestizos. En este trabajo
trataremos el caso de dos comunidades otomies del municipio de Tlachichilco: Monterrey y
Otatitlan. Los resultados de la investigacion son producto de varias entrevistas que se
realizaron en version bilingiie a diferentes personas segun la edad, sexo, nivel de estudios,
origen, lengua materna, etc.”

Monterrey es una comunidad otomi muy pequefia que presenta una tendencia gradual
hacia el uso del espafiol, aunque cuenta con un grupo de mujeres de la tercera edad que son
monolingiies en otomi. La gran mayoria de sus habitantes no tiene instruccion educativa y
es esta poblacion la que mas facilmente adopta el cambio lingiiistico hacia el uso del
espafiol, entre otros factores por razones economicas.

Otatitlan es la comunidad indigena mas grande de la region, mayor que las
comunidades tepehuas, nahuas y mestizas y que la misma cabecera municipal, por eso su
importancia. Esta comunidad presenta un desplazamiento mas rapido del otomi. En las
actitudes lingiiisticas los hablantes manifiestan estar a favor del espafiol, sobre todo los
nifios y jovenes, situacion que va de la mano con la significativa movilidad social y la
migracion. En lo referente a las costumbres, el vestido y la forma de vida se observan
cambios importantes, pues es la unica comunidad en donde muchos de los otomites —asi se
denominan a si mismos— tienen una forma de vida econdémicamente mas desahogada.

EL USO DE LAS LENGUAS.: OTOM{ Y ESPANOL

Un aspecto importante de las comunidades lingiiisticas de este estudio lo constituyen las
diferencias que se manifiestan a través de las actitudes lingiiisticas de los hablantes acerca
del uso del otomi y el espafiol en los diferentes ambitos lingtiisticos. Situacion relevante, ya
que conviven en un mismo territorio y &mbito geografico, geopolitico, social y cultural. De
este modo, el uso del otomi y del espafiol implica otro tipo de factores tales como las ideas
y creencias que tienen los hablantes con respecto a que la gente que vive en el centro del
municipio es “gente de razdn”, término que usan para referirse a los mestizos; mientras que
las personas que viven en la periferia, los indigenas, no lo son. La distribucién de los
asentamientos de mestizos e indigenas coincide con estas percepciones: los asentamientos
de los mestizos se ubican en el centro, en la cabecera municipal, espacio sociopolitico en
donde se concentra el poder politico y econdmico; en tanto que los indigenas se han
asentado en la periferia, no por su voluntad, sino por las distintas presiones que han
ejercidos los mestizos sobre ellos. Por tanto, existe una notoria desigualdad econdmica,
politica, social y cultural, en una palabra, los indigenas estdn relegados tanto en la vida
local como en la nacional. En ese sentido, las diferencias que se manifiestan en los usos
lingliisticos tienen que ver concretamente con el estatus y el prestigio de las lenguas.
Cuando los hablantes se ven en el dilema de optar por una lengua u otra, se enfrentan a un
conflicto de tipo personal pero también social en cuanto a su identidad étnicay lingliistica
que tiene que ver con sentirse miembros de un mismo grupo o enfrentarse a la decision de
hablar otra lengua para ser aceptados por el grupo dominante, que posee el poder

? Se creb una base de datos especificamente para trascribir las entrevistas que se hicieron a los hablantes de
dos comunidades tepehuas, dos nahuas y dos otomies, donde se encuentra un rico corpus de estas lenguas, asi
como del espaiiol regional.
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economico, politico y social. Este conflicto trae como resultado una especie de anonie, es
decir, experimentan una pérdida de su identidad. A este respecto, Cardoso de Oliveira
(1992) sefiala:

...esa “cultura de contacto” puede ser mas que un sistema de valores, llegando a ser el conjunto de
representaciones (entre las cuales también se incluyen los valores) que un grupo étnico construye a
partir de la situaciéon de contacto en la que estd inmerso, y en términos del cual se clasifica
(identifica) a si mismo y clasifica a los otros (Cardoso de Oliveira, 1992:37).

En este sentido, las lenguas indigenas son consideradas lenguas desvalorizadas o
estigmatizadas, tanto por los propios hablantes como por los mestizos, mientras que el uso
del espafiol como lengua oficial tiene un reconocimiento de prestigio, no sélo a nivel
nacional sino también a nivel internacional, pues los estudios y los usos del espafiol se
extienden cada vez mas por todo el mundo.

ALGUNOS FACTORES QUE INTERVIENEN EN EL CONTACTO DE LENGUAS

Uno de los factores que no se han considerado en el estudio de la sustitucion lingiiistica y/o
cambio lingiistico sin duda lo constituye la lejania y/o cercania entre las comunidades
lingtiisticas, asi como el tipo de contactos lingiiisticos que mantienen entre si los hablantes
de las distintas redes sociales que se forman en torno al uso de las lenguas. Se puede pensar
que por la cercania o lejania entre las lenguas en coexistencia, necesariamente se llega a dar
una influencia mutua entre las mismas. Sin embargo, el problema se torna mas complejo,
pues se requiere ademdas conocer los factores socioculturales, el nivel econdémico, el
educativo, el grado de adquisicion de las lenguas, si se trata de la lengua materna o de la
segunda lengua, conocer la variedad de la lengua de prestigio asi como la variedad de la
lengua desprestigiada (Palacios, 2006:2983), conocer el grado de influencia entre una
lengua donante y otra receptora, son factores significativos y sumamente importantes en el
contacto entre lenguas.

En el caso particular que nos ocupa, las comunidades de Monterrey y Otatitlan
presentan una relativa lejania entre ellas, asi como con Tlachichilco, la cabecera municipal.
Monterrey se ubica mas cerca de Tlachichilco manteniendo un contacto continuo con los
mestizos, de tal manera que el otomi ha recibido mayor influencia del espafiol. Otatitlan,
por su parte, se encuentra en la periferia respecto de Tlachichilco, de tal modo que su
lengua ha sido una variedad mas conservadora. Sin duda es importante tomar en cuenta este
factor, aunque el problema es de indole multifactorial. Por ejemplo, entre los mismos
hablantes de la lengua otomi encontramos distintas actitudes con respecto a marcar las
diferencias entre el otomi que se habla en Monterrey y el que se habla en Otatitlan: cada
comunidad piensa que su variedad es la mejor, descalificando a la otra. En ese sentido, la
correlacion que existe entre una lengua y el prestigio lingiiistico va de la mano con las
percepciones, actitudes, opiniones y estereotipos que tienen los hablantes acerca del uso de
lenguas en los distintos ambitos lingtiisticos, sea la casa, la escuela, el trabajo, el mercado o
la ciudad. Los hablantes que habitan en el centro piensan que su variedad es mas
prestigiosa que los que se ubican en la periferia, actitudes que han internalizado los
hablantes otomies debido a la discriminacién de los mestizos, y al poco interés por parte del
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gobierno para que sus lenguas se sigan preservando. Cardoso de Oliveira (1992) nos dice a
este respecto:

La exposicion continua a situaciones de discriminacion despierta desde temprano en los nifios una
conciencia negativa de si mismos, en los términos de Erikson, una “identidad negativa”, que proseguira
a través de la juventud hasta la madurez, y que raramente se transforma en una identidad positiva que
ayude al individuo o al grupo a enfrentar situaciones criticas (Cardoso de Oliveira, 1992:33).

De ahi las diferencias en la eleccion lingliistica que esta sistematicamente ligada a este
tipo de ideas, creencias y actitudes lingiiisticas que manifiestan los individuos sobre el uso
de las lenguas. Por tal motivo resulta de suma importancia conocer la situacion de
bilingtiismo de las comunidades de estudio.

SITUACION DE BILINGUISMO

La adquisicion de las lenguas en estas comunidades no se da de manera sistematica. Existen
escuelas bilingties en estas localidades, sin embargo, la ensefianza es Unica y
exclusivamente en espafiol. Por tanto, el uso del otomi esta relegado al ambito de la casa. El
grado de adquisicion del espafiol por su parte se da de manera diferenciada, pues algunos
hablantes lo aprenden en la casa de manera informal y mas tarde en la escuela de manera
formal. Es decir, no sélo adquieren las habilidades orales, sino también el aprendizaje de la
lectura y la escritura. En cuanto al otomi, la transmision de la lengua so6lo se da por medio
de la oralidad, exceptuando a los maestros bilingiies que aprendieron a leer y escribir en
otomi. Estos aspectos deben tomarse en cuenta en un estudio de bilingliismo para evaluar la
competencia y la proficiencia lingiiisticas de los hablantes, tanto en espafiol como en otomi.
A continuacidn presentamos una caracterizacion de las etapas de bilingliismo que presentan
estas comunidades.

BILINGUISMO INCIPIENTE O INOPERANTE (MONTERREY)

Monterrey se sitlia en la etapa que hemos designado bilingiiismo incipiente o inoperante.
Los otomies de esta comunidad, a pesar que tienen un uso muy deficiente del espafiol,
prefieren hablar esta lengua. No obstante, muchos adultos y ancianos son monolingiies en
otomi.

BILINGUISMO CON ESPANOL DOMINANTE (OTATITLAN)

Otatitlan presenta una situacion con un desplazamiento mas rapido o acelerado de la lengua
otomi, pues la mayoria de la gente prefiere hablar espafiol, por considerarlo altamente
prestigioso y gran utilidad economica. Los hablantes otomies de esta comunidad
manifiestan un rechazo muy marcado hacia el uso del otomi, sobre todo los nifios, jovenes
y adultos.
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Bilingiiismo . Preferencia por el espafiol.
oS Uso deficiente del -
Monterrey incipiente o espafiol Monolingiiismo en adultos y
inoperante P ancianos en otomi.
Preferencia por el espaiiol por
Bilingiiismo . considerar que tiene utilidad
e ~ Desplazamiento ..
Otatitlan con esparfiol , economica. Rechazo muy
. acelerado del otomi ) . -
dominante marcado hacia el otomi por nifios,
jovenes y adultos.

Cuadro 1. Tipologia de bilingtiismo.

EL CONTACTO ENTRE EL OTOMI Y EL ESPANOL REGIONAL

Hemos observado que en las comunidades de Monterrey y Otatitlan existe un proceso de
sustitucion lingiiistica, cuya tendencia es el predominio del espafiol y una acelerada
desaparicion del otomi. En un estudio de contacto lingliistico debemos tener en cuenta
varios factores que inciden en los mecanismos que posibilitan el cambio lingiiistico, debido
a que las situaciones son multiples y complejas. A este respecto, Palacios Alcaine (2006)
seflala que:

Para hablar de consecuencias lingiiisticas de las situaciones de contacto, no basta pues con la
introduccion de algunas palabras indigenas en el vocabulario espafiol; solo tras un contacto
lingtiistico prolongado entre dos culturas puede tener lugar la influencia lingiiistica (Palacios
Alcaine, 2006:2983).

El grado de influencia entre las lenguas puede percibirse en distintos niveles, ya sea
fonético, morfosintactico, 1éxico o en el cambio de codigo, de aqui que el estudio de la
variedad del espaiiol hablado por los bilingiies otomies resulte muy importante, asi como la
influencia que el espafiol ejerce en la estructura del otomi.

INFLUENCIA DEL ESPANOL EN EL OTOMI

El estudio de contacto lingtiistico tiene diversos niveles en los que coexisten las lenguas. En
el caso que nos ocupa nuestro interés se centra en el contacto entre el espaiiol y el otomi,
lenguas que estructural y tipologicamente son muy distintas, pues la primera presenta
procesos gramaticales de flexion, mientras la segunda de yuxtaposicion. Sin embargo, la
introduccion de elementos de una lengua a la otra presenta restricciones gramaticales en la
fonologia o en la insercién de constituyentes, es decir, respeta los distintos procesos
gramaticales de la lengua receptora. A este respecto Poplack (2000) sefiala:

Esta se manifesté en el contraste entre los items de origen inglés que a pesar de la etimologia,
funcionan morfoldgica y sintacticamente como si fueran espaiiol (a saber, los préstamos), y los que
retienen inflexiones y sintaxis de la lengua original (alternancia de codigos [...]). También se hizo
evidente en la concepcion del morfema libre [...] de que los préstamos momentaneos y las
alternancias de una sola palabra pueden ser identificados y distinguidos de manera empirica en un
corpus de discurso bilingiie (Poplack en Lastra, 2000:166-168).
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En ese sentido, para Poplack es fundamental establecer la distincién entre la
alternancia de codigos y préstamos cuando se da la mezcla de lenguas.

PRESTAMOS LEXICOS DEL ESPANOL AL OTOMI

A continuacidon tenemos algunos ejemplos de la mezcla lingiiistica, sobre todo a nivel
léxico, de la influencia que ha tenido el espafiol en el otomi en los préstamos del espafiol
que se insertan en la estructura del otomi, y que no tienen un referente en esta lengua, tales
como: escuela, maestro, estudio, palabra, letra, acepciones que se relacionan con el
ambito educativo. Veamos los siguientes ejemplos:

(1) Z6 com’u dd ma escuela, ndd ts 'uma estudio pets’o di ot’a letra.
Pues como fui a la escuela, no terminé mis estudios pero si puedo escribir.

(2) Tengu di xii, pus xdnhei, xdnhei ingd gotho u palabra ts’odi huts’i tsukua.
Pues como te digo es dificil, dificil, no todas las palabras se pueden escribir en el papel.

También encontramos palabras que tienen que ver con el ambito religioso, tales como
creencia, evangelio, costumbre, etc. Algunos de estos sustantivos provienen del discurso
religioso cristiano, pues en el discurso religioso tradicional no tienen el mismo significado
semantico y pragmatico:

(3) Pues si getho num’u min t’odi, bimpod tiempo jaui creencia tengu jaui evangelio
jageb’u im’eb ui costumbre.

Pues si, cuando se pedia una muchacha, ha habido un cambio total, existen creencias
como el evangelio, por esta razon se estan perdiendo las costumbres.

Otro ejemplo de préstamo Iéxico es el de la palabra tiempo, que hace referencia, en
este caso, al desarrollo de algo o a una accidon que se llevdo a cabo en un momento
determinado. Observamos que puede haber una alternancia del término en espafiol y del
equivalente en otomi que, al parecer, tiene que ver con el significado:

(4) Nudi tiempo bithogi, yacitho ddny’o b’uja n’ini, ya ged ge ny’oya di h’on dn t’ab u.
En aquellos tiempos estuve mucho tiempo en la ciudad, por carecer de recurso
economico.

En el siguiente ejemplo, el adverbio casi (5) en espafiol indica el momento
inmediatamente anterior a que algo suceda; en este caso, se apunta a la cercania a una
cantidad o limite, pues el hablante se esta refiriendo a “la mayoria de la gente” (Lara, 1996).

(5) Casi gotho jdi, bome fiiohu t’at dn’e.
La mayoria de la gente, hombres mujeres una sola lengua materna.

En el proximo ejemplo tenemos préstamos 1éxicos como castilla, otomi, cosa, cuento,
etc. Las palabras como castilla y otomi aluden a la denominacion de las lenguas habladas
en estas comunidades. Con respecto a la primera, se trata de un término que se refiere a la
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lengua castellana, como originalmente se le denominaba; ahora nos referimos a €sta como
lengua espaifiola o espaiiol.

(6) Nuge di imm’e ge a n’a may’oni castilla, digea otomi m’a toi tond cosa ged toi
giny’ob u xinnjon dimpei ingini gihnuhu nud castilla n’aja cuento.

Nosotros decimos que es mds importante el espariol que el otomi, acudo al tianguis si no
puedo dominar el espaiol nadie me va a dirigir la palabra por no entender espariol, pero
si entiende espariol si existe el didlogo.

En cuanto a la denominacién de otomi, es un préstamo que proviene de la lengua
nahuatl y es la forma en que los nahuas llaman a los otomies segun porque “hablan raro” o
“no se les entiende”. Existe también el uso del hibrido otomites, que proviene de otoémitl,
“que habla raro”, y el sufijo pluralizador de tercera persona -es, sufijo castellanizador.

ALTERNANCIA DE CODIGOS ENTRE EL ESPANOL Y EL OTOMI
Segun Poplack (2000):

Esta alternancia es el cambio de dos lenguas dentro de una sola unidad

de discurso, oracion o constituyente. En un estudio previo acerca de un bilingiie
equilibrado [...], categoricé la alternancia de acuerdo con el grado de integracion de
unidades de una lengua (L1) a los modelos fonoldgicos, morfoldgicos y sintacticos de la
otra (L2). (Poplack en Lastra, 2000:172).

Es comun observar expresiones que inician la oracion en espafiol y la terminan también
en espafiol, como el ejemplo (3) antes sefialado, en cuyo caso se trata de una alternancia de
codigos:

(7) Pues si getho num’u min t’odi, bimpod tiempo jaui creencia tengu jaui evangelio
jageb’u im’eb ui costumbre.

Pues si, cuando se pedia una muchacha, ha habido un cambio total, existen creencias
como el evangelio por esta razon se estan perdiendo las costumbres.

Hay un cambio de codigo del espafiol al otomi y en el desarrollo del dialogo se van
dando los préstamos en espafiol. Primero, el hablante inicia con una expresion como “Ah
pus”, conjuncion que se usa al principio de una oracidon o cldusula con un sentido enfatico,
y que en este ejemplo se usa de manera coloquial, “pus”, cuya forma de la norma es “pues”.
También se usa en posicion intermedia en la oracidon o cldusula con otro sentido, como en
el ejemplo (2) ya sefialado, y que en este caso denota causa o motivo:

(8) Ah pus nub’u jama n’ini, ya ged ge hinuhu ingi fiamfo jaib u.
Pues en mi comunidad dominan puro otomi, son pocos los que dominan espariol.

En el siguiente ejemplo (9) de alternancia de cddigos, el hablante utiliza una negacion
acompafiada de la forma adverbial “ya”, que se usa enfaticamente:

(9) No, ya, xdnzdnu ya ged na ned.
No, ya estan acostumbrados, ya es la lengua que dominan.
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En el siguiente caso la forma adverbial “ya” se usa junto a una conjuncién causal, que
juntas alternan en posicion intermedia de la oracidon en otomi, matizando el significado
causal que tiene en espafiol:

(10) Ts ub’utho porque ya gedi ge neu.
Tal vez, porque ya es la lengua que lo dominan.

Finalmente tenemos el ejemplo (11), donde el hablante empieza con un constituyente o
sintagma verbal en espafiol y termina la oracion en otomi. La estructura superficial de toda
oracion parece respetar la estructura del espafiol. Necesitamos corroborar este tipo de
fendémenos con mas evidencias empiricas.

(11) No sean de cada nuhu ixambdite.
Dependiendo de la lengua materna del maestro.

INFLUENCIA DEL OTOMI EN EL ESPANOL REGIONAL

Actualmente existen muy pocas investigaciones que estudien las variedades del espafiol que
han sido influidas por las lenguas amerindias. Para el caso de estudio se hace necesario
establecer el grado de bilingliismo de los hablantes y caracterizar los mecanismos de
cambio lingiiistico, asi como los efectos que ha tenido el otomi en el espafiol regional.
Entre algunos de estos efectos tenemos la alteracion del orden de constituyentes, como en
el siguiente ejemplo:

En el trabajo igual también y vamos a trabajar. Asi. Por eso nosotros vamos a la milpa a
trabajar y este, a usté le digo. Algunos va unos, bueno si llevo un compariero que habla
espariol también le respondo, si este, si este, va uno de asi de otro canijo que si me
empiece hablar en otomi también venimos platicando ansina en otomi.

En esta situacion se trata de un hablante que no tiene instruccion educativa, que no ha
tenido una adquisicion formal del espafiol. En cuanto a la alteracion del orden sintactico
tenemos que “Algunos va unos” no es gramatical en espaifiol, por la discordancia gramatical
entre “algunos” y el verbo ir, que en este caso se refiere a la tercera persona del singular,
mientras que algunos, es un pronombre de tercera persona del plural. Por otra parte,
“algunos” se refiere a “unos”, por lo que esta alterando el orden sintactico del espafiol.
Ademas, no existe concordancia de género y numero con respecto al verbo.

En el siguiente ejemplo tenemos un fendmeno de orden sintactico y de concordancia de
género y numero:

Pues, alld este hablan otomi, pero como el maestro no son de otomi y siempre este ahi,
de cuando van este, ellos lo habla espaiiol, ya cuando habla su compariiero o habla uno
siempre habla en otomi, porque habla entre ellos, en su compariero.

En el constituyente: pero como el maestro no son de otomi. Primero, el determinante o
articulo se refiere a la tercera persona del singular, mientras que el verbo copulativo “ser “
o0 “estar” hace alusion a la tercera persona del plural. Ademas, este tipo de verbo requiere
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de otro tipo de constituyente, que en este caso seria “no son hablantes” (del otomi), ya que
el sintagma proposicional “del otomi” no puede aparecer junto a un verbo copulativo, pero
si puede aparecer junto a un sintagma adjetival.

Tenemos otro ejemplo en donde no se respeta el orden sintactico del espafiol. Este
hablante de otomi es un bilingiie incipiente, pues no tiene fluidez en el espafiol como se
puede ver:

Pus este, creo los dos, porque necesito mucho, todo y este casi otomi siempre hablo, aqui
en mi casa, a veces, luego asi cuando le hablo mis nietos, o asina siempre le hablo en
espariol, para que se queden asi. Pus siempre a veces como no estoy, de otomi un poquito,
me enreda la lengua porque, para hablar en espariol.

El orden de esta oracion en espaiiol seria casi siempre hablo otomi, ademas de las
discordancias gramaticales de la forma pronominal (le)s hablo (a) mis nietos. También se
puede apreciar la supresion de particulas, como pronombres o formas pronominales: (se)
me enreda la lengua.

En el discurso bilingiie de los otomies pudimos observar el uso frecuente de deicticos,
asi como la falta de concordancia gramatical de género y numero, como se muestra en el
siguiente ejemplo:

No. No, aqui cuando, aqui lo hacen Carnaval, aqui lo hacen el baile de elote, aqui hacen
este mucho cosas lo hacen este es que aqui, cuando hace fiesta, cuando ora tiempo de de
cosecha, se, se cortan elotes para comer y lo hacen bailar y ponen a los pies ahi en el
altar y hacen bonito, buscan trio ansina, para que bailan, baila la gente, un dia, un
noche.

El uso de deicticos espaciales en espafiol, en estas evidencias en particular, se debe en
parte a la coexistencia del otomi de Tlachichilco y el espafiol regional, y al aprendizaje
incipiente e incompleto del espafiol de estos bilingiies.

Cabe sefalar que este tipo de cambio gramatical se observa mas en los hablantes que no
saben leer y escribir. En cambio, en el caso de los maestros bilingiies que saben leer y
escribir se puede apreciar un uso mas fluido del espafiol local.

Este las personas que hablan mdas espaiiol son como las personas jovenes, porque ya
existen personas de la tercera edad, este son, son personas que no hablan el espariol.

Se trata aqui de una maestra bilinglie que tiene estudios superiores y sabe leer y
escribir en espafol, ademas de hacerlo también en otomi.

Este tipo de fenomenos lingiiisticos sobre el uso de los préstamos y el cambio de
codigo entre las lenguas otomi y espafiol requiere de un andlisis minucioso de las dos
lenguas en contacto, asi como de un estudio lingiiistico que evalue las distintas habilidades
de los sujetos como son: hablar, entender, leer y escribir, tanto en la lengua materna como
en la segunda lengua. El grado de adquisicién de las lenguas juega un papel muy
importante en este tipo de fenomenos lingiiisticos. En conclusion, podemos sustentar que el
estudio del contacto lingiiistico requiere una descripcion y explicacion de cada una de las
lenguas en contacto, todo esto a la luz de los distintos factores que intervienen en este tipo
de problematica. Es decir, se requiere de estudios multifactoriales que den cuenta del
contacto lingiiistico. Aqui hemos dado una version preliminar en este sentido.
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LENGUAS OTOPAMES EN RIESGO
INDICIOS DE DESPLAZAMIENTO Y MANTENIMIENTO

Martha C. Muntzel
Direccion de Lingiiistica, Instituto Nacional de Antropologia e Historia

En este articulo se presenta una serie de indicios de situaciones de lenguas en riesgo de ser
desplazadas, se hace un diagnostico de las lenguas otopames y se describen algunas
medidas de revitalizacion posibles para lenguas en riesgo. Todas las lenguas son
vulnerables, es decir, estdn en riesgo de ser desplazadas cuando no se transmiten a la
siguiente generacion. Aun si tienen miles de hablantes, si los nifios no la adquieren o la
aprenden, se deja de hablar y se desplaza a favor de otro idioma de mayor uso. No existe un
“conjunto magico” de rasgos que prediga qué es lo que pasara en una comunidad dada.
Varia la importancia de diferentes factores en cada caso especifico.

LA HISTORIA Y LAS CONDICIONES SOCIOPOLITICAS

Para entender el desplazamiento de lenguas es necesario ubicarlo dentro del contexto
historico y de las relaciones interétnicas de cada caso, ya que obedecen a circunstancias
sociopoliticas y econdmicas especificas. El proceso de desplazamiento es un proceso
dindmico en donde se entretejen cuestiones de ecologia politica, de ideologia y de
identidad.

Meéxico es una nacion multilingiie desde mucho antes de la conquista espafiola. Las
relaciones interétnicas, y en consecuencia la relacion entre las lenguas, se han visto
afectadas por despoblamientos, migraciones forzadas, la influencia del clero, contacto con
los europeos, entre otros factores. Cada region y grupo vivid su propia historia dentro del
marco de procesos generales mexicanos. Seria importante profundizar en la historia para
enmarcar el desplazamiento de lenguas y grupos de cada region.
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INDICIOS DE DESPLAZAMIENTO O MANTENIMIENTO DE LAS LENGUAS

En el afio 2003, un grupo de lingiiistas de diferentes partes del mundo se reunié para
elaborar una serie de recomendaciones a la UNESCO que fueron presentadas en el
documento “Language Vitality and Endangerment.”

Identifican nueve factores para determinar el nivel de riesgo de una lengua amenazada.
Los nueve factores pueden dividirse tres subgrupos, 1) los seis primeros factores evaltian la
vitalidad de la lengua, 2) siete y ocho tratan las actitudes hacia la lengua, y 3) el ultimo
factor concierne la documentacion disponible acerca de la lengua:

Transmision de la lengua a la siguiente generacion

Numero absoluto de hablantes

Proporcidn-porcentaje de hablantes dentro de la poblacidon total

Desplazamiento de dominios de uso de la lengua

Respuesta a nuevos dominios y medios

Materiales curriculares para la educacidn y para la alfabetizacion

Actitudes gubernamentales e institucionales acerca de la lengua, incluyendo su
estatus y uso oficial

Actitudes de los miembros de la comunidad hacia su lengua

9. Cantidad y calidad de la documentacion existente acerca de la lengua

Nk wh =

*®

Estos factores son unicamente una guia que permite evaluar la situacion de una lengua,
determinar si esta en riesgo de ser desplazada y si requiere medidas de apoyo.

En lo referente al numero 7, los hablantes de lenguas originarias mexicanas cuentan
con una Ley que protege sus derechos lingiiisticos. En México, se elaboro la Ley General
de Derechos Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas, aprobada y publicada en el Diario
Oficial de la Federacion el 13 de marzo del 2003. Con esta ley se reformd la fraccion cuarta
del articulo séptimo de la Ley General de Educacidén. Esta Ley reconoce a los grupos
étnicos y les da representacion politica formal a los derechos indigenas a nivel nacional. En
la Ley General de Derechos Lingtiisticos de los Pueblos Indigenas, en su capitulo 1v, “Del
Instituto Nacional de Lenguas Indigenas”, se establece la creacion de dicho instituto
(INALI), institucién que tiene a su cargo la tarea de promover el cumplimiento de los
articulos estipulados en dicha Ley y la de asesorar a los tres drdenes de gobierno para
articular las politicas publicas necesarias en la materia. En condiciones reales, la aplicacion
de esta ley promete influir en el cambio de actitud de toda la sociedad mexicana; en
consecuencia, el cambio ideoldgico puede ayudar a reducir desigualdades en diferentes
ambitos nacionales como: la economia, la educacion y la salud, para mejorar las
condiciones sociales del pais.

DIAGNOSTICO DE LAS LENGUAS OTOPAMES

OTomi

Sin duda el otomi es la lengua mas viable de las lenguas otopames. Tiene el mayor numero
de hablantes. También es la lengua que mas documentacion y estudios tiene sobre sus
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diferentes variantes (9). La incansable investigadora homenajeada, Yolanda Lastra, se ha
dedicado al estudio de la dialectologia otomi y ha publicado gramaticas, antologias de
tradicién oral e incluso, Los otomies, su lengua y su historia (2006). También Doris
Bartholomew, Artemisa Echegoyan y Katherine Voigtlander, Ewald Hekking, Enrique
Palancar y otros, tienen numerosos trabajos publicados. Sin embargo, aunque todavia se
transmite la lengua en muchas comunidades, en otras se esta perdiendo, lo cual implica que
el nimero absoluto de hablantes no es ninguna seguridad. Dos ejemplos de ello son:

— El otomi de Ixtenco, Tlaxcala, que en 1990 contaba con 736 hablantes, incluyendo 4
monolingiies, de una poblacién de 5,356, y en 2008 cuenta ya tan so6lo con 461
hablantes. Yolanda Lastra estudid esta variante.

— El otomi de Tilapa, Estado de México, cerca de la Marquesa, entre México, D.F. y
Toluca, con 400 hablantes mayores de 50 afios de edad seglin el censo de 1990. Es
el unico pueblo otomi en esta region cerca de Santiago Tianguistengo. En 2008, el
INALI registra solamente 292 hablantes. Sergio Vivanco estudio esta variante en los
afios 1970. Recolectaron una lista de vocabulario Doris Bartholomew y Roberto
Weitlaner en los afios 1960. Otto Schumann también estudié el otomi de Tilapa y
Yolanda Lastra la menciona en sus Relatos otomies (2001).

MAZAHUA

De acuerdo con la percepcion del lingiiista mazahua Antolin Celote, aproximadamente 10%
de los jovenes mazahuas del Estado de México adquieren la lengua originaria (1), y parece
que aproximadamente de 40 a 45% de la poblacion todavia habla la lengua (2,3). El registro
oficial del nimero absoluto de hablantes de mazahua es 100,107. El tipo de uso de la
lengua depende de la comunidad, existen diferencias en la vitalidad y el uso (4). Por lo
general, no hay nuevos espacios de uso con excepcion de la Universidad Intercultural del
Estado de México (UIEM) (5). Dentro de la UIEM estan creando materiales didacticos para la
ensefianza del mazahua (6).

Aunque ahora existe la Ley de los Derechos Lingiiisticos, por lo general no se lleva a
la practica el uso de las lengua originarias en contextos oficiales (7). Las actitudes acerca
del mazahua por las comunidades hablantes varian entre ambivalentes y negativas (8). No
existen amplios estudios sobre el mazahua. Maricela Amador elabor6 una gramatica,
Donald Stewart también tiene una gramatica y un vocabulario, existe un diccionario de
Muro y otros trabajos lingiiisticos de Spotts, Doris Bartholomew, Knapp, Antonio Lopez
Marin y Antolin Celote, entre otros. Algunos trabajos recientes sobre el mazahua son los
claborados por maestros de la UIEM y Michael Knapp del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (INAH) sobre la fonologia segmental y 1éxica del mazahua.

PAME (x1°U1)

El pame del norte o septentrional se ubica en la zona media del estado de San Luis Potosi y
en la parte norte del estado de Querétaro, en la region de Tancoyol, municipio de Jalpan. Se
perdio la variante del pame del sur, que se hablaba en el estado de Hidalgo durante el siglo
pasado. Leonardo Manrique (1967) trabajé con el tltimo hablante de Jiliapan y publicé un
esbozo gramatical de esta variante extinta. Lorna Gibson y Doris Bartholomew han
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estudiado el pame del norte. Heidi Chemin, ademas de otros estudios, recopilé un
vocabulario de mas de 4000 palabras del pame de San Luis Potosi. El lingiiista Heriberto
Avelino (1997) estudié la fonologia y morfofonologia. En su recetario pame, Chemin
(2000) cita la migracion de gran porcentaje de la poblacion pame, y la falta de maestros
bilingties hablantes de pame (s6lo 20 a 25%) como factores contribuyentes al
desplazamiento de esta lengua. En 1996, se calculaba la poblacion pame en unas 15,000 a
20,000 personas, de las cuales unas 10,000 serian hablantes. En 1994, Heidi Chemin, J.
Jesus Olvera Chéavez y otros realizaron el Taller lingiiistico pame para impulsar la
lectoescritura en las escuelas bilingiies y crear una literatura pame escrita. Los pames son
minoria respecto de nahuas y tenek en la region interétnica potosina.

CHICHIMECO-JONAZ

De las comunidades de habla chichimeca, la mas conocida es Mision de Chichimecas en
San Luis Potosi. Yolanda Lastra, estudiosa de esta lengua desde 1958, actualmente la
investiga y estd preparando una gramatica. Ha presentado muchos productos de esta
investigacion en los ultimos afios. Publico un trabajo sobre la vitalidad del chichimeco
jonaz en 1999; segtin el censo de 1990, el chichimeco tenia un total de 1,582 hablantes (de
los cuales 1,042 vivian en San Luis de la Paz y unos trescientos en el estado de San Luis
Potosi); segtin el censo de 1980 eran 700 hablantes y 495 segun el de 1970. Para 1997,
cuando Yolanda (1999:66) visito la Mision e hizo catorce entrevistas, ya no se transmitia la
lengua en Misién de Abajo (la mas cercana a San Luis de la Paz) y sélo 3% de los nifios de
la primaria eran hablantes. En cambio, todavia se transmitia en Misién de Arriba, donde el
60% de los niflos de la primaria la hablaban. Actualmente, el INALI (véase la tabla 1)
registra 1362 hablantes.

El lingtiista Alonso Guerrero Galvan apoya a la comunidad chichimeca de la Misién en
actividades de alfabetizacion, en el consenso de la ortografia para la Revista Chichimeca,
Los Alimentos de las Cuatro Estaciones del Afio, por publicarse proximamente; ademas de
orientar a sus alumnos en la investigacion lingliistica de la lengua. Me informé que los
maestros utilizan libros en chichimeco del 1 y 2° grados de la Secretaria de Educacion
Publica (SEP) para impartir del 1% a 4° grados, han disefiado estrategias de ensefianza para
intentar dar continuidad entre lo visto en el preescolar y la primaria. Ambos (los de
preescolar y los de la primaria) integran el Organo Colegiado de Maestros de la Lengua
Indigena Chichimeca Jonaz del Estado de Guanajuato (OC), espacio en el que han
desarrollado un juego de loteria para los distintos campos semanticos que se incluyen en las
unidades de los libros de texto, entre otras actividades.

MATLATZINCA

Roberto Escalante hizo numerosos estudios sobre esta lengua. Antes se hablaba en
Mexicalcingo y otros sitios pero actualmente sdlo en San Francisco Oxtotilpan. Consulté a
Etna Pascasio, que actualmente realiza investigacion lingiiistica de la lengua matlatzinca. Si
se habla en algunas casas pero los nifios ya no hablan mas que algunas palabras (1). A pesar
de haber la oportunidad de transmitir la lengua a la siguiente generacion, los jovenes son
hablantes pasivos porque entienden y contestan en espafiol cuando sus padres hablan con
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ellos en matlatzinca. El censo del INEGI de 2000 identifica alrededor de 645 a 650 hablantes
de una poblacion total de aproximadamente 1000, es decir, el 60% de la poblacion es
hablante (2, 3). Se habla en la casa entre parejas hablantes y con sus hijos, en el trabajo, en
la calle, al saludar, no se sabe si se utiliza en contextos oficiales como en el cambio de los
mayordomos (4). En cuanto a nuevos dominios de uso, la lengua tiene presencia en la clase
de Lengua Originaria en la Universidad Intercultural del Estado de México, en San Felipe
del Progreso. Actualmente el profesor es hablante nativo y ademas de investigar la
estructura de su lengua, promueve su uso oral. Sin embargo, en la generacidn actual de la
UIEM son solo tres los estudiantes que estudian la lengua matlatzinca, ademas de tres
alumnas estudiantes de tlahuica (5). El Colegio de Lenguas y Literatura Indigena del
Instituto Mexiquense de Cultura organiza eventos y actividades alrededor de las lenguas
indigenas del Estado. Un grupo de maestros y expertos de la lengua se reunen los sabados
en un taller, entre ellos se encuentra Hermelindo Mendoza, quien publicd el Alfabeto
Sot’'una (matlatzinca) en 1998. La lingiiista Nancy Koch, como parte de sus estudios,
elabor6 Leyendo y escribiendo en matlatzinca... y una gramatica practica de la lengua, pero
todavia no tiene mayor difusion y uso dentro de la comunidad (6). El Estado de México
reconoce la importancia de las lenguas indigenas del estado, ya que apoya la UIEM y los
programas que se realizan en el estado. También cuentan con la Ley de los Derechos
Lingiiisticos, aunque todavia falta llevar a la realidad muchos de sus articulos. (7) Existe
una identidad matlatzinca pero parece que ya que soOlo se habla en San Francisco
Oxtotilpan, los hablantes no encuentran gran utilidad para su lengua fuera de la comunidad.
Incluso muchos de ellos tienen familiares migrantes y encuentran mayor importancia en el
aprendizaje del inglés que en la transmision del matlatzinca. Esta actitud también se
encuentra generalizada en otras comunidades indigenas del estado y de la nacion (8).

En el afio de 1862, la Sociedad Mexicana de Geografia y Estadistica afirmaba que el
pirinda (matlatzinca) se hablaba todavia en muchos pueblos cercanos a Toluca y
Cuernavaca, asi como en Charo, Santa Maria, Santiago Undameo, Etiicuaro, Michoacan.
Jacques Soustelle, al llegar a Charo en 1933, constatd que el ultimo hablante de pirinda
habia muerto a una edad avanzada un afio antes. Sin embargo, dos ancianas indigenas
pudieron darle una breve lista de palabras en pirinda. A pesar de todos los factores
mencionados, la lengua matlatzinca permanecid entre la poblacién de Charo y sus antiguos
sujetos hasta el siglo XX, no obstante la presencia de otros grupos étnicos y politicas
expresas de asimilacion. Otro elemento importante a favor del mantenimiento de la lengua
matlatzinca, fue la presencia religiosa durante la época colonial, ya que los frailes agustinos
predicaron y prepararon materiales religiosos en matlatzinca, lo que apoyd el uso y
persistencia de esa lengua (Paredes, en prensa).

Actualmente estudian la lengua matlatzinca de San Francisco Oxtotilpan, Etna
Pascacio y Leonardo Carranza Martinez. Carlos Salgado del INAH ha realizado algunos
trabajos con Etna Pascacio. Nancy Koch recientemente presentd la tesis doctoral
Synchronic and Diachronic Matlatzinkan Phonology. Doris Bartholomew realizo trabajo de
campo en los afios 1960. Daniel Cazés hizo su tesis sobre el matlatzinca en 1967. Roberto
Escalante realizé diferentes investigaciones sobre el matlatzinca, con el apoyo del hablante
Marciano Hernandez; la ultima fue el Archivo de Lenguas Indigenas de Meéxico de El
Colegio de México.
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TLAHUICA (ATZINCA, PJIEKAKJO, OCUILTECO), EL PARIENTE MAS CERCANO DEL
MATLATZINCA

Los jovenes de las comunidades tlahuicas adquieren el espafiol como lengua materna. La
mayoria tampoco entiende la lengua, excepto posiblemente por algunas palabras. Asi que
no se transmite la lengua dentro de la familia (1). Segiin el INALI hay alrededor de 405
hablantes. Yo creo que el nimero es mucho menor y por ser casi todos de mayor edad, cada
aflo disminuye el nimero y porcentaje absoluto de hablantes (2, 3). Segin una
interpretacion cualitativa del censo de 1990 realizada por el Instituto Lingiiistico de
Verano', habia unos 75 hablantes fluidos en una poblacién de 642 del grupo étnico, sin
hablantes monolingiies.

Tal como el matlatzinca, se habla el tlahuica en la casa entre parejas hablantes de
tlahuica, algunos saludos en la calle y platicas en el trabajo. Sin embargo, en muchos
hogares solo queda un abuelito, una abuelita, una madre o el padre hablante y no tienen con
quién hablar en tlahuica de forma cotidiana. Antes era obligatorio que los delegados fueran
hablantes para poder tlatolear y realizar la entrega de las varas de mando, pero se esta
perdiendo ese requisito (4) . Actualmente, Rocio Sabino realiza una investigacion sobre la
vitalidad del tlahuica y sus contextos de uso. Tal como otras lenguas del estado, existe
presencia en la Universidad Intercultural del Estado de México y en el Colegio de Lenguas
y Literatura Indigenas.

El Colegio de Lenguas y Literatura Indigenas del Instituto Mexiquense de Cultura ha
publicado vocabularios de todas las lenguas originarias del estado, la mayoria de ellos por
hablantes de las lenguas. También organiza un seminario anual para trabajar diferentes
aspectos de las lenguas, como la elaboracion de alfabetos y alfabetizacion, literatura
indigena, y materiales didacticos.

Los profesores y a veces los alumnos de la Universidad Intercultural del Estado de
México elaboran cuadernos en las lenguas originarias, sobre docencia, investigacion y
difusion. Muchos de ellos se utilizan de apoyo en el aula. Pero como se mencion6 antes, la
generacion actual consiste de tres alumnas tlahuicas. Hubo trece alumnos en la generacion
anterior. La profesora es una lingiiista apoyada por una hablante nativa. Se busca abrir
nuevos espacios de uso como una pagina en Internet, un calendario, etc. pero urge retomar
los espacios verbales de uso (5). En cuanto a materiales educativos, existe un vocabulario y
una propuesta didactica de la maestra Elpidia Reynoso, un cuaderno de la UIEM y otro
manual de trabajo en tlahuica en proceso (6). También existe reconocimiento estatal de la
lengua en la UIEM y el apoyo de la Ley de los Derechos Lingiiisticos de 2003, pero en reali-
dad no existe una presencia cotidiana (7). Igual que para los hablantes de matlatzinca, exis-
te una identificacion como tlahuicas en algunos casos, pero es una lengua cuyo territorio
esta circunscrito a unas cuantas comunidades pequefias cercanas a las lagunas de Zempoala
en el municipio de Ocuilan, en donde existe mayor influencia del espafiol por su presencia
nacional y del inglés por las relaciones familiares y econdomicas con los migrantes (8).

Existe una lista de vocabulario de Weitlaner, otro trabajo de Otto Schumann, un
vocabulario de Elpidia Reynoso, asi como una fonologia y un bosquejo gramatical de
Martha Muntzel. Hay varios trabajos de lingiiistica historica de Doris Bartholomew, entre
ellos su tesis doctoral sobre la reconstruccion de la familia lingiiistica otopame, y “The
Proto Otopamean vowel system and the development of Matlatzinca” (1989). El Proyecto

! <http://www.ethnologue.como/home.asp> consultado el 27 de enero de 2008.
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para la Documentacion de las Lenguas de Mesoamérica, de Terence Kaufman ha
recopilado datos sobre esa lengua. Esta en proceso el Archivo de Lenguas Indigenas de
Meéxico, Colegio de México, Tlahuica (ocuilteco) de San Juan Atzingo. También hay
algunos trabajos importantes de analisis lingiiistico de Aileen Martinez quien actualmente
investiga la sintaxis-semdntica y pragmatica de la lengua para su tesis doctoral. Dos
alumnas de la UIEM trabajan sobre el tlahuica: Rocio Sabino investiga la vitalidad de la
lengua y Caritina Sabino investiga la ensefianza del tlahuica en la educacion primaria de la
comunidad de San Juan Atzingo. Se ha formado el Seminario Permanente Tlahuica con las
investigadoras mencionadas; entre los estudios realizados se han clasificado y
contextualizado los hongos comestibles y no comestibles de San Juan Atzingo, y estan
recopilando vocabulario y enunciados para elaborar un diccionario tlahuica (9).

4 . Nimero de Poblacion HLI
Num. Variante Agrupacién . HLI entre 5 a 14

localidades afios

44 Otomi de Tilapa o del Sur Otomi 1 292 4

47 Pame del norte Pame 43 337 56

52 Tlahuica Tlahuica 10 405 10

53 Otomi del oeste Otomi 38 415 17

59 Otomi de Ixtenco Otomi 1 461 9

81 Matlatzinca Matlatzinca 1 645 63

122 Chichimeco jonaz Chichimeco jonaz 39 1362 425

159 Ot"m‘d‘gﬂ\f[’ee;;euizll Valle Otomi 92 2140 38

261 Pame del centro Pame 147 7368 2264

272 Otomi bajo del noroeste Otomi 44 8528 2902

298 Otomi del noroeste Otomi 381 12887 3164

324 Mazahua del occidente Mazahua 81 26592 4423

340 Otomi de la Sierra Otomi 695 43460 12381

346 Mazahua del oriente Mazahua 420 73515 9394

350 Otomi del centro Otomi 886 84652 6705

351 Otoml\l/lgqu}/ii‘ﬁe del Otomi 1105 88499 14618

Tabla 1. Distribucion del numero de localidades, de la poblacion de cinco afios y mas hablante de
lengua indigena (HLI) y de la poblacion de 5 a 14 afios hablante de lengua indigena por variante
lingiiistica, México 2000.”

2 Célculo del INALI a partir del Xi1 Censo General de Poblaciéon y Vivienda, INEGIL, 2000, Tabla actualizada al
11 de agosto de 2008.
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Factores/lengua Otomi Mazahua Pame Chichimeco Matlatzinca | Tlahuica
1.Transmision si/ no si/no si/no no no
generacional
2. Numero 241,334 100,107 7705 1362 645 405
absoluto de
hablantes
3. Porcentaje de 40-45%
hablantes,
poblacioén total
4. Contextos de hogar +/- hogar
uso de la lengua saludos saludos
trabajo tlahtol
5. Nuevos UIEM UIEM UIEM UIEM
espacios de uso radiodi-
fusora in-
cipiente
6. Materiales incipiente
didacticos, de
alfabetizacion
7. Politica La Ley de los Derechos Lingiiisticos, 2003: todas son lenguas nacionales.
lingtiistica:
estatus oficial, no repercute en la vida cotidiana
uso institucional
8. Actitudes de la negativa ambivalente | ambiva-
comunidad hacia identidad lente
la lengua matlatzinca | identidad
tlahuica
9. Cantidad y tipo | dicciona- | dicciona- vocabu-
de documentacion | rios, gra- rio lario,
lingtiistica maticas, fonolo-
antolo- gia, gra-
gias, etc. matica

Tabla 2. Indicios para determinar el nivel de vitalidad o riesgo en las lenguas otopames.

LA REVITALIZACION DE LAS LENGUAS EN VIAS DE DESAPARICION

Aunque siempre ha existido el desplazamiento de lenguas, en fechas recientes el proceso se
ha acelerado de manera impactante. La revitalizacion es una tarea que pretende detener el
desplazamiento global de las lenguas. No es posible dar soluciones generales, cada caso
requiere de un diagndstico de la situacién y las condiciones en las que se encuentra la
lengua y sus hablantes; es decir, se necesita evaluar y diagnosticar la situacion
sociolingiiistica ademas de la vitalidad de la lengua, ;jcudles son las variables en juego?
(véase por ejemplo, <http://lingsib.unesco.ru/en/articles>; Fishman, 1991:81-121; Kindell y
Lewis, 2000).

La tarea mas importante es la transmision oral del idioma, pero también contribuye la
alfabetizacion de los hablantes, asi como elaborar materiales didacticos o de apoyo como
diccionarios y gramaticas, los cuales requieren de un alfabeto practico y de entrenar a los
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maestros de las lenguas originarias. Sin embargo, el lenguaje escrito y el desarrollo de una
tradicion literaria s6lo contribuyen a la revitalizacion si complementan el uso oral de la
lengua. Las tareas mencionadas las pueden realizar los miembros de la comunidad, los
maestros, los alumnos y otras personas interesadas con el apoyo de especialistas. Los
especialistas, ademas de investigar acerca de las culturas y las lenguas, deben promover y
apoyar los esfuerzos comunitarios de revitalizacion de sus lenguas.

Si todavia existe una generacion de hablantes, es probable que revitalizar la lengua
requiera de crear conciencia en la poblacidon de la importancia de su lengua y promover su
uso. Algunos ejemplos de apoyo podrian ser: si existe una radiodifusora, solicitar tiempos
especificos para el uso de la lengua; implementar programas concretos de ensefianza como
los nichos lingiiisticos (language nests) de los maori de Australia y los de Hawaii.

Si queda todavia menos de una generacion de hablantes, existen programas como el de
Maestro-Aprendiz del estado de California en los Estados Unidos de Norte América, en
donde el maestro [Jun hablante competente[] es pareja de un aprendiz que se dedica al
aprendizaje y adquisicion de la lengua en contextos culturalmente relevantes.

Si ya no existen hablantes, pero si hay grabaciones y materiales documentados, existe
la posibilidad de reconstruir y aprender lenguas extintas o casi extintas con base en esos
materiales grabados o transcritos, en archivos personales o institucionales.

La meta principal de la revitalizacion es la transmision de la lengua, la formacion de
una comunidad de hablantes (a veces empezando con uno o dos hablantes en casos
extremos) para usar y activar la competencia lingiistica, y revertir el proceso de abandono.

CONCLUSIONES

El uso de las lenguas se relaciona con el poder social mediado por las ideologias del grupo
y la sociedad en donde se vive. Las actitudes e ideologias de los individuos, de los
diferentes grupos o de la sociedad en general, influyen en la tendencia al bilingiiismo o el
monolingiiismo, asi como en la politica lingiiistica que desarrolla y adopta una nacion.
Todas las lenguas otopames requieren mas documentacion y de diferentes tipos, desde
la elaboracién de referencias basicas como gramadticas, vocabularios y diccionarios,
estudios descriptivos y sociolingiiisticos, literarios y materiales didacticos. Para revitalizar
las lenguas otopames urge promover la transmision generacional y uso cotidiano de las
mismas, crear nuevos espacios de uso y retomar las funciones originales de la lengua.
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LENGUA TLAHUICA

CONTEXTOS SOCIOCULTURALES DE VITALIDAD

Rocio Sabino Nava
Universidad Intercultural del Estado de México

La lengua tlahuica, también llamada ocuilteca por los estudiosos, pertenece a la familia de
las lenguas otomangueanas del grupo otopame. Se habla actualmente en cuatro
comunidades del municipio de Ocuilan; San Juan Atzingo, Santa Lucia, San José el Totoc y
la Colonia Doctor Gustavo Baz, ubicadas en la parte sur del Estado de México.

La lenguas son sistemas en constante transformacion y evolucion a causa de diferentes
factores, como son los econdmicos, los sociales y muchos otros. Es por ello que en el
presente trabajo se muestra un diagnostico de la vitalidad de la lengua tlahuica “pjiekakjo”
en la comunidad de San Juan Atzingo, dentro de los contextos sociales, culturales y
politicos de la comunidad. El analisis del uso de las dos lenguas en contacto se ilustrara a
partir del estudio de parentesco distribuido en los cinco barrios de la comunidad. La
hipotesis principal de la investigacion es: El uso y el mantenimiento de la lengua tlahuica
en San Juan Atzingo se basa en el sistema de parentesco, es decir, los hablantes mas
competentes lingliisticamente pertenecen a las mismas familias formando una micro
comunidad de habla dentro de la misma comunidad.

En el primer apartado, Generaciones de hablantes, se muestra el nimero de hablantes
de acuerdo con el Censo General de Poblacion y Vivienda de INEGI (2000) y quiénes son
actualmente las generaciones de hablantes. Posteriormente, en el segundo apartado, Mapas
de parentesco, presento las familias de la primera generacion de hablantes ubicadas por
barrio. Por ultimo, en el tercer apartado, Principales espacios de habla, muestro los lugares
donde se habla con mayor frecuencia la lengua tlahuica y quiénes la hablan.
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GENERACIONES DE HABLANTES

San Juan Atzingo esta dividido en cinco manzanas, también llamados barrios: El Centro, El
Atordn, La Loma de Teocalzingo, La Carlos Hank Gonzalez y Santa Maria Nativitas. De
acuerdo con el Censo General de Poblacion y Vivienda 2000, INEGI registra a 1831
habitantes en esta comunidad, de los cuales 881 son hombres y 950 son mujeres.

El padrén electoral del 2006 registrd a 1073 habitantes mayores de 18 afios, dato en el
que los delegados de la comunidad se basan para hacer una aproximacion de que
actualmente la comunidad tiene alrededor de 2500 a 3000 habitantes (se toma esta medida
puesto que no hay informacion especifica de los habitantes; ademas se esta considerando a
los que radican temporalmente en Estados Unidos).

Para 1990 el X1 Censo de Poblacion y Vivienda registra a 804 hablantes, mientras que
el x11 Censo realizado por el INEGI en el 2000 registra a 412 hablantes tlahuicas (incluyendo
las otras tres comunidades donde se habla la lengua), lo cual muestra que los hablantes han
estado disminuyendo. Asimismo, el INEGI declara en este mismo afio que la lengua tlahuica
representa el 0.1% del total de hablantes de alguna lengua indigena del Estado de México.
Comparando el total de habitantes para el 2000 y el nimero de hablantes unicamente en la
comunidad de San Juan Atzingo se muestra que la lengua cuenta con un porcentaje muy
bajo de hablantes, lo que nos lleva a pensar que es una lengua en proceso de
desplazamiento.

El tlahuica y el espaifiol son lenguas en contacto. El espafiol es la lengua dominante al
ser la lengua oficial, por tener mayor numero de hablantes y mas espacios de uso en
situaciones comunicativas institucionales y en situaciones a las que se les considera
formales como la educacion escolar, los actos politicos, el trabajo y los eventos culturales,
ademas de ser la lengua en que las familias de la comunidad emiten las funciones de
construccion, transmision y transformacion social asi como la transmisién de la cultura
nacional. El tlahuica se considera la lengua subordinada por tener menos hablantes, menos
espacios de uso y con menos funciones comunicativas, y no por todos los sectores de la
poblacion.

Ahora, con base en lo anterior y de acuerdo al trabajo de campo, considero que el
desplazamiento de la lengua tlahuica es un proceso que puede clasificarse en tres etapas: el
bilingtiismo incipiente, seguido de un bilingliismo funcional y finalmente un
monolingliismo en espafiol. Podemos clasificar a cuatro tipos de generaciones de acuerdo al
grado de dominio de las dos lenguas:

La primera generacion son los adultos mayores, que abarca de los 60 afios en adelante.
Se consideran bilingiies incipientes que tienen por lengua materna el tlahuica y por segunda
lengua el espafiol. Esta generacion realiza la mayor parte de las funciones comunicativas en
tlahuica.

La segunda generacion son los adultos que tienen en promedio de 40 a 60 afios; se
consideran bilinglies coordinados, tienen el dominio de las dos lenguas, cuando reciben los
mensajes en la lengua tlahuica, en esta misma lengua transmiten la respuesta.

Los de la tercera generacion, que abarca de los 30 a los 40 afios de edad, estan
ubicados como bilingiies pasivos; éstos tienen por lengua materna el espafiol y una
competencia pasiva en tlahuica, es decir, entienden la lengua perfectamente pero no la
hablan. Aqui se muestra que cuando un hablante de la primera generacion le habla en
tlahuica a un hablante de tercera generacion, esté comprende el mensaje, pero no le contesta
en tlahuica sino que sus respuestas son emitidas en espafiol.
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En la cuarta generacion encontramos a los jovenes y nifios. Si bien éstos son
monolingilies en espafiol, se considera que pueden aprender la lengua ya sea dentro del
contexto escolar o familiar, porque aun estan dentro de los contextos sociales donde se
conversa en tlahuica.

Es importante mencionar que la division de las generaciones por edades no siempre
contempla a toda la comunidad, podemos encontrar en las tres primeras generaciones a
hablantes de otro nivel de competencia relacionada a su edad o de igual forma a personas
de primera, segunda o tercera generacion que no hablen o entiendan la lengua.

MAPAS DE PARENTESCO

El andlisis del uso de las dos lenguas en contacto se ilustrara a partir del estudio del
parentesco distribuido en los cinco barrios de la comunidad. Esto nos permitira conocer la
vitalidad de la lengua. En este apartado analizaremos unicamente la Loma de Teocalzingo,
considerada la cuna de la lengua por tener el mayor nimero de hablantes dentro de la
comunidad. En esta manzana se encontrd que los padres de los hablantes de la primera
generacion eran hablantes tlahuicas, mismos que enseflaron la lengua a sus hijos.
Asimismo, los hablantes de la primera generacion se interrelacionaron por el sistema de
parentesco consanguineo o lineal de la misma generacion de hablantes, formando una
microcomunidad de habla dentro de la misma comunidad y dejando lingiiisticamente fuera
a las familias que no hablan la lengua.

Sabino - Guzman

+ Sibiriano = + Maria + Guadalupe = +Juana
Sabino Rosalio Guzman Blas Santos

Fidela
Castillo
Anastasio

Juan
Sabino
Rosalio

+Evaristo = +Fidencia + Trinidad
Procopio Sabino Sadino
Rosalio Rosalio

Esquema 1. Grado de domino del tlahuica en la familia Sabino Guzman.

Bilingties incipientes O

Bilingtlies coordinados O

Bilingiies pasivos [:]

Monolinglies en espafiol |:|
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Ramirez - Raymundo

+ José Ricardo = + Fortunata +Llucas = + Maria
Raymundo Martinez Ramirez Isidro

=+ Angel
Ramirez
Martinez Martinez Martinez Martinez Martinez Isidro
Hilario Sergio | Maurilio Reynaldo]
-

Ruperto - Raymundo

+ José = + Piedad + Alejandro = + Crispina
— Ricardo Mendiola Ruperto Martin
Raymundo Martinez

Victoria + Agustin
Raymundo Ruperto
Martin

Juana IAureliano Socorro Micaela | Ramiro Laura

Esquema 2. Grado de domino del tlahuica en las familias Ramirez Raymundo y Ruperto Raymundo.

En los esquemas anteriores podemos observar a tres familias diferentes, en las cuales
encontramos cuatro tipos de generaciones. La raiz de la familia son hablantes tlahuicas por
lo que sus descendientes también van adquiriendo la lengua. De esta manera, el parentesco
consanguineo va permitiendo el mantenimiento de la lengua, mientras que el parentesco
lineal de familias hablantes tlahuicas refuerza aiin mas a la lengua. Asimismo, encontramos
que las familias que no cuentan con un miembro hablante de la primera generacion
muestran desinterés por la lengua y no le dan importancia.
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Mapa de San Juan Atzingo

ATORON
Julia Jacinto de Jesus
Trinidad Gémez de Jests CENTRO
— Esperanza Zamora Ramirez

CARLOS HANK GONZALEZ FlorJMERc2 Ot
. . Loreto Sosa Encarnacion
Reyes Felipe Procopio

Isidora Apolinar
Dofia cruz

A

A LoMA DE TEOCALZINGO
Fortunata Guzméan Santos

Julia Raymundo Martinez
Felipe . Raymundo
Mendiola

Victoria Raymundo Mendiola
Rodolfo Raymundo Martinez
Irene Jacinto Rosas

Aquilina Raymundc Martinez
Juan Raymundo Mendoza
Juan Sabino Rosalio

Fidela Castillc Anastasia
Maria Efrosina Ciriaco
Patricio

Bartolo Felipe Baldomero
Ufracia Procopio Anastacia
Macedonio Veldzquez Angel

Guadalupe Gonzalez Néstor
M. Concepcidn Procopio
Anastasia

Juventina Nasario Procopio
Leonso Raymundo Martinez
Vicente Raymundo Mendiola

e aTzINED

A 4

SANTA MARIA NATIVITAS
Damian Mendiola Fermin
Quirino Barreto Gregorio
Maria Gonzalez Neéstor
Gervasic Reynose Gregorio
Natividad Gonzéalez Néstor
Miguel Alejandro Baldomero
Socorro Procopio Sabino
Paula Sandoval Vasquez
Jovita Catarino Mariano
Dolores Magdaleno Cleofas

Esquema 3. Las familias en los barrios de San Juan Atzingo.
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Terminologia de parentesco pjiekakjo (tlahuica)

A = 0O = » A = O
t'umendye | t'umendye t'umendye | t'umendye
| | | | | | watapatsuli wafiipatsuli I | | | |
A o A A O A = @] A O O A=A
— | I
weplichu wata waiii weplichu
: ]
weplichu i
P O O A Awekultsi O A A A
) weptimi
weplitoo

»
wamuti weplichu

A

Esquema 4. Terminologia de parentesco tlahuica.

PRINCIPALES ESPACIOS DE HABLA

Se describen a continuacidn diferentes espacios de habla en contextos publicos y privados,
con el objeto de tener un panorama de manera general de los estilos de habla formal e
informal, asi como del uso de cddigos lingiiisticos en las conversaciones entre hablantes.

La situacion de habla en los espacios privados e informales se da principalmente en el
hogar y en la calle. El habla que ahi se genera es coloquial. Sin embargo, éste no es
uniforme, sino es de varios estilos y se utilizan codigos lingtisticos diferentes segin la
situacion de habla, los topicos conversacionales y la identidad de los participantes. Los
temas que se abordan en el hogar se refieren a la vida cotidiana, asuntos familiares y
trabajo. El tema que se habla en la calle es principalmente el saludo. Veamos los siguientes
ejemplos:

(1) Primer evento de habla: un saludo en la calle por hablantes de la primera generacion.

A: tjebik ¢ “te tiene”
B: tjebik’ “te tiene”
A: findus “dios”
B: #iindus “dios”

A: stukjoketmu

B: stukjoketmu

ndus, ndustiafije, plit ugrasia xe fiindus jo fielo lyit ‘utimbia okua pa tyundo bitselik oo.
‘Dios los saluda en su casa de dios y usted a donde dios los tiene.’
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Este evento de habla ilustra que los dos hablantes tienen el mismo grado de competencia,
pues tanto el hablante A, como el hablante B utilizan el mismo codigo lingiiistico para
saludarse durante todo el acto de comunicacion.

(2) Segundo evento de habla: Una conversacion en la comida, en donde esta presente toda
la familia.

A: ;Tendart? “;Qué es?”

B: Es pollo.

C: Mami, dame mas comida.

A: Mbaki mbla mjee “Dame una tortilla”
B: Jaa “Si”

D: Otro poquito.

En este evento el hablante A es de la primera generacion, por lo que utiliza mas la lengua
para pedir, mientras que el hablante B comprende los mensajes pero responde en espaiiol.
Se llama monolingiiismo inverso cuando dos hablantes bilingiies conversan y cada quien
utiliza el cddigo lingiiistico que mas domina.

(3) Espacios formales de habla para los hablantes de la primera generacion. Fiesta de San
Juan Atzingo (31 de enero):

IGLESIA Semana Santa (Dia de los nacatameles; llamado asi al repartimiento de
tamales de carne por todos los mayordomos y brazos de la iglesia)
Quinto Sol
Dia de muertos ———»  Tlatol
Pedimento de un santo

CONTENTOS Contento de una sefiorita
Invitacion para ser compadres
Tlatol chico (personas de la primera generacion)

SALUDOS Compadres

Los principales espacios de habla son: la casa; aqui la familia tiende a utilizar frases
cortas para pedir, preguntar o dar alguna cosa, asi como para comentar problemas,
preocupaciones con la finalidad de que otra persona se entere o los interrumpa.

La calle; el saludo es una de las funciones comunicativas que mas se realiza con la
primera generacion, los hablantes pueden cambiar el codigo de conversacion a espafiol,
pero el saludo siempre lo dan en tlahuica.

CONCLUSIONES

Ahora, al conocer la competencia lingiiistica de las generaciones y al saber que existe
mayor mantenimiento de la lengua en familias donde hay un miembro de la primera
generacion, podemos empezar a establecer prioridades con aquellas familias para cambiar
las actitudes y trabajar para la ensefianza de la lengua dentro del nucleo familiar o escolar.
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Analizar los procesos de uso de la lengua tlahuica en sus diferentes contextos sociales
nos permitird ver su vitalidad. Conocer quiénes, cuando y donde la hablan nos muestra un
panorama real de la situacion de la lengua, para finalmente implementar proyectos de
mantenimiento, de ensefianza y de documentacion de la lengua.

La lengua tlahuica efectivamente se encuentra en proceso paulatino de desplazamiento
al no tener hablantes de la cuarta generacion, por ello es tan importante que el trabajo
coordinado del gobierno, investigadores, educandos y principalmente de la comunidad para
fortalecer mas a la lengua tlahuica.
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RADIO (INTER)CULTURAL COMUNITARIA GI NE GA B’UHE TH’O

Bernardo J. Guizar Sahagtin
Hmunts’a Hem’i — Centro de Documentacion y Asesoria Hiidhiiu

A través de los caminos recorridos para que la Radio Comunitaria Cultural Hiidhiu Gi ne
ga b’uhe th’o, XHDCC, 200w., saliera al aire y se mantenga en él, podemos ver lo que
implica construir una organizacion propia, las relaciones con una sociedad excluyente, los
medios acaparados, un gobierno que prometié el cambio, una humanidad sensible a la
diversidad cultural, y algunos problemas internos en la comunidad otomi. Aqui estamos y
“queremos seguir viviendo”.

BREVE DESCRIPCION DE LA COMUNIDAD Y SU ENTORNO

San Ildefonso es una comunidad otomi de unos 7,000 habitantes. Pertenece al municipio de
Tepeji del Rio, geograficamente esta situada entre Tepeji y Tula, y no tan lejos de Jilotepec,
Estado de México. Se situa en la orilla Sur del Valle del Mezquital, pero le llega alguna
lluvia mas del sistema Sierra de Jilotepec. Se encuentra en cerro arbolado, de un lado del
cual hay tierras calizas y del otro, tierras negras.

En la comunidad se usa la lengua otomi de manera cotidiana. Del otomi de San
Ildefonso dice Jacques Soustelle (1993:205) “Dialecto bastante particular, que casi no es
hablado mas que en un pueblo muy pobre y aislado de San Ildefonso, pero que es
comprendido por los indigenas de Huichapan, Chapantongo y San Luis”.' Yolanda Lastra y
Doris Bartolomew encuentran en el otomi de San Ildefonso formas antiguas que hacen
suponer que este pueblo estd aqui desde los tiempos toltecas, cuando el florecimiento de la
antigua Tollan’, hace mil afios.

Hace 60 afios se presiono acertadamente una tecla del pueblo y se activo el desarrollo
musical, tanto por los que dominan algun instrumento, como por el gusto y aprecio que

! Soustelle, 1993 [1937].
2 Conferencia en el kiosco de la comunidad el 6 de octubre de 2002.
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existe para la musica. En la actualidad, esto hace notable al pueblo para si mismo y para la
region.

Por aquellos afios se cambiaron aspectos de la vida, se abandono buena parte de la
vestimenta tradicional, se redujo el consumo del pulque, se intensificé el aprendizaje del
castellano, se introdujo la escuela primaria. Se hizo asi el esfuerzo por reducir la
discriminacion’® contra el pueblo, que ha sido muy fuerte y todavia existe en la region.
Desde los afios 60 del siglo pasado y hasta hoy, se ha reducido drasticamente la pobreza.

Se instalaron fabricas y maquilas en la region y hubo abundante trabajo en la
construccion. La gente de la comunidad, primero los hombres, luego también muchas
mujeres, se acomodaron en el trabajo fabril. El campo sigue siendo parte de la vida. El
ejido esta conformado por 300 ejidatarios. El pueblo vive cierta autonomia y aprovecha el
entorno.

En la escuela no se ensefia en otomi, ni se ensefia el otomi. Especialmente
problematico es el jardin de nifios, donde aun se arremete contra quienes solo saben la
lengua materna. En la primaria ya se valora, pero no se ensefia.

La organizacion tradicional del pueblo esta devaluada. Con dificultad hay asambleas.
Ha disminuido el cumplimiento del trabajo y colaboracion comunitarias.

BREVE HISTORIA DE LA RADIO

El proyecto de la radio surgi6 al juntarse un grupo de interesados en los asuntos culturales
del pueblo. Algunos ya habian participado en un proyecto para la ensefianza de la lectura y
escritura del otomi en la escuela®, otros habian colaborado en el esfuerzo por lograr un
reglamento interno de la comunidad, y algin otro interesado. Junto a eso hubo la
oportunidad de conseguir prestado un pequefio transmisor casero de 4 watts. Ya con eso, se
metio el proyecto al Programa de Apoyo a las Culturas Municipales y Comunitarias
(PACMYC) y se recibidé un apoyo; se compraron microfonos, grabadoras, discos y casettes.
Asi se comenzo la fonoteca, y con el esfuerzo del equipo participante, se compr6 algun
aparato que faltaba y se adaptd un espacio dentro de un local prestado.

No se logré trasmitir, pues la sefial del trasmisor chocaba con otra muy potente de la
region. Luego se trabajo para conseguir un trasmisor mas grande, de 10 watts. Se trasmitio
dos a cuatro horas diarias, durante dos meses. Se puso nombre a la radio: Gi ne ga buhe
th’o, Queremos seguir viviendo. Entonces llegd una orden de aseguramiento de los aparatos
y cancelacion de la estacion, por parte de la Secretaria de Comunicaciones y Transportes
(scT).

Se formo una asociacion civil, Desarrollo Comunitario y Cultural Ma Nguhe, 4. C.
Frente a lo sucedido, se hizo necesario buscar relacion con mucha otra gente: Centro
Nacional de Comunicacién Social, A.C. (CENCOS), la Asociacion Mundial de Radios
Comunitarias; con su apoyo se dio la lucha legal por evitar el decomiso. No se logrd, pero
se aprendio y se lucho.

Tiempo después los aparatos asegurados fueron decomisados y fue impuesta una
multa. Se luchd y se logré pagar la multa con trabajo comunitario, segun los usos y
costumbres de la comunidad.

* Calva, 2008:262 ss.
* Ya xutsi ne ya ts’unt’u mengu Nsan Ildefonso, 1998.
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Junto a aquellas otras instituciones y otras radios comunitarias, se presentaron
reclamos ante la Organizacion de Estados Americanos (OEA) y la Organizacion de
Naciones Unidas (ONU), lo que dio por resultado unas recomendaciones del relator especial
sobre derechos humanos al gobierno mexicano.” Hubo relacién con la Secretaria de
Comunicaciones y Transportes, y con la Comisién para el Desarrollo de los Pueblos
Indigenas (CDI). Se cumplié con los requisitos que pidié la SCT; el expediente pasd a la
Secretaria de Gobernacion, que no mostrdo objeciones y faltaba solo la decision
presidencial.

Por fin llego la decision y se dio el permiso: XHDCC, 200 watts, de una de la tarde a 10
de la noche, por siete afios. Ahora habia que conseguir aparatos, acondicionar un lugar y
capacitar al equipo humano. Hubo muchos talleres y éstos sirvieron también para justificar
recursos. Se consiguieron recursos de la Comision para el Desarrollo de los Pueblos
Indigenas y de la Secretaria para el Desarrollo Social. Los cursos y talleres fueron de
comunicacion, de creatividad, de radio, de computacion, curso basico y luego de manejo de
un programa de produccion, de lectura y escritura del hiidhiiu, de recaudacion de fondos.

La radio se echd a andar en febrero de 2007. Y se ha trasmitido sin interrupcion y
respetando el horario establecido.

La asociacion civil esta formada por cinco personas de la comunidad y dos no nacidas
aqui.® No toda la relacién entre los miembros ha sido facil, se trata de un equipo con
personas muy distintas unas de otras. Pero ha sido indispensable la colaboracion desde
diferentes capacidades y posibilidades personales, sin ello no se hubiera logrado la radio.

CAPACIDAD Y DIFICULTADES FINANCIERAS

Una capacidad muy del pueblo indigena es el aporte del trabajo propio. Con eso se logra
muchisimo y se ahorran gastos. Esto ha logrado el grupo para el mantenimiento de la radio:
nueve horas de servicio a la semana.

Una de las grandes dificultades ha sido, en este caso, la procuracion de fondos. No se
tiene la facilidad de pedir, y en algunos casos no hubo una respuesta de aquellos a quienes
se pidio. No ha habido colaboracion economica de personas de la comunidad ajenas al
grupo promotor.

En la comunidad otomi es muy natural el trabajo voluntario gratuito, la “faena”, el
desempefio de cargos. Pero eso se vuelve dificil de creer cuando se trata de un servicio que
se sale de los trabajos tradicionales. (Es faena sentarse nueve horas a programar, manejar
controles, dar continuidad, locucién y produccion? ;Por qué a la comunidad le cuesta tanto
proyectar sus instituciones, en este caso el trabajo gratuito en bien de la comunidad, a

* Oficina del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Derechos Humanos en México, 2004:46-47.

% El asunto de haber nacido o no en la comunidad —da mengu ua o hina— es importante. Se le da mas
importancia de lo que parece. Para los de la comunidad es un factor importante ser de ahi. En La Mesilla,
Tecozautla, Hgo., pregunté¢ a una comadre, de unos 65 afios de edad, si era de ahi, respondid que no
completamente, pues cuando su mama llegd para establecerse en el pueblo, ya venia embarazada. Por otro
lado, hace unos dias, al responder a una persona que vivo en San Ildefonso desde hace 17 afios, me dijo:
entonces usted ya es originario de ahi, esto ultimo dicho con una mentalidad menos estricta, pero es
interesante el uso del término “originario”. Por parte de algunas personas no indigenas, también es importante
el origen, sigue muy presente la mentalidad de que los indigenas no son capaces de lograr algo por ellos mis-
mos; suele decir esta gente: esto lo lograron por alguna influencia externa, o es cosa de los que no son de ahi.
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servicios nuevos como es el caso de la comunicacion popular.” Entonces la comunidad no
coopera porque no cree que eso pueda ser trabajo en bien de la comunidad; dicen: “Ustedes
estan ganando, por qué tenemos que cooperar nosotros”.

Una posibilidad de financiamiento es la presentacion de proyectos a instancias
gubernamentales o de la sociedad civil. En esto hubo buena respuesta, aunque creo
dificultades al interior del grupo y suspicacias en la comunidad. A algunos les cuesta
mucho entender el trabajo de gestion, administracion, elaboracion y presentacion de
proyectos. Resulta muy dificil cumplir con todos los requisitos que piden las instituciones,
algunos de tramite.

La comunidad esta acostumbrada a recibir proyectos solamente en obra publica. Lo
demas le parece gastos exagerados, intutiles o injustificados. Para la radio, el apoyo
conseguido a través de proyectos ha sido indispensable. Y para los miembros nativos de la
comunidad aun resulta muy dificil enfrentarse a las exigencias de las instituciones publicas.

CONTRADICCIONES INTERNAS

El proyecto de XHDCC carga con una aparente contradiccion. Es una radio comunitaria, pero
la administra una asociacion, no la comunidad. Por un lado su proyeccion es como medio
de comunicacién comunitaria, pero no se encuentra bajo el control directo de la comunidad.

Si por algunas autoridades comunitarias fuera, la radio no existiria. El comisariado
ejidal, en su momento, nego6 el aval. Algunos de quienes han representado la autoridad
durante estos afios no simpatizan claramente con proyectos que promuevan lengua y cultura
propias, o que gocen de cierta autonomia. Si se les pide avalar un proyecto, sienten que
deben administrarlo ellos.

La economia ‘“de prestigio” se encuentra cuestionada. Uno de los socios ha
desempenado innumerables cargos, otro fungié como presidente de la introduccién de agua
potable a la comunidad, antes de ser responsable de la construccion del Centro de Salud fue
autoridad comunitaria; otros dos han sido fiscales de la iglesia por muchos afios, pero esto
no pareciera facilitar que la comunidad actual los tome muy en cuenta. La solucion
encontrada fue constituir una asociacion civil.

Paradojicamente, hoy ciertos cargos comunitarios son reconocidos por instituciones
gubernamentales. Por ejemplo, la autoridad del fiscal la reconoce como autoridad
comunitaria la cDI (Comision para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas), o la Sedesol
(Secretaria del Desarrollo Social), y casi no la reconoce la delegacion® o la asamblea
comunitaria.

Al revisar el proceso seguido, podemos interpretar que no se trata tanto de contradecir
la tradicion, sino de aprovechar elementos que no son originales de la cultura propia pero
que se hacen necesarios para afianzarla.

" En San Ildefonso, donde hay unos 200 musicos, tampoco se contempla la méisica como faena. Hay otros
lugares indigenas en que si se piden faenas culturales; en una comunidad de Playa Vicente, Veracruz, nos tocd
ver en los afios 90 una banda musical en la carcel, por haberse negado a tocar en la fiesta del pueblo.

¥ Delegado es el titulo que en el estado de Hidalgo se da a la autoridad comunitaria.
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NOSOTROS TAMBIEN SOMOS LA NACION

El espacio aéreo (por donde viajan las ondas hertzianas) es propiedad de la Nacion. ;Qué
quiere decir que es propiedad de la Nacion? No es tan evidente la respuesta. En realidad ha
significado que el gobierno la puede administrar y dar en concesion a quien quiera. Pero el
hecho es que la ha dado a 14 familias, que son las duefias del 76% de las radios comerciales
en México.” Y la ha negado a muchos, entre ellos, a pueblos y comunidades indigenas.

También estan los permisos con que cuentan algunas instancias gubernamentales (CDI,
gobiernos estatales) y educativas (algunas universidades). Hay otras instituciones que
solicitan permiso, pero resulta muy dificil que lo concedan. Antes resultaba imposible,
ahora muy dificil.

El proceso consistia en solicitar un permiso o una concesion a la Secretaria de
Comunicaciones y Transportes. Dicha solicitud deberia llevar la comprobacién de que se
cuenta con la capacidad técnica y financiera para operar. La Secretaria analizaba el caso y
remitia el expediente a la Secretaria de Gobernacion. Si ésta lo aprobaba, quedaba en espera
de que el Presidente de la Republica emitiera el permiso, a discrecion suya.

Una dificultad para que se otorguen permisos es la oposicion de los duefios de las
radios comerciales. Ellos presionan para que no se abra el espacio aéreo a otros miembros
de la Nacidn, entre ellos los pueblos indigenas, o personas y organizaciones que siendo
indigenas o no, defienden la lengua, cultura, informacion, conciencia y crecimiento de
dichos pueblos.

Alegan incapacidad técnica para operar los medios e insolvencia financiera para
mantenerlos. Por supuesto, no alegan la incapacidad de los medios comerciales para dar
contenido cultural y educativo a sus medios. No se atreven a permitir que haya
competencia.

En un dialogo sostenido entre quienes promovian la radio comunitaria y los
funcionarios de la SCT, uno de los funcionarios vio prudente sefialar que el espacio aéreo es
de la Nacidn, por lo que uno de los miembros de Ma Nguhe tuvo que sefalar: “es que
también nosotros somos la nacion”. En realidad el Estado mexicano nos dice a diario:
“Ustedes no son la Nacion”.

Hay radios comunitarias que no han logrado permiso. Otras ni lo han pedido. En el
caso de esta radio, resultaba dificil operar sin permiso por estar tan cercana a la ciudad, y
por no contar con un respaldo claro y decidido de la comunidad. Por eso se luchd por el
permiso. Pero los permisos se han dado a cuentagotas, no hay un proyecto para dotar a
pueblos y comunidades de medios propios de comunicacion.

Meéxico representa un caso especial de subdesarrollo en comunicacion. Vemos una
gran creatividad en programas de educacion popular de radio en Sudamérica, y es muy
poco lo que va surgiendo en nuestro pais.

? “La radio y la television mexicanas presentan uno de los mas altos grados de concentracion en el mundo,
como resultado de la discrecionalidad en el proceso de otorgamiento de las concesiones... dentro del marco
de la actual Ley Federal de Radio y Television no se consideran ni la participacion social ni el ejercicio de los
derechos ciudadanos de los mexicanos”. Exposicién de motivos de la Iniciativa Ciudadana para la Reforma de
la Ley de Radio y Television, presentada por los senadores Javier Corral y Raymundo Cérdenas, dentro de la
quincuagésima octava legislatura del Congreso de la Unidn, el 12 de diciembre de 2002. En: Oficina del Alto
Comisionado de las Naciones Unidas para los Derechos Humanos en México, 2004:47.
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HABLAR HNAHNU A TRAVES DE LOS MEDIOS

(Sirve una radio para fortalecer el uso de la lengua otomi? Se supone que si. /Pero hasta
donde?
En primer lugar se trata de un acto simbdlico:

- Se habla en un medio electronico.
- iYatienen radio en San Ildefonso!

Los fierros tienen alguna magia. Se necesita destruir la idea de que son exclusivos para
uso de la lengua de Castilla. Hablar el otomi en el micréfono, el teléfono; escribirlo en la
computadora, en libros, en actos publicos, le da fuerza, le reconoce importancia y dignidad.

Resulta que ahora una comunidad a la que los pueblos vecinos han despreciado, tiene
su propio medio de comunicacion, en el que transmite en su lengua.

La lengua se aprende, se vive, se conserva en la familia. Pero, ;libros?, ;grabaciones?,
(radio?, jescuela? Son espacios que se deben ganar. Como acto simbdlico, hablar la lengua
en una radio ayuda a romper un tabu de que en medios surgidos en otro contexto no se
puede hablar la lengua. En este sentido, la radio la fortalece, anima a que se use. Por otro
lado, la lengua desafia a quien se sienta tras un micréfono. Hay quienes no han podido: “Yo
no voy a hablar otomi en un micréfono”.

Hay quienes viven fuera del pueblo, que no hablan otomi, ni recuerdan si lo hablaban
sus antepasados, que si lo hablaban, porque tienen la cultura. Para ellos, escuchar la lengua
es un reidentificarse. Hay quienes siendo fidhiius y hablando la lengua, no escuchan la
radio, les parece un retroceso el impulso a la lengua.

El principal espacio para aprender la lengua es la familia. Pero ahora mismo no
sabemos si la familia es difusora o ha quedado convertida en reducto para la lengua. En San
Ildefonso hay familias que no lo ensefian, pero hay nifios que lo aprenden en su
convivencia con otros nifios, en el recreo de la escuela, en las calles. Para salvar la lengua y
animar a que se siga hablando en la familia, hay que abrirle nuevos espacios de valoracion
y difusion. Y desde la radio se van abriendo espacios. Los maestros de la telesecundaria
pidieron a la radio una asesoria sobre la lengua; ahora estan pidiendo asesorias para dos
escuelas de Tepeji del Rio.

LA TENTACION DEL CASTELLANO

En San Ildefonso se producen muchos didlogos en otomi, algunos didlogos en castellano,
algunos diadlogos mixtos (uno habla en hiidhfiu, otro responde en castellano). Las asambleas
se hacen en castellano. Hay papas que no hablan otomi a sus hijos, atin cuando entre pareja
si lo hablan.

Si cuando estd presente un funcionario municipal o un maestro, se prefiere el
castellano, ;qué pasara si la radio hiidhiiu llega fuera de la comunidad? ;Habra la tentacion
de decir “vamos a hablar en castellano para que nos entiendan los que no hablan otomi?,
de manera semejante a cuando se habla delante de un funcionario o esta presente una
persona ajena al idioma.

Por eso se llegd a opinar la conveniencia de conseguir una frecuencia de muy baja
potencia (35 watts). La insistencia de un funcionario de la SCT que tomd como propio el
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caso de la radio y el compromiso de dar prioridad a lo hiidhiiu, y desde lo hfidhfiu estar
abiertos a todos los pueblos, hizo que se ampliara la potencia a 200 watts. Nominalmente
esa potencia abarca 10 Kms a la redonda, aunque es menos donde los cerros tapan la
frecuencia y es mucho mas donde no hay ese obstaculo geografico.

El resultado es que hay quienes dentro de la comunidad no la escuchan por ser radio
hfidhfiu mientras hay quienes aqui y en la region que comprende Tula, Tepeji, Tlahuelilpan,
Tlaxcoapan, Atitalaquia, Jilotepec y otros pueblos donde ya no se habla el otomi, la
escuchan por ser radio hfiéhfiu.

Para algunos de los participantes en esta radio, costo alguna dificultad ponerse a hablar
fluidamente el hiidhiiu en sus comentarios. Segun los locutores o las horas en que trasmiten,
se habla en otomi o en espafiol. Pero se logrd carta de ciudadania para la lengua hihfiu,
nadie en el equipo cuestiona que se hable en hiidhfiu, y no todo se tiene que traducir o hacer
bilingtie.

En la radio hay quienes no hablan el hiidhfiu, por no ser de la comunidad y resultar para
ellos muy dificil el aprender. Se ha llegado a cierto acuerdo tacito: quienes son de fuera,
estan optando por el pueblo hfidghiiu, al participar o dar su servicio en esta radio. A quienes
son originarios de aqui se les pide un mayor esfuerzo y el compromiso de usar la lengua
materna, pues con eso muestran su compromiso con la conservacion, rescate y desarrollo de
la cultura propia.

LA INTERCULTURALIDAD EN LAS TRASMISIONES

Reporto, sin escoger, una semana, la semana del 28 de septiembre al 4 de octubre, que
segun la bitacora de trasmisiones, se desarrolld asi:

Las trasmisiones comenzaron a la una de la tarde y se terminaron a las diez de la
noche. Se comienza y termina con el himno nacional cantado en otomi.

Estuvieron en la trasmision, operacidon y locucion: sefior Cipriano, Massiel, Rosario,
Joselin, Monserrat, Ana Ivette, Bernardo, Camilo, Citlali, Paula, Martha Delia, Evodio,
Martin, Jonathan, Marlene y Dario.

En el lado derecho se sefialan algunas presencias culturales. El signo (*) indica un
programa o capsulas que se repite durante varios dias; sélo se mencionan una vez. Los que
se sefialan con (+) son produccidn propia de la radio.

28 DE SEPTIEMBRE DE 2008
Masica rusa “Rusian Cosack and Orthodox Church Choirs” cosacos, ortodoxos
Lo mejor de la Musica de los Dioses varias no precisadas
El condor pasa sudamericana
Gran Banda de Ichan y Banda La Michoacana p’urhépecha
Musica del Gran Pueblo (Quintana Roo) maya
Recetas con flores comestibles Centro de México
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Programa sobre menopausia y andropausia (Sonora)
“Viva el arte del campesinado” Guillermo Velasquez y Leones chichimeca
de la Sierra de Xichu
Amparo Ochoa canta con nifios
Tres cuentos indigenas traducidos al otomi y espafiol de otomi
Querétaro
Pedro y el lobo de Serguei Prokofiev (narra Carlos Pellicer) rusa
iQué pais!, (canciones, Gustavo Lopez) de Juchitan, Oaxaca zapoteca
Se leen pensamientos de Confucio (aniversario de su china
nacimiento)
Ultimo capitulo de “Granja Latina”, Serpal peruana
Mi tio Juan “Los Motilones 11", Serpal motilones
Ley de lenguas indigenas en nahuatl de Atlacahuilco, Veracruz nahuatl
Aida Cuevas ranchera
Etnografia otomi, lectura bilingiie otomi
Noticias de los pueblos indigenas (sintesis de la CDI)* pueblos indigenas
Ki’chkelem Tata Dios (Musica sagrada de Yucatan) maya
“Retos a futuro”, canciones (Guillermo V. y Los Leones)
Los actores del ‘68
Dia del mar+ ONU
Avisos civicos (IFE, FEPADE, TEE)*
Concierto en Do Mayor*, hoy oberturas famosas occidental
29 DE SEPTIEMBRE DE 2008
Musica de México
Banda moderna, y huapangos Huasteca
Marimba maya
Musica hiidhfiu hfidghiiu
Ecos de nuestras voces+, “El derecho a llamarse Doni Zdni” hiighiiu
Serie Como son somos (CDI), “Pames, los que llevan en sus pame
adentros la musica de sus antepasados”
Comentarios sobre la introduccion de la energia eléctrica en hfighiiu

Msica de guitarra

Comentarios a los trabajos y los derechos

Derechos indigenas

Musica hiidhiiu

hiidhiiu
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30 DE SEPTIEMBRE DE 2008
Musica de El condor pasa sudamericana
Reflexiones del libro “Para que mi vida se transforme” brasilefia

Banda michoacana

p’urhépecha

Jaranas yucatecas

maya

Musica p’urhépecha, antologia, vol. 1

p’urhépecha

Cépsulas natalicio J. M. Morelos y Pavon+*

Capsulas dia internacional de las personas de edad+*

Cépsulas movimiento estudiantil del 68+*

Musica de Serpiente siete cabezas

Musica de Julio Preciado (banda moderna)

Notas del periodico: Cucarachas monarcas del planeta,
Stonehenge, centro de oracion arqueoldgica

Lila Dawns mixteca/EEUU
Marco Antonio Solis, Lucha Reyes, M. Hernandez, ranchera
musica de los 60
Oscar Chavez, boleros, tenores famosos
1° DE OCTUBRE DE 2008
Curso basico de la lengua hiidhiiu+ hiidhfiu
Una pequeiia dosis de ciencia*
Comentario al merecido reconocimiento de Granados Chapa
2 DE OCTUBRE DE 2008
Musica instrumental del mundo
Banda tradicional, huapango, sones, trovas
Musica otomi: Tomas Catalan, y Grupo Magisterial de hiidhfiu
Ixmiquilpan
Musica ranchera ranchera
Rock y musica moderna para jovenes norteamericana
Charro Avitia, Pedro Infante ranchera

Boleros

Noticiero de corresponsales comunitarios+*

Musica Banda clasica de Oaxaca

Banda estudiantil de Jalisco
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3 DE OCTUBRE DE 2008

Conciertos para corno (Straus, Schoeck, Peliiger) occidental

Mikis Teodorakis griega

Huapangos Huasteca

Guillermo Velasquez chichimeca

Ecos de nuestras voces, “Historia musical de San Ildefonso”+ hiidhiiu

Sonia Lépez, Rondalla de Saltillo, Popurris, varios
Orquesta sinfonica del estado de Hidalgo

4 DE OCTUBRE DE 2008

Musica instrumental, protesta, sones, trovas y huapangos

Canciones hiidhfiu hiidhiiu

Cuentos

Mesa redonda

Musica electronica, pop, hip-hop, rock norteamericana

Grupos regionales: Sacrificio, Salvaje, Ocampo

Kpaz de la Sierra, Lupillo Rivera, Trancazo, Machos
El Alcohol (programa de la CDI)

Julio Iglesias, Juan Gabriel, Napoledn, José José, Diego
Verdaguer

Se aprovecha lo que se tiene, una mediana fonoteca, programas de la Comision para el
Desarrollo de los Pueblos Indigenas, algunas producciones propias. Se combina el gusto
popular con las propuestas de los integrantes del equipo de la radio, y se tiene amplitud
para que cada uno de los participantes tenga su propio estilo.

Hay una programacion donde se contemplan diferentes estilos musicales, y el servicio
a la comunicacion. Dentro de eso, cada quien arma sus propios programas. Y la gente
opina, y manifiesta sus preferencias también.

Al contemplar la columna derecha se descubre una variedad interesante. Se trata de una
radio hidhfiu, para fortalecer la lengua y cultura de una comunidad hiidhiiu. Pero en los
hechos eso no quiere decir cerrazén al mundo, sino apertura al mundo, una apertura que se
da desde aqui. Ser fidhfiu es lo que ya se sabe, pero también es contemplar el mundo desde
aqui, y acercar la redondez del mundo hasta aqui.

Esta radio carga con muchas limitaciones técnicas, econdmicas, organizativas, de
capacidades, de equipo técnico y humano, sobre todo si la comparamos con los recursos de
las radiodifusoras comerciales. Pero precisamente por ser hiidhiiu, esta radio puede
transmitir musica cldsica, musica y programas del mundo. El ser una radio hidhfiu no la
cierra a lo hfighfiu, sino que desde el territorio hiidhiiu se abre al mundo.

El que unas nifias, por propia iniciativa, programen “Rusian Cosack and Orthodox
Church Choirs”, y otro compaiiero eche al aire “Pames, los que llevan en sus adentros la
musica de sus antepasados”, y uno mas comience con conciertos para corno de Straus,
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Schoeck, y Peliiger, completa y valora los “Comentarios sobre la introduccion de la energia
eléctrica en San Ildefonso, hace 39 anos, en este dia”, o los Ecos de nuestras voces, como
“El derecho a llamarse Doni Z&ni”, o la musica hiidhiiu de Tomas Catalan y la del Grupo
Magisterial de Ixmiquilpan.

Decir que la Nacion mexicana “tiene una composicion pluricultural, sustentada
originalmente en sus pueblos indigenas™’, no ha significado que se otorguen permisos a las
radios comunitarias, ni ha impedido que algunos indigenas mexicanos, a traves de la radio
y television comerciales sean bombardeados con mensajes con contenidos externos y
extrafios'', pues cuando la Constitucion se refiere a la Nacion mexicana como pluricultural,
el gobierno mexicano lee esto s6lo como una descripcion.

Por el contrario, quienes desarrollan y escuchan radios comunitarias, populares o de la
CDI, dan contenido a la interculturalidad, como modelo de accion cultural segtn el cual las
culturas conservan lo mas que pueden su identidad cultural, sin aislarse ni romper la
cohesién social.'?

La interculturalidad en la comunicacion ha venido y se esta promoviendo en el caso
analizado, desde el lado otomi. En la parte Sur del Valle del Mezquital, donde el sustrato
cultural es otomi, como se expresa en fiestas comunitarias, difuntos, alimentos,
organizacion comunitaria... y donde en una comunidad sigue vigente el uso de la lengua,
los medios nunca abrieron espacio a lo hiidhfiu. En cambio, en la radio hidhfiu, desde lo
otomi, se abren a diario ventanas hacia el mundo.

CONCLUSIONES

No basta proclamar que vivimos en una nacion pluricultural. No podemos esperar que las
radios concentradas en manos de 14 familias vayan a promover una comunicacion
intercultural. Al seguir negando, en los hechos, permisos para las radios indigenas, el
Estado mexicano niega la interculturalidad.

Para conservar, desarrollar e impulsar la vida del pueblo y la cultura indigena, en la
sociedad en que nos movemos, a veces se necesita recurrir a formas de difusion y de
organizacion no tradicionales.

Una radio ayuda a fortalecer el respeto, valoracion, admiracion, dignificacion y cultivo
de la lengua materna, pero la conservacion de ésta dependera de su uso cotidiano en la
familia.

Entre mas se identifica una comunidad o un grupo con su cultura propia, se puede
hacer mas intercultural, pues desde lo propio es desde donde un pueblo se abre al mundo.

10 Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexicanos, articulo 2°.

" “Multiculturalismo es una denominacion de origen liberal, e implica y propicia la dominacién”, Beuchot,
2005:14.

"2 Ibid.
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LA PRESENCIA DE LO HNAHNU EN INTERNET

Veronica Kugel
Hmunts’a Hem’i — Centro de Documentacion y Asesoria Hiidhiiu

A Yolanda Lastra en su homenaje.: una pequeiia muestra de
como los jovenes hiidhiius transnacionales de hoy se
reencuentran con su identidad y con su idioma.

El internet ha cambiado radicalmente las posibilidades de produccion y de acceso a la
informacion. Tan rapido y tan radical ha sido el cambio que aquellos cuya formacion
universitaria transcurri6 antes de la generalizacion de este medio solemos reducir su uso al
correo electronico. Por falta de costumbre, por inseguridad en cuanto al aspecto técnico de
su uso, por escepticismo, porque juzgamos superficial (muchas veces justificadamente) la
informacion transmitida, resulta ser una herramienta de la que no nos acordamos, ni para
consultarla ni mucho menos para comunicar algo.

Hemos mejorado: después de mas de una década (el primer coloquio fue en 1995), jlos
Coloquios sobre Otopames ya tienen su pagina web: www.otopames.org! Por fin, nos
ahorramos la contestacion de muchas solicitudes individuales de informacién publicando
en internet, por ejemplo, bajo una direccion facil de encontrar para todos los interesados, el
programa del Coloquio.

Pero este descubrimiento es tan solo el comienzo de una aventura que se vuelve en
verdad interesante cuando, ademds de comunicar algo, buscamos aquello que los demds han
puesto en la red. Gracias a los buscadores en los que basta meter la palabra clave “otomi” o
“figdhfiu”, he descubierto joyas en internet, colocadas alli por personas con las que
dificilmente tendria contacto por otra via. Es una veta fabulosa para comprender a otros y
sin duda también para comunicarnos con ellos. Como veremos mas adelante, en el caso de
las palabras clave que presentaré aqui, esos “otros” son principalmente los jévenes
transnacionales que viven la realidad de la migracion, ya sea en sus lugares de origen ya sea
en los de destino.

Hagamos un inventario general rapido:
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La palabra OTOMI arroja en el buscador Google' (<http://www.google.com>) 420 000
entradas, jcasi medio millon! Esta cantidad se reduce al eliminar las entradas que se
parecen (el buscador propone ese servicio), pero de cualquier forma la cantidad de paginas
que contienen la palabra “otomi” contrasta tremendamente con nuestra inquietud sobre la
desaparicion de las culturas minoritarias.

La primera pagina que nos ofrece la palabra “otomi”, también “idioma otomi”, es
Wikipedia (<http://es.wikipedia.org>) Se trata de una enciclopedia electronica que es
elaborada por quienes se sientan llamados a hacerlo, desde su conexién a internet. No sé
quien escribid la entrada “otomi”, pero no esta mal. Quiza debamos aprovechar este medio
para publicar entradas de enciclopedia, o afinar las que ya existen, sobre los temas en los
que cada quien nos especializamos! En todo caso, es un medio muy democratico para
divulgar informacion y llega a muchisima gente.

Otras paginas que aparecen encabezando el resultado de busqueda de “otomi” son las
de la Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (<http://www.cdi.
gob.mx>), del Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (<http://www.inali.gob.mx>), del
portal educativo Red Escolar (<http://redescolar.ilce.edu.mx>), de la enciclopedia en linea
Encarta (<http://es.encarta.msn.com>), la pagina de la revista Arqueologia mexicana
(<http://www.arqueomex.com>), paginas de fomento al turismo como <http://www.lugares
demexico.com> y <http://www.mexicodesconocido.com.mx>, asi como los gobiernos
federal y del Estado de México.

El buscador automaticamente ofrece busquedas relacionadas: cultura otomi,
diccionario otomi. También hay articulos de prensa, por ejemplo del diario El Universal, y
la palabra “otomi” hace su presencia en la pagina de la agencia fotografica Cuartoscuro
(<http://www.cuartoscuro.com>). Para un medio al que a veces se le reprocha
superficialidad, no esta mal.

La presencia de “otomi” en www.cloficiodehistoriar.com.mx y en las paginas de
instituciones académicas como la Fundacion para el Avance de los Estudios
Mesoamericanos (<http://www.famsi.org>, de donde se pueden bajar la Reglas de
Orthographia, Diccionario y Arte del Idioma Othomi, breve instruccion para los
principiantes, que dicté Luis de Neve y Molina en facsimilar, gratis y completito) me lleva
a la pregunta si los investigadores (nosotros) usan la red, y debo decir que, con honrosas
excepciones, lo que hay mas bien son ausencias.

Por otra parte, la palabra HNAHNU arroja 14 000 entradas en el buscador de Google.
Una vez mas estan <http://redescolar.ilce.edumx> y la CDI, también <http://global
recordings.net> y —abundaremos en esto— la pagina de videos youTube.

Hay una serie de articulos muy interesante del diario Saint Petersburg Times sobre los
“hfiahfius de Clearwater” originarios de Los Remedios, Ixmiquilpan, publicados en 2004.
Abundan las referencias a articulos periodisticos que trataron el asunto de la nifia Doni
Z#ni, de San Ildefonso, en el estado de Hidalgo, cuyos padres lucharon por registrarla con
su nombre indigena bien escrito, lo cual implicaba la adaptacion del sistema de computo
del Registro Civil para la escritura del idioma hiidhfiu.

Al consultar la palabra NAHNU en el buscador, éste ofrece “quiza quiso decir hiiahfiu”,
lo cual es una herramienta util. Y de cualquier forma arroja 289 000 entradas. Una vez mas,
son muchisimas, pero no siempre la cantidad cumple lo que promete. Resulta que fidhiiu
también es el nombre de una danza arabe y si le pedimos al buscador que nos arroje las

"' Todas las paginas aqui resefiadas fueron consultadas el 11 de octubre de 2008.
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entradas con “fidhfiu” pero sin “arabe”, se reducen a 273 000. También podemos pedir que
nos indique solamente las paginas en espafiol, quedando 4 760, y si restamos las muy
similares (otro servicio que ofrece el buscador), ya nada mas son 411.

Desafortunadamente, si pedimos solamente paginas en espafiol, no podemos averiguar
si hay textos en hiidhfiu. No me fue fécil delimitar el hiidhfiu con el arabe. Intenté con j’ai y
ngu, pero resulta que también significan algo en arabe. Con pefi tuve algo de éxito y
encontré varios textos en hfizhfiu, en una seccion de la pagina de la Universidad Pedagdgica
Nacional (<http://www.unidad094.upn.mx/revista>) y en la de Chapingo (<http://portal.
chapingo.mx>). La presidencia municipal de Comonfort, Gto. se hace presente con un texto
en hfighiiu “porque el hfiahfiu no sélo se habla sino también se escribe” y la de Tula
informa, en hiidhfiu, sobre el caso arriba mencionado de la nifia Doni Zdnd. También se
puede consultar la declaracion universal de los derechos humanos en hidhiiu, tanto en la
pagina de Naciones Unidas (<http://www.un.int/mexico/ddh_index.html>) como en la pagina
<http://www.emexico.gob.mx/>, del gobierno federal.

No podia faltar una pagina de nombre <http://www.otomi.org>. Por lo visto, fue dada
de alta por unos amigos franceses de Thaayrohiadi Bermiidez. La mayor parte del texto esta
en francés, hay algunas partes en espafiol. De momento, entonces, el dominio “punto org”
no esta en manos de una organizacion fighfiu sino de un grupo de solidaridad galo fascinado
por el personaje que resefian, y que mencionaré nuevamente mas abajo.

Sirva este breve inventario para demostrar que la busqueda de palabras clave como
“otomi” o “hfidhfiu” amerita dedicarle mucho tiempo. Para efectos practicos y porque
ilustra muy bien mi propdsito, voy a concentrarme en aquello que encontré en la pagina
youTube.

youTube es una pagina a través de la cual quien quiera puede compartir de manera
muy sencilla sus videos digitales. El lema es “broadcast yourself”, “transmitete t mismo”,
y “jComparte videos con tus amigos, familiares y el mundo!”

Este sitio web fue fundado en 2005 por tres personas que lo vendieron, al afio, a la
empresa Google por 1 650 millones de dolares.” El precio que esta empresa estuvo
dispuesta a pagar es un buen indicador de su popularidad. Y resulta que es muy utilizado
por personas del Valle del Mezquital, tanto aquellas que quieren comunicar algo a sus
familiares y amigos en los Estados Unidos como los migrantes que quieren comunicar entre
si 0 con los que se quedaron en casa.’ En la gran mayoria de los casos se trata de videos
caseros con una calidad muy desigual, que pueden durar de pocos segundos hasta unos 10
minutos — muchas veces duran de 3 a 5 minutos.

La tematica de estos videos es muy amplia. Hay algunos de caracter practicamente
etnografico, hay otros con un propdsito mas bien de promocidn turistica, particularmente
sobre los balnearios de la zona de Ixmiquilpan. No podia faltar, en este rubro, un video
sobre la “Caminata nocturna” que ofrece el balneario ecoturistico “Ecoalberto”, en el que se
puede tener la experiencia del migrante cruzando la frontera sin salir del Valle del
Mezquital. Muchos son “videos nostalgicos™: “tengo unas fotos de Ixmiquilpan fue
realizada por un ixmiquilpense que se encuentra en Clearwater...” Estos videos
construidos en base a fotografias de la region son frecuentes y bien recibidos. Los hay de
musica grupera, personales (“this is a video of my family in Clearwater”), de eventos
familiares o comunitarios. Uno muy bonito se llama “Imitadora de paquita la del barrio en

2 Véase Wikipedia, <http://es.wikipedia.org/wiki/youtube>, consultado el 11 de octubre de 2008
3 Todos los datos de los videos aqui resefiados fueron consultados el 18 de octubre de 2008.
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orizabita ixmiquilpan” y tiene el subtitulo “cantdndole a un inutil”, por supuesto. Los
interesados pueden observar un tornado en la comunidad de Botho, Cardonal o un incendio
en un balneario, sobre el que abundaremos mas adelante. Los jovenes se hacen presentes
con la filmacién de un muchacho en patin bajando los escalones en la iglesia de la Otra
Banda (Progreso, Ixmiquilpan), también con una filmacion de nombre “madrazos en
Ixmiquilpan”. El titulo “;Orgullosamente Mixquilpense!” es un buen indicador de la
identidad y autoestima de quienes lo produjeron.

La palabra clave “otomi” surge en contextos inesperados. Hay un video de 0:15
minutos que se llama “el otomi congelado”, subtitulo “jugando bolas de nieve con un
otomi”, cuya autora es ‘“sandycongelada”. ;Quién dice que lo otomi esta desapareciendo
del imaginario colectivo? Y hay otro de nombre “El geppe hablando otomi”. No sé quien
es el Geppe, pero no fui la inica que vio el video mas bien porque se llamaba “hablando
otomi” y resultd decepcionada. Otros visitantes del video comentaron “esto no es otomi si
quieren saber busca en el diccionario otomi que estd en internet...”, “No es otomi, es
idioma Yaqui el de los fericeos, se me hace que es hijo del toromocho”. Todo ello me dice
por una parte que “otomi” es una palabra conocida fuera del ambito de quienes lo son y de
quienes somos sus amigos y por otra parte que los otomies checan estos videos. ;Quién
dice que la identidad otomdi esta en peligro de extincion?

Mencioné mas arriba una pagina dedicada a Thaayroyhadi Bermtdez por un grupo de
amigos franceses. En youTube me lo volvi a encontrar. Les recomiendo “I/-Conférence
Thaayroyhadi a Besangon 16/11/2007: Guide spirituel des Otomis du Mexique”, “Chant
sacré otomi, la Premiére Humanité par Ddibddi Thaayrohyadi du Peuple Otomi” que sin
duda alguna los sorprenderan, no tanto porque sean representativos de lo hiidhfiu sino por la
capacidad de este personaje para alimentar el imaginario de personas sin duda bien
intencionadas pero que por lo visto nunca han pisado suelo ni mexicano ni hiidhiiu.

Cada video tiene su autor, generalmente un seudénimo. Estos seudonimos (por ejemplo
RayoXudiTv, oscarhdezi, salvajismodelasierra) son interesantes por si mismos, pero
también permiten ver si se trata de un autor habitual o de alguien que de momento ha
publicado un solo video en youTube.

Algunos de estos autores, si bien sus videos son caseros, han logrado convencer a
alglin patrocinador de que los apoye. Asi, por ejemplo, hay un video sobre la inauguracion
de la Feria de Ixmiquilpan 2008 cuyo patrocinador es un gimnasio de Ixmiquilpan, otro
sobre la coronacion de la reina de esa misma feria que fue apoyado por una tienda de
computacion de Ixmiquilpan y uno mas en el que puede observarse el castillo del 15 de
agosto de esa misma feria, cuyo patrocinador es un consultorio dental de la misma ciudad.
No es un fenémeno comun en los videos de youTube, pero el argumento que convencio a
los patrocinadores sin duda es el mismo que en cualquier otro medio publicitario: el
“rating”.

En efecto, mucha gente ve estos videos. En la ubicacion de cada uno, el sitio web
indica cuantas veces ha sido visto. Los campeones que detecté: “Aprendiendo frases en
otomi”, ;10 403 veces! “Himno en otomi”, 6 238 veces. “Clearwater-Ixmiquilpan” (se
trata de la aparicion del reflejo de la Virgen de Guadalupe en los vidrios de un edificio de
Clearwater), 4 138 veces. Y el “Incendio en balneario de Ixm”, 5 901 veces.

Cuando son mas recientes légicamente no han tenido tantas visitas, por ejemplo uno
sobre el grito de Independencia en Ixmiquilpan este afio, que “solamente” registra 674, o
uno sobre El Botho que subieron el 11 de octubre de este afio que apenas tiene 117 visitas.
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Pero comparémoslo con la venta de apenas doce ejemplares de las Memorias recién salidas
de un Coloquio sobre Otopames durante los cinco dias del coloquio de 2008...

Como muchos sitios web, youTube ofrece un espacio para comentarios del publico: jel
internet es interactivo! No se puede presentar impunemente cualquier cosa. Por ejemplo, un
video es calificado con: “la neta no se ve muy bien pero échale ganas” (en efecto, no se ve
bien).

Gracias a estos comentarios, podemos darnos una idea de quiénes ven los videos.
Muchos resultan ser de Clearwater, de otros lugares en EEUU y a la vez originarios del
Mezquital. También notamos qué (con)mueve a la gente: fundamentalmente su lugar de
origen.

Reproduzco algunos ejemplos, con la redaccion original, corrigiendo tan solo los
errores de dedo:

DE NOSTALGIA

—  Saludos a toda la gente de Ixmiquilpan pronto regresare a mi Ixmiquilpan Hidalgo
como extraiio mis tradiciones

—  Saludos a todos mi paisano de Ixmiquilpan ya mero llegard la hora de regresar

— Para este dia de las madrecitas que quiero mucho mi amd saludos desde la
Floridas usa Clearwater pa Ixmiquilpan Hidalgo...

— A mi en lo particular, me encanta, esta genial, es la unica forma de saber como esta
mi México hermoso. En particular la bellisima ciudad de Ixmiquilpan. Felicidades
y espero seguir viendo mds videos nuevos

— No pues es un video donde muestra la aparicion de la Virgen de Guadalupe en el
edificio de Clearwater Florida donde se encuentra mucha raza de Hidalgo y mads de
Ixmiquilpan, por eso me encanto de hacer este video para toda mi gente de
Ixmiquilpan y miren su gente que se encuentra aki espero que les guste

Q UERIENDO APRENDER EL IDIOMA

— Yo también sé un poquito de otomi en la escuela me enseiiaron el himno en otomi
un saludos a Noxthey, Tasquillo, Hgo. desde St Paul Minesota

— Felicidades por tu trabajo hermano no nos puedes ensefiar el idioma otomi por
medio de tus videos seria maravilloso gracias

— Hola amigos estoy acompariado por mi madre de quien estoy muy orgulloso y ella
es otomi la sangre que llevo en mis venas y de la cual estoy orgulloso y dice que es
otomi ella habla otomi y me esta ensefiando ahora que termine mi carrera de
veterinario llevaré consultas a los rincones apartados de Hidalgo y hablar un
dialecto de este gran pais

—  ¢Por qué no imitamos a Paraguay y se nos ensefian nuestros idiomas en la escuela?
Son parte de nuestra identidad y cultura. Es una pena que se estén convirtiendo en
lenguas muertas.

— Felicitaciones por subir este video y arriba Hidalgo y el otomi también

—  Wow al escuchar esto me dieron ganas de subir un poco de musica en otomi que
tengo, jbuen video!

—  Orale. Mi abue sabe hablar esto... yo sé muy pocas palabras, asi habla mi abuelita
en espariol con ese mismo acento... también quiero aprender... muchos se les estd
olvidando bueno pues hasta dishudii saludos a mi Hidalgo
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— jamplien mas la lista de oraciones en otomi!, estamos deseosos de aprender
— yo la neta no sé hablarlo pero m gustaria x q soy d Hidalgo saludos a Ixmiquilpan y
ojald un dia regrese a ese lugar tan chido
MULTILINGUES

el que sabe hablar otomi es muy facil de captar el inglés porque hay palabras que
coincide y yo he aprendido de volada porque de morro era yo bien tomitero pero
ahora tengo diez afios que no jiro a Tasquillo

Ki dee, te manga ra jiadi, saludos a mi gente de Cardonal Hgo. I see you later,
porque bi nde ya thafi. Nosotros le atoramos en la lengua que quieran. Saludos
desde Clearwater Fl.

men its klean that languages in Mexiko I am from there too mi jefa igual sabe
hablar otomi estd chido sigan subiendo mds mi gente soy igual de por allda saludos
chido! por lo general esa gente sabe mds de un lenguaje

Y EN ESPECIFICO SOBRE EL INCENDIO EN UN BALNEARIO DE IXMIQUILPAN

Ke Fire dpt. ni ke nada estos si son firemans jajajaja saludos desde Anaheim
California.

Qué chistoso, estos son mds rapidos que los bomberos de Los Angeles. saludos a
todos mis paisanos desde California

Jaja esta chido el video es en el Dios Padre yo vivo algunos minutos de ay, si me
dijeron que se habia quemado pero no habia visto un video jaja lo bueno que no
sucedio nada va saludos vuelvan pronto a Ixmiyork

Jajajaja le echaron mds agua al q se subio q adonde se estaba quemando eeeeeece
saludas pa Ixmi y mi Tasquillo y pa toda la raza perrona de Hidalgo desde New
York

lastimado namds espantados pues saludos a toda mi gente Ixmiquilpan desde
Clearwater Florida.

Este pequefio inventario de la produccion popular transnacional abre una ventana hacia
quienes se reencuentran, en los Estados Unidos, con una identidad que en su lugar de
origen daban por sentada o incluso despreciaban. Muestra un aprecio por el idioma hiidhiiu
que coincide con los testimonios de muchos migrantes que dicen que en Clearwater han
hablado —incluso aprendido— mas hiidhiiu que en Ixmiquilpan.

El internet —youTube es solamente un pequefio ejemplo— es un medio de comunicacion
que los académicos podemos seguir subutilizando o ignorando, como fuente de
informacion y de comunicacion — pero entonces, el futuro nos pasara de largo.



(POR QUE SI BRANDON, EDWIN, ALEXANDER, GUADALUPE,
JESUS 0 JOSE, ENTONCES NO HYADI?

Mario Ramirez Gonzalez
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

(Qué hay en un nombre? Para averiguarlo, todo lo que se tiene que hacer es que un par le pida
a la cigiiefia que les traiga un bebé.

Sin duda que el nombre perfecto puede ser dificil de encontrar. Muchos padres prefieren la
sencillez de un nombre comun o quedar atrapados en busca de uno mas popular, que algo que
suene extrafio o inclusive hasta ridiculo para la mayoria de la gente.

César Cruz y Marisela Rivas, que viven en el estado de Hidalgo, querian que su bebé
tuviera un nombre que no so6lo reflejara su propia identidad, sino ademds también un
sentimiento de orgullo por sus raices y su cultura. Ambos pertenecen a la comunidad otomi,
que al igual que muchos grupos indigenas afectados por la pobreza, ve como su cultura sus
tradiciones y su lengua estan desapareciendo ante la cultura dominante.

Poco después del nacimiento de su bebé, sus padres acudieron a registrar a su hija.
Querian que su nifia llevara un nombre en otomi, Doni Zini, Flor de Luna, que puede
escribirse utilizando el alfabeto fonético adaptado a las lenguas indigenas para asegurar su
correcta pronunciacion. Sin embargo, si se escribe de manera diferente, significa algo
diferente.

En el Registro civil les dijeron a los padres que, por el software con el que contaban, no
era posible escribir estos nombres. Los funcionarios sugirieron a la pareja elegir otros nombres
y les advirtieron que deberian buscar otra alternativa que no fuera un nombre indigena.

En lugar de ceder, los padres decidieron demandar al gobierno estatal por la
discriminacion. César Cruz explicO muy claramente: “No es un capricho de darle este
nombre”, sino mas bien parte de una lucha para evitar que su lengua, sus costumbres y sobre
todo su origen étnico sean aniquilados."

El caso sorprendié no so6lo a las autoridades, sino también a los medios de comunicacion,
que publicaron la historia con el nombre escrito de la bebe lo mejor que pudieron y por
supuesto con una mala pronunciacion.

! Notimex, 30 de marzo de 2007.
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Luego de un afio ocho meses y en medio de complicaciones técnicas, la menor, cuyo
nombre significa Flor de Luna, obtuvo su personalidad juridica, que le permitiria tener un
nombre oficial y asi poder acceder a programas sociales y acudir a la escuela. “Este es un
triunfo para la comunidad indigena no sélo de Hidalgo, sino del pais, toda vez que
demostraron que si se puede defender su lengua, sus culturas y tradiciones”, considerd Cruz.”

(Acaso es dificil y paradodjico construir una identidad, ante tanto pluralismo multicultural
y bilingiiismo, en una sociedad altamente intolerante? Se cree que valdria tal reflexion si se
apunta a buscar, quiza no soluciones, pero si mostrar ciertos caminos que conduzcan a resolver
algunas lineas del esquema social, disefiado por las minorias que detienen el timén para
gobernarla.

La interculturalidad deberia de ir mucho mas alld de la convivencia o el didlogo de
culturas; es una relacion sostenida entre ellas. Es una busqueda expresa de superacion de
prejuicios, del racismo, de las desigualdades y las asimetrias que caracterizan al pais, bajo
condiciones de respeto, igualdad y desarrollo de espacios comunes.

Una sociedad intercultural es aquella en donde se da un proceso dinamico, sostenido y
permanente de relacion, comunicacion y aprendizaje mutuo. Alli se da un esfuerzo colectivo y
consciente por desarrollar las potencialidades de personas y grupos que tienen diferencias
culturales, sobre una base de respeto y creatividad, mas alla de actitudes individuales y
colectivas que mantienen el desprecio, el etnocentrismo, la explotaciéon economica y la
desigualdad social.

La interculturalidad no es tolerarse mutuamente, sino construir puentes de relacion e
instituciones que garanticen la diversidad, pero también la interrelacion creativa. No es
solamente reconocer al “otro” sino también entender que la relacion enriquece a todo el
conglomerado social, creando un espacio no solo de contacto sino de generacion de una nueva
realidad comun.

Es evidente que no hay culturas mejores ni peores. Ciertamente cada cultura puede tener
formas de pensar, sentir y actuar en las que determinados grupos se encuentren en una
situacion de discriminacion. Pero si aceptamos que no hay una jerarquia entre las culturas
estaremos postulando el principio ético de que todas las culturas son igualmente dignas y
merecedoras de respeto.

Esto significa, también, que la unica forma de comprender correctamente a las culturas es
interpretar sus manifestaciones de acuerdo con sus propios criterios culturales. Aunque esto no
debe suponer eliminar nuestro juicio critico, si que supone inicialmente dejarlo en suspenso
hasta que no hayamos entendido la complejidad simbodlica de muchas de las practicas
culturales. Se trata de intentar moderar un inevitable etnocentrismo que lleva a interpretar las
practicas culturales ajenas a partir de los criterios de la cultura del o la persona interpretante.

Se me hizo interesante referirme al caso anterior y tratar de buscar una definicion de la
interculturalidad con la finalidad de que me sirva como punto de partida para ver y entender
como la cultura, la identidad y la lengua de mi pueblo y de muchos otros se estd perdiendo y
no solo por cuestiones de las autoridades o de los grupos mayoritarios, si no también por los
muchos prejuicios y claro, mas por nosotros mismos. Aqui una gran muestra basada en mi
experiencia, la cual sucedio hace escasos cinco meses y en donde mi problema no fue con la
escritura ni con las autoridades sino con algo quiza mas fuerte y delicado que es con mi mismo
pueblo y mi familia.

? La Jornada, 13 de mayo de 2007.
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Es por todos bien sabido que al nacer un bebe en casa, lo primero que te pregunta la gran
mayoria de la familia es qué nombre que le van a poner. Casi todos te hacen sugerencias
acerca del nombre, o los nombres que les gustaria que lleve el nuevo integrante de la familia,
te hacen miles de sugerencias, inclusive hay hasta quienes compran libros con nombres y un
sin fin de cosas que se hacen que creo la mayoria de los aqui presentes las ha experimentado y
las conoce, incluso he visto casos en que sin proponérselo se forma un debate dentro de la
familia misma.

En mi caso todo este proceso lo vivi, sin embargo el nombre que mi hijo deberia de llevar
seria en otomi-hiiahfia, lo cual estuve pensando desde antes de que naciera, eso si, sin
comentarselo a nadie; decidi esperar hasta el momento de su nacimiento.

Al nacer mi primer bebe (nifio, por cierto), ya con la decisién tomada y pensando igual
que Cesar y Marisela, quise que mi bebé llevara un nombre que no solo reflejara nuestra propia
identidad otomi, sino ademas también un sentimiento de orgullo por sus raices, su lengua y su
cultura. Todo ello sintiendo, creyendo y pensando que al hacerlo, tanto mi familia como la de
mi esposa estarian de acuerdo, porque aclaro que ambos somos de ascendencia otomi. jNunca
me imaginé encontrar tanta oposicion! En verdad a veces me resultd doloroso. Es saludable
aclarar que no todos se opusieron, pero si habria de ponerle un porcentaje, estaria hablando de
un 70 por ciento. Yo traté de no discutir. Cuando me cuestionaban, me limitaba a decirles que
por qué no un nombre en otomi, si es la lengua materna de los abuelos de mi bebé.

Oir cosas como “se van a burlar de éI” o “se oye feo” o “raro”, “no me gusta”, “estas loco”
inclusive, cosas como “y por qué ese nombre”, me provocaba un gran desconcierto, pero
también hubo quien me dio palabras de aliento al decirme “qué bien, te felicito” o “qué bien lo
que estas haciendo, asi se conserva parte de la identidad de nuestro pueblo”, comentarios que
en algunos casos, siendo sinceros, fueron de personas que tienen otra cultura y costumbres. Y
claro, también hubo otros que simplemente callaron, respetando mi decisién, o simplemente
dijeron “es tu hijo y tu sabes lo que haces”.

Quiza uno de los argumentos mas fuertes de quienes no querian que le pusiera un nombre
en otomi a mi hijo era que en la escuela le iban a hacer burla. Yo mismo reconozco que
posiblemente tengan razon, pero ain asi lo hice porque todos sabemos que en la escuela no
importa qué nombre lleves, los apodos te seran puestos, seas de donde seas o vengas de donde
vengas. Yo espero en un futuro ensefiarle a mi bebé, a Hyadi, la historia, la cultura, la
tradicion, la religion, la cosmovision del mundo otomi y su valor a través de la historia del
Meéxico antiguo hasta llegar al actual, todo esto con la finalidad de darle armas para sentirse
orgulloso de su origen y su cultura y, por qué no, de que aprenda o sepa una lengua mas, que
espero sea el otomi-hfiahfia.

Quiza sea entendible por qué muchos, si no es que la mayoria de las nuevas generaciones
de mi pueblo, traten de ser indiferentes ante su cultura y su lengua. Sin el afan de justificar a
nadie, algo que si es muy cierto es que quienes buscan entender el papel de los hablantes del
otomi en los procesos culturales e histdricos del centro de México se encuentran con un gran
conjunto de juicios negativos y de desprestigio, desde los cronistas novohispanos hasta
estudiosos recientes que exageran las contribuciones de los nahuas.

Sin embargo, creo que una de las causas principales de por que existen tantos prejuicios en
mi pueblo es la educacion. Creo que la escuela ha sido, en la mayoria de los casos, un espacio
que ha descalificado a los grupos étnicos minoritarios, un lugar en el que los padres de familia
han esperado que sus hijos dejen de ser indigenas y donde los mismos alumnos indigenas han
aprendido a dejar de serlo. La cultura dominante ha logrado, por momentos, estigmatizar y
devaluar a los pueblos indigenas, hasta casi hacerlos desaparecer.
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CONCLUSIONES

Es verdad y muy notorio que gran parte de la cultura otomi se esta perdiendo, la cultura de este
pueblo al que se le ha hecho menos a través de la historia de este pais multicultural, que hasta
ahora ha sobrevivido en un planeta globalizado. Resulta impresionante como en los tltimos
cincuenta, inclusive quiza los ultimos treinta afios, ha desaparecido en un porcentaje mas alto
que en los 450 afios previos, desde la Conquista.

Considero que mi pueblo, San Antonio Tezoquipan, dejo perder gran parte de su cultura
cuando permitié que la Iglesia le fuera quitando gradualmente la mayoria de sus ritos y sus
tradiciones: cosas que nos daban una identidad, la cual se ampliaba en cada rito, en cada danza,
en su musica y por su puesto en el mantenimiento de la lengua.

En efecto, una de las situaciones mas preocupantes es que nuestra lengua se esta
perdiendo. Si bien atin hay muchos hablantes del otomi, en un futuro no muy lejano serd una
lengua muerta, ya que quienes lo hablan son mayores de 35 afios. Quiza atin estemos a tiempo
de conservar la lengua, aunque habria que llevar a cabo toda una serie de acciones. Para mi,
una de las principales seria la revaloracion. Los hablantes de esta comunidad tienen la firme
conviccion de que es malo y vergonzoso aprender una lengua originaria (mas si es la que
hablan sus padres o abuelos), mientras que dejar de hablar el otomi es visto como un simbolo
de progreso, aunado a cuestiones que van de la mano, como la migracidn, provocando que lo
estadounidense sea aceptado o simplemente sea considerado lo mejor.

Es triste, al menos para mi, ver como mi pueblo ha perdido ya casi todas sus tradiciones,
sus ritos y también su lengua. Con ello me doy cuenta que el otomi-hfiahfia se encuentra en
una situacion muy precaria. Sin embargo, espero en el futuro presentar trabajos acerca de
como se revitalizd la lengua y no sobre la desaparicion de la lengua en mi pueblo natal, lo cual
espero nunca tener que hacer.

Con respecto al nombre de mi hijo, quizd muchos se preguntaran por qué Hyadi. Pues es
por algo muy simple, ya que es bien sabido que en el centro de México las culturas que aqui
florecieron, rendian culto al sol. Pero lo mas significativo para mi, con lo poco o mucho que
conozco de la historia otomi, es que mi pueblo tenian un profundo respeto a las fuerzas
naturales, entre ellas zi Dada Hyadi, el venerado Padre Sol, sin duda enraizado en un culto
solar ancestral.

Acerca de los demas nombres que se encuentran en el titulo de mi ponencia: son los que
en mi familia les han puesto a los bebes que han nacido en lo que va de este afio de 2008.

Como anécdota, ahora les puedo decir que lo que un principio fue polémico y hasta cierto
punto doloroso, ahora es una alegria inmensa: he notado que cuando preguntan por mi bebé o
cuando lo ven, casi nadie le dice “bebé”, mas bien lo llaman por su nombre. Esto es
significativo para mi porque lo siento como un triunfo, aunado al hecho que mis abuelos se
alegraron mucho al saber que su bisnieto llevaria un nombre otomi-hiiahiia.
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NOTAS PERIODISTICAS CONSULTADAS

Notimex, 30 de marzo de 2007, “Llevan a la SCIN caso de nifia hilahflu a quien se niega
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La Jornada, 13 de marzo de 2007, Jiménez, Veronica (corresponsal), “Logra nifia hnahfiu
reconocimiento oficial de su nombre”, Pachuca.
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ALGUNAS OBSERVACIONES SOBRE LA RETENCION LEXICA
OTOMI EN EL CREDO

Doris Bartholomew
Instituto Lingiiistico de Verano

El proposito de este trabajo es trazar lexemas en la lengua otomi a través de cinco siglos,
tomando como control tres versiones del Credo cristiano y un manuscrito del siglo XV,
Aparejo para los que se quieren confesar, etc. Para terminar se examina la version actual
en el otomi de la Sierra Madre Oriental.

Algunos lexemas han persistido hasta el presente, con leves cambios fonéticos. Otros
fueron reemplazados por sindnimos. Otros fueron cambiados por razones de interpretacion
del texto y del deseo de explicar el significado de una expresion en el Credo. Los préstamos
del espaiiol fueron usados solos o en yuxtaposicion con el vocablo nativo, especialmente
cuando se trata de un concepto cristiano que no querian confundir con los conceptos
paganos asociados con la palabra nativa.

Las tres variantes del Credo son:

— El catecismo testeriano con subtitulos en otomi, del siglo XVII (aprox. 1680).

— El catecismo de Antonio Ramirez (aprox. 1785), publicado en 1826 por Joaquin Lopez
Yepes, en ortografia fonémica adaptada a la imprenta, mas un amplio vocabulario.

— La Doctrina cristiana que compuso el padre Bartolomé Castafio y el catecismo de Ripalda
traducido al otomi por los presbiteros del Hospital Real, discipulos de don Ignacio Santoyo,
capellan del Hospital Real y sinodal de este idioma. Fue recopilado por un padre jesuita
entre 1752 y 1767 y publicado finalmente en Luces del otomi por Eustaquio Buelna en
1893.

El Aparejo para los que quieren confesar, etc., documento 382 de la Coleccion
mexicana en la Biblioteca Nacional de Paris, Francia, es del siglo XVi. No contiene el
Credo como tal, pero hay fragmentos que corresponden a muchas expresiones en el Credo.
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Este documento es muy temprano y nos ofrece palabras compuestas en su forma larga. Es
de la misma época que el Diccionario de Alonso de Urbano."

La traduccién del Credo al otomi de la Sierra Madre Oriental es del siglo xx. Tiene
explicaciones de algunas expresiones, pero conserva muchos lexemas de los siglos
anteriores aunque con algunos lexemas distintos.

Las tres versiones coloniales del Credo cristiano en otomi, los fragmentos semejantes
en el Aparejo y el Credo en el otomi oriental forman un cuerpo de datos que facilitan la
comparacidn de algunos lexemas en diferentes siglos.

Podemos observar cuatro tipos de cambio historico: (1) retencion del lexema con o sin
cambio fonético, (2) sinénimos Iéxicos sin la pérdida del uno u otro, (3) préstamos del
espafiol reemplazados por lexemas nativas, y (4) diferentes explicaciones de alguna
expresion en el texto. Algunos lexemas en el Aparejo han desaparecido de las versiones del
Credo, pero sobreviven en la Sierra Madre Oriental; por otro lado, algunos se han perdido
en la Sierra, donde el lexema es completamente diferente.

Los lexemas son estables en general, pero los procliticos gramaticales muestran mas
variacion.

El apéndice A es una tabla que compara las tres versiones antiguas del Credo. El
apéndice B presenta vocablos en el Aparejo que corresponen parcialmente con expresiones
en el Credo y los compara con entradas en el diccionario de Alonso de Urbano, compilado
en el siglo XVI. El apéndice C compara la version actual del otomi oriental con la de Lopez
Yepes. El apéndice D presenta partes de los catecismos en Lopez Yepes y en Luces del
otomi que corresponden a puntos del Credo.

TIPOS DE RETENCION Y CAMBIO

Roberto Ricard, en La conquista espiritual de Mexico, habla de algunas creencias de los
indigenas que tal vez fueron “capaces de ser elevadas” por los misioneros como ‘“una
manera de cebo para la conversion” (1947:104).

Ricard dice que los aztecas creian en la vida eterna, el alma inmortal y la cruz. Tenian
una vaga nocion del verdadero Dios, a quien daban un nombre particular. Practicaban ellos
también la comunion. Tenian una manera de bautismo, una especie de confesion y la
nocién de una mancha original. Pero dice que la politica era evitar el uso de vocabulario
asociado con la religion pagana:

A pesar de ello, los misioneros, al parecer, hicieron a un lado de manera casi absoluta las leves
particulas de verdad que pudieran tener los aztecas en su propia estimacion.

Ese bautismo que hallaban, esa confesion, esa comunion, lejos de parecerles supervivencias,
o atisbos torpes de esperanza y promesa, les dieron la impresion de ser parodias diabdlicas y
apartaron de ellas con horror los ojos (Ricard, 1947:108-9).

En el caso del otomi, los traductores del Credo pudieron usar algunos lexemas
preexistentes para expresar los nuevos conceptos, aunque también introdujeron préstamos
para cosas cruciales de la nueva religion, como Dios, Infierno, Santa Iglesia y Espiritu

' La gramatica de Pedro de Carceres y el Arte y Vocabulario de Alonso de Urbano son de la misma etapa que
el Aparejo para los que quieren confesar, es decir, la segunda mitad del siglo XVI.
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Santo. Muchos de los lexemas nativos usados en los catecismos han persistido hasta el
presente.

CAMBIO FONETICO EN EL LEXEMA

Las versiones del Credo de los siglos XVI y XVII son de la region central. Los cambios
fonéticos son el cambio de /4/ en /a/ en el Valle del Mezquital: hady > hay “tierra”, el
cambio de /y/en /fi/ antes de vocal nasal: yd > fid “‘cabeza”, y la pérdida de /k/ del grupo /k'/
en el pronombre de 2% persona, nuk'i > nu'i y en los pronombres de 3% persona: nuk'a > nu'd
“41”; nuk'e > nu'p “ellos”.

Otro tipo de cambio es la simplificacion o contraccion de palabras compuestas:

— Tierra, mundo: ximayd mahay > ximahay (suprime yd) > hay (suprime xima)
— Hombre: n'yohp > n'yehe (armonia vocalica)

— Carne: ngokhd'ydy > ngok'y&y (contraccion de khi'yidy a k'y&y)

—  Cuerpo: hankhd'y€y, hank'y€y (contraccion de khé'y€y a k'yéy)

— Resucitar: hyd e hyd, hianyhydte, hyanhya

— Pecado: nets'oki, ts'oki (pérdida del clasificador ne)

USO DE SINONIMOS
En una versidn se favorece una palabra y en otra se usa un sinébnimo:

— Hijo: bitsi; t'u; ts'unt'y, t'phni (modificaciones de t'w)

—  Naci6, dio luz: bi hyéni (enfermé),’ bi mi (sent6)*

—  Crucificado: badi pont'i (como verbo); bi kwati an cruz (pegar en la cruz)
— Subio: tets'e (en escalera); bets'e (una inclinacion)

— Sentado: hiits'i (arriba); hiidi (en el mismo nivel)

PRESTAMOS DEL ESPANOL Y PALABRAS NATIVAS

Los traductores del Credo querian evitar el significado pagano asociado con algunas
palabras nativas y optaron por introducir palabras del espafiol sin las asociaciones
indeseables. A veces usaron el lexema en espafiol seguido de la palabra nativa como
sinonimos, pero con el significado sefialado por la Iglesia. Mas tarde el lexema espafiol
desaparecio de las traducciones. Hoy en dia las palabras nativas para Dios, Infierno y
Iglesia se usan por todas partes.

Maynez Vidal (2004) examind las doctrinas en ndhuatl de Alonso de Molina y observo
que los préstamos se refieron a sustantivos y frases nominales y no a las acciones. Los
pecados y virtudes siempre tuvieron expresiones nativas, pero los sacramentos solian

2 El grupo /k'/ o la simplificacion a /k/ esta conservado en Temoaya y en Jiquipilco, Estado de México.

? Urbano tiene "Enfermo estar": titi hyénni, ito ki no kéhéy.

* También se puede decir "naci¢". En Jiquipilco, Estado de México, se usa cuando un animal da a luz a su
criatura, pero usan otro vocablo, odi o onte, para la mujer que da a luz.
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expresarse con préstamos. Notd la yuxtaposicion de préstamo y equivalencia aproximada
nativa y también una frase descriptiva seguida del préstamo que es su nombre propio:

— Dios: en dios; Okhd
— Infierno: infierno; nitii
— Iglesia: iglesia; nikhd

EXPLICACION DE LA EXPRESION

La traduccién del Credo depende en parte del Catecismo y las respuestas a las preguntas en
¢él. Después de la respuesta sobre la Trinidad, se pregunta: ;Cual de las tres divinas
personas se hizo hombre?’ En la traduccién del Credo en vez de traducir literalmente “Fue
concebido por el Espiritu Santo”, dice “Se hizo hombre por obra del Espiritu Santo o por el
poder del Espiritu Santo”:

— Concebido: da kha an khé'y&y / bda kha ma 'yehe (lit.: se hizo hombre)
— Por el Espiritu Santo: ge nagege e Espiritu Santo / ani na t'et'e (obra) an Espiritu Santo /
nange na nsiinda (poder) tho nu'an Espiritu Santo.

La frase “Nacio de Santa Maria Virgen” se tradujo por la activa: “Santa Maria le dio luz” y
usan alguna forma reverencial:

—  Dio luz: bi hyéni (lit., se enfermé), bi mi (lit., se sent6)°
— Santa Maria: o Santa Maria x¢ o mhute tho, e Santa Maria deng Hmiite “dulce virgen”, an
Santa Maria xe¢ hmute tho (siempre virgen)

Luces del otomi usa la calificacion mika “sagrado” para Dios Padre, también para la

9

Diestra de Dios y también para la Santa Iglesia “Nuestra Santa Madre Iglesia™:

— Dios Padre: en Dios o Ta, Okhd Ta, ani miké Ta an Dios O Ta

VOCABLOS EN EL APAREJO PARA LOS QUE SE QUIEREN CONFESAR

En la foja 56v de la seccioén para los que estaban por morir, hay muchos vocablos que
corresponden con los lexemas en el Credo, especialmente el Testeriano.

Muchos son iguales, con leves diferencias fonéticas: bétsi “hijo”, ayo nitii > ayo nidii
“infierno”, ma héts'i “cielo”, ta tshaegakahy > da xaekabi “juzgar, juicio”, tets’e “subir”.

Algunos compuestos en su forma larga han sido simplificados: ximayd-mahay >
ximahdy “tierra, mundo”; pi hyi tsae y hyd > bi hyi e hyd “resucitd”.

La palabra ‘yohp “hombre” en Lopez Yepes y Luces del otomi aparece con armonia
vocalica: n'yohga.

> Comparar en nahuatl nitlacati “nacer” y tlacat! “hombre”.
8 Urbano para “nacer” da tana mi, tana tagi, ti iiti, ti khdycy, noti ongi, tana ponka iximaycdmahdy. Para “parir
la hembra” da na odi, ti onnate, ti khdycdiyte.
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El vocabulario en el Aparejo es muy parecido al del Diccionario de Urbano, como se
puede apreciar en el apéndice B.

CATECISMOS EN LOPEZ YEPES Y LUCES DEL OTOMI

Los catecismos en Lopez Yepes y en Luces del otomi explican con mas detalle lo que se
debe creer. Estas explicaciones son importantes porque influyen en la traduccion del Credo.

El apéndice D proporciona las partes del catecismo que corresponden a expresiones en
el Credo.

Los catecismos hablan del miembro de la Trinidad que se hizo hombre, no usan el
concepto de ser “concebido”, aunque el Diccionario de Urbano tiene una entrada
especifica:

Concebido. pihiii ambite, pi yo ambite, bi thiits'i

Las tres versiones del Credo tienen la perspectiva activa de que El Hijo “se hizo
hombre”:

nuk’a da kha o khd’y€y / ge bda kha ma ‘yehe / to’o bi kha ma ‘yehe

El Testeriano y el Credo en Ldépez Yepes usan préstamos para “la Santa Iglesia
Catolica”; el Credo en Luces del otomi usa la palabra nativa para iglesia, nikhé, y agrega las
palabras “nuestra preciosa madre”.

an Santa Iglesia Catdlica / na Santa Iglesia catolica / ma midkd mehp Nikh4,

Todas las versiones interpretan “la comunion de los santos” como congregacion de los
santos o fieles.

nuk’p ni ma mpaehni e Santos/ na paehni ya Santo/ nuk’a ma mahni e santo:
La version en el otomi oriental, la interpreta como la comunidad de creyentes. No es

muy diferente a la pregunta y respuesta en el catecismo de Luces del otomi: El otomi habla
de “los bautizados llamados cristianos™:

P. Quién es la Santa Iglesia? Togo ge na mikd Nikhid?

R. La congregacion de los fieles ~ Go ge na mehni gatho ya xixthe, ani thii
cristianos, los cuales se salvan cristianos, nu'a i pa ma hets'i, mas i tu
muriendo en gracia. bo man ho an gracia.

La version en otomi oriental propone una traduccion de “Espiritu Santo”: rd Hogandéhi
Ojd, “el buen aire de Dios”. La religion nativa de la Sierra Madre Oriental reconoce varios
aires o espiritus, como el del cerro, el del agua, el del fuego, etc. Por eso es necesario
sefialar que es el espiritu o aire del Dios supremo.
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LA VERSION ACTUAL EN EL OTOMI ORIENTAL

La traduccidn del Credo al otomi de la Sierra Madre Oriental presenta algunos vocablos del
Aparejo que ya no se usan como tales en la region occidental:

— &k'y&y para “creer”, que aparece en Neve y Molina (1767). En la Sierra la palabra Emméy
ahora es un adverbio de intensidad, “mucho”.
— 'yohp para “hombre”, como en el Aparejo, sin la armonia vocélica en el occidente.

Otras retenciones se encuentran por donde quiera: punni “perdonar”, ts'oki “pecado”, te
“vida”.

Usa pont'i “cruz” como sustantivo, como en otras variantes actuales. En las versiones
del Credo se usa como verbo: badi pont'i “lo crucificaron”. Luces del otomi dice: bi kwati
an cruz “lo pegaron en la cruz”. Yuhu dice: bi 'dem by ja ra pont'i “lo clavaron en la cruz”.

La palabra para “resucitar” es ddmbéni, no hyd ma hyd como en las variantes del
occidente. La de “hijo” es ts'unt'y en vez de simplemente t'n. La palabra di jwdmbi indica
“juzgar”, a diferencia de da xaekabi en las versiones del occidente.

Creador fue confundido con Criador en las tres versiones del Credo y traducido como
bi tedete “el que los hizo crecer”, pero en la del otomi oriental se traduce como bi 'yet'e “el
que los hizo”.

Explica Infierno como by 'bph yp mbuy p du “donde estan las almas de los muertos”
en vez de nidu porque este lexema en la religion nativa de la region es un mundo paralelo al
de los vivos, sin sefialar que es donde se paga por los pecados. En el occidente la palabra
nidu adquirio el significado cristiano.

RESUMEN

Hemos observado la historia de algunos lexemas otomies desde los primeros documentos
en otomi del siglo XVI hasta el presente, usando como control tres traducciones del Credo
cristiano mas un catecismo temprano con secciones paralelas a las del Credo y, finalmente,
la traduccion en el siglo XX al otomi de la Sierra Madre Oriental.

El estudio demuestra la retencion de muchos de los lexemas. Algunos cambiaron
fonéticamente y algunas palabras compuestas sufrieron cambios morfofonémicos. Una
palabra de un par de sinénimos aparece en una version del Credo y la otra palabra sinonima
en la otra version.

El deseo de explicar alguna expresion en el Credo da origen a diferencias en las
traducciones, pero no afecta en si la persistencia de lexemas claves.
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CATECISMO TESTERIANO

LOPEZ YEPES p. 19

LUCES DEL oTOMI pp. 72,73

Na khihyéd T’ émméy

{T1} (dana ‘émmé&y nuk’o Okha
Ta)’ gat’i go ni da kha

Di ‘€émméy ‘a Okhd, git’itho
nin da kha,

Di ‘éméy an Dios O Ta, gat’i go
ni da kha,

{T2} go di tet’aba y te nunp
héts’i xin ma ‘néh& nugwa an
ximahay

bi tede-te Mahéts’i ha ‘né na
Hay.

di tetaba i te € mahétsi, xi ‘néhé
an ximahai:

{13} dana ‘émméi o Jesucristo
go ni ‘ra bitsi o0 ma hmithp

Ha di ‘émmé&y an
Hesucristo, ani ‘rab T p, ma
Hmiihp:

xin di ‘€émé&y nuk’an Jesucristo
na méiki bitsi tseehae, ma
hmiihp.

{T4} nuk’a da kha o khd’y&y ge
nagege ¢ Espritu Santo

ge bda kha ma ‘yehe ani na
t’ot’e® an Espiritu Santo,

to’o bi kha ma ‘yehe nange na
nsiinda tho nuk’an Espiritu
Santo:

{T5} xin go bi hyéni o Santa
Maria x@ o mhiite tho

ha bi mi e Santa Maria deng
Hmiite,

ha bi mi de ra fdt’ixii, an Santa
Maria xii hmute tho:

{T6} Bi tsd ma ‘p nubp ayo
nyéni an o Poncio Pilato

bi tsmb’p ani nd hyi na
Poncio Pilato,

bi tse nan’u nange na nsaki an
Poncio Pilato,

{17} Ba di pont’i, bi di, xin bi
t’agi

bdi pont’i, bi dii, bi t’agi:

bi kwati an cruz, bi di, bi t’agi:

{18} a kidt’i ayo nidi

bi gdy ya nid:

bi gdy ya nidii:

{T9} nuk’a ge na hyii pa bi hyd e
hyd ayo nyéni nuk’e e dii

ana hyii pa bi hyin i hy4 kha
ya fidni ya dii:

ge na hytiipa bi hydhyi ani fidni e
di:

{T10} a tets’a nunp e ma héts’i

bi bats’e ya mahéts’i

bi bex mahétsi,

{T11} gani hiits’i ani n’yay en
Dios o Ta gat’i go ni kha

ha bi hiidi kha na ‘yay a
Okha Ta gat’-tho nin da kha:

ha k& pi hiidi ani mika ‘yay ani
mikad Ta an Dios O Ta:

{T12} ga ta wi “y&hé& da xeek’abi
nuk’o y te xin ma ‘néhé nuk’e e
dii.

kha tba ‘€h¢ da xakba
nts’ut’bi ‘pite hane ‘pya
dii.

ha desde gehni da ba ‘€hé da
xaehkabi nuk’a e te, xi ma ‘néki
e dii.

{T13} da na ‘émm¢&y an Espiritu
Santo

Di ‘émméy an Espiritu
Santo,

Ha xin di ‘€émé&y nuk’an Espiritu
Santo:

{T14} an Santa Iglesia Catolica

na Santa Iglesia catolica,

Ma mikd mehp Nikha,

{T15} nuk’p ni ma mpeehni e
Santos

na pzehni ya Santo,

nuk’a ma mahni e santo:

{T16} e piinnate e ts’oki

na plinnbate ya ts’oki,

nuk’a na piini ya ts’oki:

{T17} ami na hén-ma-hy4 ama
ngekhd’yey

na hdnhyéte na ngek’y¢y,

nuk’a na hyénhyd e ma nge:

{T18} xin xce ti thogi tho di te

ha na te xat’ ga thotho.

nuk’a didi te.

{T19} ‘da da kha okhi Jesus

Dra kha, Hesu.

Tengii da da kha Jests.

" Completo lo que falta valiéndome de otras partes del Catecismo (Creo en Dios Padre).
¥ Se usa en Lopez Yepes la seudopasiva y el sufijo —te del complemento universal, en vez de la construccién
directa con el Espiritu Santo como agente y el nifio Jesiis como complemento.
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APENDICE B. LEXEMAS EN EL APAREJO Y EL DICCIONARIO DE URBANO

EspPaNoL APAREJO [56V] ENTRE OTROS DICCIONARIO DE URBANO
creer émmey émmey

Dios en dios, khi okhi, en dios

cielo ma héts'i ama héts'i

tierra xi mayd ma hay ay ximaydmahay “mundo”
hijo batsi am bitsi, an t'y

unico

concebido pa ta kha o ma 'yohp’ pi hiti am bi-te, pi yo am bi-te
seflor hmii, ya o tdyd, o tdhmii

Espiritu Santo

Espiritu Santo

nacio

tana mi, tana tagi, ti khayay

virgen

xe 1 thogi o hmiite

tse an hmiite

padecer, sufrir tsd ma p tati tsa ma p, ta tseti

crucificado ga e tii nopp k'e an cruz titi xinke ma 'yee “tendidos los
brazos”

muerto pi ti no ti

sepultado no t'agi “enterrado”

infierno ayo nitll infierno ayo niti

resucitar pi hyé tsee y hyd no hd ma hid “resucitado”

subir (a los cielos)

a tetse nona ma héts'i

tana tets'e, ti tsots'e, ti thits'i

sentado 1 mi, 1 hiiti
diestra ana 'yey
venir pi 'yéhé tana &hé. to ba &hé
juzgar ta tshackahpt tana xaekabate “justiciar”
vivos di tehp na te, na 'yo “vida”
muertos ti no ti
Iglesia catdlica an nikhd, ama fii nikha
comunion ani yiipi an Sacramento
santos *Sanctos
perdonar plini tati plinnabate
pecados nets'oki no nets'oki
resurreccion ga tehp na himahidnate
carne hénkhd’yidy, nge no nge, ma go

ma khiyédyhp “cuerpo humano”
vida eterna xe ti thogi ga ni tehp ti te, ti 'yo, ti 'bpy

? Urbano para “Ombre varon”: oma yohy, oma tszti. Aparejo: 'yohy.
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En la foja 56v de la seccion para los que estaban por morir, hay muchos vocablos que

corresponden a los lexemas del Credo:

ESPANOL

oromi

(313 cont.) [Jesucristo] que por todos
nosotros ba[jJo del cielo, y vino a este
mundo a hazerse hombre. Donde
anduvo treynta y tres afios por nuestra
redempcion, de los quales por tres afios
anduvo predicando el sancto Evangelio
y ensefiandonos el camino del cielo.

(313 cont.) ne petehp nok’o Jesuchristo, ko na ke
kathohp nok’a pi gdy, nok’a pi ‘yéhé€ nogwa y ximayé-
mahay, pa ta kha o ma ‘yohu. Pi n’bp ama nyanihp
an’date ma ‘deet’a ma hyii kheya, nok’a e pekahp, kha
nok’e me hyii kheya pi nxahnabate nok’a ni Sancto
Evangelio, nok’a ke e xd4hnagahp nok’a n’yii nok’a
mahéts’i.

{314} F. Y despues fue servido de morir
en la cruz por nuestra redempcion y con
su muerte fue servido de librarnos de los
tormentos y muerte eterna del ynfierno.

{314} F. Kha mam’baephatho ko na ke kathohp nok’a
ga e tii nopp k’e an cruz, nok’a e pekahp, kha nok’a ni
méka til ke pekahp nok’e kat’i nok’e yo ne tsatate no
‘u, xe y thogi na tii nopp k’e ayo nitii.

{315} G. Y al tercer dia quiso resucitar
de su propia virtud, para que todos
nosotros resuscitemos tambien el dia del

{315} G. Kha an hyii pa pi hyé tse y hyéd ani na hne
tseehae nok’a xi nta kat’igahp ga ta tehp no’bu ta
tshaekakahp na hyé kha nok’e ma ho ti mbetse ni xe y

Juyzio, los buenos para la gloria eterna
del cielo, y los malos para las penas
eternas del ynfierno.

thogi nok’a ne paha nona mahéts’i, kha nok’o hin co
maho ti mbetse ni nok’a xe y thogi ne ts’otate no ‘p

nope k’e ayo nitii.

{316} H.'Y despues a los quarenta dias
subio a los cielos para aparejarnos lugar,
para quando murieremos, donde jamas
avra muerte, sino vida sempiterna en la
compafiia de nuestro Sefior Dios.

{316} H. Kha yote ma pa a tets’e nona mahéts’i, nok’a
o te hoga-kahp nona ma n-hmihp, no’bp ga ta tuhp,
nok’a hinga ham’bp ga ni tithy, xe ti thogi ga ni tehy ay
nyéni ay ‘buy ga ta me tsenihp nok’o ma hmiihp en
Dios.

APENDICE C. EL CREDO EN OTOMI DE LA SIERRA MADRE ORIENTAL

LOPEZ YEPES — ESPANOL OTOMI DE LA SIERRA LOPEZ YEPES — OTOMI (DE P.

(1826) HIMNOS SAGRADOS, 1987 FRAY ANTONIO DE RAMIREZ
VOIGTLANDER Y ECHEGOYEN 1785),p. 19
El Credo Nu'u yu t'ék'yéi yu 'baihu ra Na khéihyd T’émmeéy
Cristo
Creo en Dios, Padre Di ék'yéihp Ojd ra Ta, mixtetho | Di ‘émméy ‘a Okhd, gat’itho
todopoderoso, ra ts'edi, nin da kha,
Criador del Cielo y de la ne bi 'yot ma héts'i ne ra hai. bi tede-te'” Mahéts’i ha ‘né na
tierra. Hay.

Y en Jesucristo, su unico
Hijo, Sefior nuestro:

Di &k'yéihy ma Hmiihp ra
Jesucristo, ra 'dats'unt'p Oja.

Ha di ‘émmé&y an Hesucristo,
ani ‘rab T’p, ma Hmithp:

' Parece que hubo confusién entre “creador” y “criador”. La traduccion al otomi es que Dios estd haciendo
crecer al mundo, no que Dios hizo al mundo.
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LOPEZ YEPES — ESPANOL
(1826)

OTOMI DE LA SIERRA
HIMNOS SAGRADOS, 1987
VOIGTLANDER Y ECHEGOYEN

LOPEZ YEPES — OTOMI (DE P.
FRAY ANTONIO DE RAMIREZ
1785),p. 19

que fue concebido por [obra
del] el Espiritu Santo,

Nii'd bi néki zeha nange ra
ts'aedi ra Hogand#hi Oj4, 'bu mi
'bukwa hai.

ge bda kha ma ‘yehe ani na
t’ot’e'' an Espiritu Santo,

y nacié de Santa Maria
Virgen,

bim 'bui nange ra hmute ra
Maria,

ha bi mi e Santa Maria deng
Hmiite,

padecid debajo del poder de
Poncio Pilato,

bi z& ran p 'bu mi pmba ra
ts'utabi Poncio Pilato.

bi tsamb’p ani na hyd na
Poncio Pilato,

fue crucificado, muerto, y
sepultado:

Bi 'dem by ja ra pont'i, bi du ne
bi t'agi.

bdi pont’i, bi dil, bi t’agi:

descendid a los infiernos:

Bi mba by 'bpuh yp mbpi p xpn
du.

bi gédy ya nidii:

al tercero dia resucité de
entre los muertos:

Nu n4 hyiipa bi ddmbéni bp bi
t'agi.

ana hyti pa bi hyin i hy4 kha
ya fidni ya dii:

subio a los cielos,

Bi mba ma héts'i

bi bots’e ya mahéts’i

y esta sentado a la diestra de
Dios Padre todopoderoso:

ne bi hiipp ja ran 'yeei Ojd ra Ta
mixte tho ra ts'edi.

ha bi hiidi kha na ‘yay a Okha
Ta gat’-tho nin da kha:

desde alli ha de venir a
juzgar a los vivos y a los
muertos.

Ne di 'yé pu ra nzaegi ra pa, nge
di jwénba p i te ne p xun du.

kha tba ‘€hé da xaekba
nts’ut’bi ‘pite hane ‘pya
dii.

Creo en el Espiritu Santo,

Di ék'yéihp ra Hoganddhi Ojé.

Di ‘€émmé&y an Espiritu Santo,

la Iglesia catolica,

Di ék'yéihp nge dim po p to'o
gatho bi 'yék'yéi ra Jesucristo
gatho nad ndoho ra ximhaéi.

na Santa Iglesia catdlica,

la comunion de los Santos,

Ne n'dam'bpi di ethp gétho yp
'yek'yéi.

na pahni ya Santo,

el perdon de los pecados,

Di ék'yéihp nge xpum punga ma
ts'okihp.

na piinnbate ya ts’oki,

la resurreccion de la carne,

Di ék'yéihp nge da ddmbéni ma
ngoek'yéihp.

na hinhyite na ngek’yéy,

y la vida perdurable.

Di ék'yéihp nge i ja ma tehp ma
Zil.

ha na te xat’ ga thotho.

Amén, Jesus.

Ne hont'a gam bénhby a ya.

Dra kha, Hesu.

"' Se usa en Lopez Yepes la seudopasiva y el sufijo —te del complemento universal en vez de la construccion
directa con el Espiritu Santo como agente y el nifio Jesiis como complemento.
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Luces del otomi, pags. 22 y 23, presenta Los articulos de la fe, que coinciden con los

articulos del Credo.

Los articulos de la fe son catorce: los sicte
pertencecen a la Divinidad, y los otros sicte a
la santa Humanidad de nuestro Sefior
Jesucristo, Dios y hombre verdadero.

Ya ndpy ana T'émmeéi i teet'a ma gooho: nu'p i
yoto ni payxigi ani Nkhd, ha nu'y mi yoto ani
mikd Kha'yéy amina Nahp Jesucristo, Okhi ha
ma ma n'yehe ma khwéni.

Los que pertenecen a la Divinidad son estos.

Nu'un ge 1 payxigi ani Nkhd anima Nkha gi gehya.

El primero, creer en un solo Dios
todopoderoso.

Nu'd 'meaet'o, da t€mméy a 'ndtho Okhi gat'itho
ninda kha.

El segundo, creer que es Padre.

Nii'd nan yoho, da t'¢mmé ge gédge a Ta.

El tercero, creer que es Hijo.

Nii'd nan hyi, da t'¢mmé ge gdge a T'u

El cuarto, creer que es Espiritu Santo.

Nii'd nan gooho, da t'€mmé ge gége a Espiritu
Santo.

El quinto, creer que es Criador.

Nii'd nan kut'a, da t'émmé ge gige a Ditet'bate.

El sexto, creer que es Salvador.

Nii'd na 'rato, da t'émmé ge gidge a Dipghabate.

El séptimo, creer que es Glorificador.

Nii'd nan yoto, da t'€mmé ge gige a
Dizéngkhohyabate.

Los que pertenecen a la Santa Humanidad son
estos.

Nu'p nin paeyxigi dna mékd Geok'yey gé gehya.

El primero, creer que nuestro Sefior Jesucristo
en cuanto hombre, fue concebido por obra del
Espiritu Santo.

nii'a 'mat'o, da t'¢émmé ge nii'a ma dig Nahp
Hesucristo, nangek'd nina n'yehe, bda kha & nina
t'ot'e an Espiritu Santo.

El segundo, creer que naci6 de Santa Maria
Virgen antes del parto, Virgen en el parto, y
también después del parto.

Nii'd na nyoho da t'¢mmé ge bi mi e Santa Maria
deng Hmiite: Hmiite nuya hin mi enate, Hmiite
nuya mi enate, ha 'néhé nii'bp mi thogi dsna gnate.

El tercero, creer que padecid y murio por
salvar a nosostros pecadores.

Nii'd na nhyi. da t'€mmé bi tsam by ha bi di, ge
nangetho di pehegahp dya ts'oktehp.

El cuarto, creer que descendid a los infiernos,
y sacd las Animas de los santos Padres que
estaban esperando su santo advenimiento.

Nii'4d na ngooho, da t'émmé ge bi gdy ya Nidii, ha
bi pots'e ya Anima ya Santo Ta, ge mi to'mi & na
miik 'y&hé.

El quinto, creer que resucito al tercer dia de
entre los muertos.

Nii'd na nkpt'a, da t'¢mmé ge bi Hydnhyd anna
hyti pa kha ya fidni ya dii.

El sesto, creer que subid a los cielos, y esta
sentado a la diestra de Dios Padre
todopoderoso.

Ni'd na n'rato, da t'€mmé ge bi bots'e ya Mahéts'i,
ha bi hiidi kha na 'yeey Okhé Ta gat'itho nin da
kha.

El séptimo, creer que vendra a juzgar a los
vivos y a los muertos: conviene a saber, a los
buenos para darles gloria eterna, porque
guardaron sus santos mandamientos; y a los
malos pena perdurable, porque no los
guardaron.

Nii'd na nyoto, da t'€mmé ge dba ¢hé da yapa
ngwenda p i te, ha nu'y ya di: dri su ma pidi,
nu'n ma ho di tinnabi na kphi hyats'i xaka thotho,
ge nangetho bi matbi pu ya mika t'éte; ha nu'p
hingi ho na tsammp xatga thotho, ge nangetho hin
bi madi p ya t'éte p.
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También en Luces del otomi estan las Preguntas y respuestas, pp. 68-69, con leves

diferencias:

P. ;Quién es la Santisima Trinidad?

Togo ge an Santisma Trinidad?

R. Dios Padre, Dios Hijo, Dios Espiritu Santo.

Okhi en Dios Ota, Okhid en Dios Obitsi, Okhi en
Dios Espiritu Santo.

P. ;Cual de las tres divinas personas se hizo
hombre?

Da na ge 4 hiti personas, bi kha ma 'yghe?

R. La segunda, que es el hijo, al cual, después
de hecho hombre llamamos Jesucristo.

Na nyoho, na maka Bitsi, too go ngepha bi kha
ma yohe, di ngpahe Jesucristo.

P. ;Donde se hizo hombre?

Happ bi kha ma 'yohe?

R. En el vientre virginal de Nuestra Sefiora la
Virgen Maria, quedando ella virgen y
verdadera madre de Dios.

Kha na méké 'bi Nand t'ixti Santa Maria nange nan
tsundatho an Espiritu Santo ha nange 4 bo gp
hmiite, ne bi go tse 0 ma khwini ma maki me
Okha.

P. ;/Qué hizo Cristo en la tierra para salvarnos?

Tege bi kha nugwa an ximahay ma maké
Jesucristo nange da pekahe?

R. Padecid debajo del poder de Poncio Pilato;
fue crucificado, muerto y sepultado.
Descendio a los infiernos; al tercero dia
resucitd de entre los muertos; subid a los cielos
y esta sentado a la diestra de Dios Padre,
todopoderoso; desde alli ha de venir a juzgar a
los vivos y a los muertos.

Bi tse na n'n nange na nseki an Poncio Pilato; bi
kwati an cruz; bi dii: bi ttagi. Bi gét'i ya nidi: kha
na hiii pa bi hidhid a ni fidni e du: bi bex ma héts'i:
ha bi hitidi kha na maké 'yeey an Dios Ota: ha
mbepha da éhe da xekibi e te, xi ma nehe e di.

P. ;Quién es la Santa Iglesia?

Togo ge na miki Nikhd?

R. La congregacion de los fieles cristianos, los
cuales se salvan muriendo en gracia.

Go ge na mehni gatho ya xixthe, ani thii
cristianos, nu'a i pa ma hets'i, mas i tu bo man ho
an gracia.
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EsP4ANOL

oromi

INTERPRETACION'?

(313 cont.) que por todos
nosotros ba[jJo del cielo, y
vino a este mundo a hazerse
hombre. Donde anduvo
treynta y tres afios por
nuestra redempcion, de los
quales por tres afios anduvo
predicando el sancto
Evangelio y ensefiandonos el
camino del cielo.

(313 cont.) ne pueteheh nocco
Jesu[christo], co naquecathoheh
nocca pe gay, nocca pe yihe
nogua y ximayd mahoy, pa ta cah
o ma yohe. Pi nbue ama
[n]ydniheh andote ma detta ma
hiu quehya, nocca e puecaheh,
cah nocq[ue] me hiu q[ue]hya pi
[n]xohnabate nocca ni Sancto
Evangelio, nocca q[ue] e
xohnagaheh nocca nyii nocca ma
hettzi.

(313 cont.) ne potehp nok’o
Jesuchristo, ko na ke kathohp
nok’a pi géy, nok’a pi ‘y&hé
nogwa y ximayi-mahay, pa ta
kha o ma ‘yohp. Pin’bu ama
nyénihp an’date ma ‘deet’a ma
hyti kheya, nok’a e pekahyp,
kha nok’e me hyti kheya pi
nxahnabate nok’a ni Sancto
Evangelio, nok’a ke e
xahnagahp nok’a n’yti nok’a
mahéts’i.

{314} F. Y despues fue
servido de morir en la cruz
por nuestra redempcion y con
su muerte fue servido de
librarnos de los tormentos y
muerte eterna del ynfierno.

{314} F. Cah manbepahtho co na
que cathoheh nocca ga e tu
nopue cque an cruz, nocca e
puecaheh, cah nocca ni maca tu
que puecaheh nocque cotti
nocque yo ne tzotate no €, xe y
thogui na tu nopue cque ayo nitu.

{314} F. Kha mam’baphatho
ko na ke kathohp nok’a ga e tii
nopu k’e an cruz, nok’a e
pokahp, kha nok’a ni méka ti
ke pokahp nok’e kat’i nok’e yo
ne tsatate no ‘pu, xe y thogi na
tii nopp k’e ayo nitii.

{315} G. Y al tercer dia
quiso resucitar de su propia
virtud, para que todos
nosotros resuscitemos
tambien el dia del Juyzio, los
buenos para la gloria eterna
del cielo, y los malos para las
penas eternas del ynfierno.

{315} G. Cah an hiupa pi hia tze
y hia ani na neh tzehe nocca xi
nta cottigaheh ga ta teheh nobue
ta tzehcacaheh na hia cah nocque
ma ho ti mbetzeni xe y thogui
nocca ne poho nona mahettzi,
cah nocco hin co mahoti mbetze
ni nocca xe y thogui ne tzotate
no € nopuecque ayo nitu.

{315} G. Kha an hyii pa pi hyi
tsee y hyi ani na hne tsehae
nok’a xi nta kat’igahp ga ta
tehp no’by ta tshakakahp na
hyé kha nok’e ma ho ti mbatse
ni xe y thogi nok’a ne paha
nona mahéts’i, kha nok’o hin
co maho ti mbetse ni nok’a xe
y thogi ne ts’otate no ‘p nope
k’e ayo niti.

{316} H.Y despues a los
quarenta dias subio a los
cielos para aparejarnos lugar,
para quando murieremos,
donde jamas avra muerte,
sino vida sempiterna en la
compailia de nuestro Sefior
Dios.

{316} H. Cah yote ma pa a tettze
nona mahettzi, nocca e te
hogacaheh nona ma [n]miheh,
nobue ga ta tuheh, nocca hinga
ha[n]bue ga ni tuheh, xe ti thogui
ga ni teheh ay nyéni ay buey ga
ta me tzeniheh nocco ma muheh
en Dios.

{316} H. Kha yote ma pa a
tets’e nona mahéts’i, nok’a o te
hoga-kahp nona ma n-hmihy,
no’bp ga ta tuhp, nok’a hinga
ham’bp ga ni tithy, xe ti thogi
ga ni tehp ay nyédni ay ‘buy ga
ta me tsenihp nok’o ma hmiihp
en Dios.

'2 Interpretacion de la autora.
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PRESTAMOS LINGUISTICOS ENTRE EL OTOMI Y EL NAHUATL'

David Charles Wright Carr
Universidad de Guanajuato

En el momento de la Conquista espafiola del centro de México, los otomies y los nahuas
habian estado conviviendo en esta region durante mas de medio milenio. Los sefiores de
ambos grupos lingiiisticos cultivaban lazos de parentesco mediante los matrimonios
estratégicos. Muchos de ellos eran bi- o plurilingties. A pesar de esta situacion, son escasos
los préstamos léxicos entre estos dos idiomas. Lo que si encontramos, y en abundancia, son
los calcos, o préstamos semanticos, donde los conceptos culturales se pasan de una lengua a
otra, usando los morfemas preexistentes en cada una de las lenguas adoptantes.

INTRODUCCION

El contacto entre las lenguas suele dar lugar a los préstamos lingiiisticos.” Cuando se
prestan palabras o morfemas, las secuencias de fonemas, conservando su significado, pasan
de un idioma a otro, a menudo con ajustes fonoldgicos y semanticos. En otro tipo de
préstamo, los calcos, los conceptos culturales pasan de un idioma a otro, aunque la nueva
palabra se forma de morfemas preexistentes en la lengua adoptante. Es decir, se presta el
contenido semantico sin la forma fonética. Se trata de un tipo de interferencia lingiistica en
el cual un idioma interfiere con la estructura o el vocabulario de otro. Las lenguas nativas
de América tienden a evitar los préstamos 1éxicos del primer tipo en favor de los calcos.’
Los estudios sobre los préstamos lingliisticos recientes entre el otomi y el castellano
pueden aportar enfoques tedricos y casos comparables con los intercambios entre el otomi y
el nahuatl en las épocas Prehispanica y Novohispana. La situacion actual del otomi frente al

! Esta ponencia se basa en un fragmento de mi tesis doctoral (Wright, 2005b:11, 150-154).

% Thomason/Kaufman, 1991 (hay abundantes referencias a los préstamos; véase el indice tematico, p. 405:
Lexical interference). Sobre los métodos para la investigacion de los contactos lingiiisticos, véase
Zimmermann, 1995.

? Foley, 2004:385, 386; Suarez, 1995:233-240.
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castellano es asimétrica, siendo éste el idioma del grupo dominante y aquél el idioma del
grupo subordinado. En consecuencia hay muchos préstamos del castellano al otomi pero
poca influencia del otomi al castellano, con la excepcion de la variante del castellano
hablado por los mismos otomies.* Algo similar pudo haber ocurrido hace varios siglos en el
Centro de México, con el otomi frente al nahuatl, considerando la estrecha convivencia de
ambos grupos y la preeminencia politica de los nahuas, por lo menos en el Gltimo siglo
antes de la Conquista. Pero la revision de las fuentes tempranas sobre el otomi no revela
préstamos léxicos entre estas lenguas. Sabemos que una parte de la poblacidn de esta region
era bilingiie, hablante del otomi y del nahuatl’, pero lo usual no fue el préstamo de palabras
o morfemas, sino de conceptos, por medio de los calcos. En estos casos es dificil establecer
la direccion del préstamo, considerando la convivencia de ambos grupos en el Centro de
Meéxico durante varios siglos antes de la llegada de los invasores europeos, asi como los
contactos interregionales entre el Centro (region donde surgio el otomi) y el Occidente de
México (donde surgié el ndhuatl) desde el Preclasico Inferior.® Esta situacién sugiere que el
prestigio relativo del otomi y el nahuatl en los sefiorios del Centro era mas simétrico de lo
que generalmente se cree.

CALCOS IDENTIFICADOS POR ALGUNOS LINGUISTAS DEL SIGLO XX

Jacques Soustelle detectod varios calcos entre el otomi y el nahuatl. En su estudio clasico
sobre la familia otopame, publicado por primera vez en 19377, menciona el gentilicio otomi
nydmfani (“los que hablan venado”), término usado para referirse a los hablantes del idioma
mazahua, parientes lingiiisticos cercanos de los otomies, equivalente al vocablo nahuatl
mazahuah (“duefio de los venados”). Ambos vocablos contienen morfemas que significan
“venado”.® Agrega que “esto se produjo en relacion con la gran mayoria de la toponimia de
esta region”, citando como ejemplo la palabra otomi 7 owada, equivalente a Metepéc en
nahuatl; ambos significan “cerro de magueyes”. Soustelle compara los nombres nahuatl y
otomi de la capital mexica. El nombre otomi se registra en el Cddice de Huichapan con el
alfabeto latino: Amadetzdnd Anbondo (Amadetsind An’bonda con la ortografia
modernizada; significa “en medio de la Luna, la tuna roja”).” Después de mostrar la
estrecha similitud semantica entre el toponimo otomi y su equivalente en nahuatl, Mexico
Tenochtitlan (Méxxihco Tenochtitlan, “en el ombligo de la Luna, junto a las tunas de

4 Bakker/Hekking, 1999; Bartholomew, 1956; Flores Farfan, 1984; Hekking, 1995; Hekking/Bakker, 1998;
Lee, 1969; Zimmermann, 1986; 1987; 2000.

* Soustelle, 1993: 476, 477.

S Wright, 1997; 2005a; 2005b:1, 17-109; 2007:13-24.

" Soustelle, 1993 [1937].

¥ En el presente estudio, empleo una ortografia que llamo “tradicional fonémica” para escribir el nahuatl
(véanse Wright, 2005b:1I, 235-237; 2007:46-56). Fue desarrollada por Andrews (1975 y 2003) y ha sido
empleado por otros lingiiistas, entre ellos Karttunen (1992). Para escribir el otomi aprovecho la ortografia que
actualmente usan los otomies del Valle del Mezquital (véanse Hernandez/Victoria/Sinclair, 2004; Wright,
2003; 2005b:11, 233, 234), agregando un fonema que se ha perdido en esta variante: la vocal medio abierta
posterior a (por ejemplo, en hai, “tierra”).

? Cédice de Huichapan, ¢ 1632:1v, 2r, 2v, 3r, 4r, 7v, 13v, 171, 231, 24v, 251, 261, 27v, 29r, 311, 341, 34v. La
primera palabra, Amadetscind, se compone de los morfemas ama- (prefijo locativo), de (medio) y tsdnd
(Luna): “en medio de la Luna”. La segunda, An bonda, integra los morfemas an (prefijo sustantivo singular) y
"bonda (“tuna roja”).
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piedra™)'’, el joven investigador francés llegé a la conclusién de que “hay que admitir que
los aztecas no hicieron otra cosa que traducir un nombre de lugar otomi, como lo hicieron
por doquier en territorio otomi”."!

Lawrence Ecker también se dio cuenta de la existencia de los calcos entre el otomi y el
nahuatl. En un articulo publicado hace mas de seis décadas, Ecker muestra la equivalencia
semantica entre los topdénimos en otomi y en nahuatl para la ciudad de México,
mencionados en el parrafo anterior; lo mismo hace con los topdnimos en ambas lenguas de
Coyoacan y Ajacuba.'” En un trabajo posterior, sobre las glosas en otomi del mismo
manuscrito, analiza las equivalencias semanticas en otomi y nahuatl de una larga serie de
términos calendaricos y nombres de los sefiores tenochcas y tetzcocanos.”> Ecker encontrd
ejemplos adicionales de calcos entre el otomi y el nahuatl cuando estaba compilando su
diccionario etimoldgico del otomi novohispano:

Como es sabido, los nombres de muchos pueblos otomies existian ya mucho antes de la llegada de
los aztecas al territorio otomi, y que éstos no hicieron mas que traducirlos al nahua de una manera
asombrosamente fiel. Lo mismo vale para los nombres de numerosas plantas, animales, utensilios y
otros objetos de uso diario. Debe pasar de 50 el niimero de tales vocablos en mi diccionario,
principalmente compuestos de los mismisimos elementos en ambos idiomas, a pesar de la
diferencia cabal entre ellos en cuanto a vocabulario, morfologia y sintaxis.™*

Thomas Smith Stark ha publicado un breve estudio sobre los préstamos Iéxicos
traducidos entre los idiomas de Mesoamérica. Identifica 52 calcos, incluyendo varios del
tipo doble que podemos llamar “difrasismos”"”, asi como varias expresiones metaforicas de
una sola palabra. Busco estos calcos en 46 lenguas: 25 que se hablan en Mesoamérica, 11
ubicadas en las antiguas fronteras de Mesoamérica y 15 de mas alla de estas fronteras, en
América del Norte o del Sur, como grupo de control. Asi pone a prueba la nocidon de que
Mesoamérica constituye un area lingiiistica. De estos 52 calcos, encuentra Smith que 14
estan ampliamente distribuidos en Mesoamérica. Cuatro son compartidos por el ndhuatl y el
otomi: “rodilla = cabeza (de la pierna)”; “huevo = piedra/hueso (del pdjaro)”; “vena =
camino (de la sangre)”; y “pobre = viuda = huérfano”.'® Smith no consulté los
vocabularios otomies de la época Novohispana, entre los cuales estan el de fray Alonso
Urbano, terminado hacia 1605", y el diccionario anénimo de 1640, custodiado en la

1% Apoyandonos en la gramatica nahuatl de Rincon (1998:50r, sin p. [libro 4, capitulo 1; Vocabulario breve:
“Mexicco™]), el toponimo Mexico se puede derivar de los morfemas métztli (“la Luna”), xictli (“el ombligo™)
y -co (sufijo locativo): “lugar del ombligo de la Luna”. Las reglas de asimilacion regresiva descritas por
Andrews (2003:34, 35) apoyan esta etimologia, ya que la combinacion 7z + x se convierte en x larga o xx,
sonido que usualmente se escribia con una sola x en los textos novohispanos. Asi, (métztli — tli) (tz > x) +
(xtetli — tli) + co (cc > hc) = méxxihco. La disimilacion regresiva cc > he es opcional, por lo que méxxihco
seria el equivalente semantico de méxxicco; véase Andrews, 2003:35.

" 'Soustelle, 1993:15, 16, 464, 465.

2 Ecker (1940, 1941; 1998).

"* Ecker, 1966.

' Ecker, 2001:102. Una edicion de este diccionario hasta ahora inédito de Ecker esta en preparacion, bajo el
cuidado de Yolanda Lastra y Doris Bartholomew (Yolanda Lastra, comunicacion personal, 2004).

'S Garibay (1999:115, 116) define “difrasismo” como “un procedimiento que consiste en expresar una misma
idea por medio de dos vocablos que se completan en el sentido, ya sea por ser sindnimos, ya por ser
adyacentes”. Sobre los difrasismos en general y su uso en el idioma nahuatl, véanse Bright, 1990; Montes de
Oca, 2000; 2001.

% Smith, 1994.

' Urbano, 1990.
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Biblioteca Nacional de México;18 solo usd el diccionario del otomi del Valle del Mezquital,
publicado en 1956, que registra una variante moderna y tiene relativamente pocas entradas
Iéxicas." Por las limitaciones de su tnica fuente para el otomi, Smith no se dio cuenta de
que al menos uno mas de sus 14 calcos panmesoamericanos también se encuentra en el
otomi novohispano: “pueblo = agua-cerro”. En el diccionario de Urbano encontramos la
siguiente entrada: “Pueblo de todos juntamente. altepetl — andehenttoho”.** Ambas voces
tienen morfemas que significan “agua” (at/ [t > 1] en nahuatl y dehe en otomi) y “cerro”
(tepétl en ndhuatl y ¢ 'oho en otomi).

Doris Bartholomew ha buscado los préstamos lingtiisticos entre el otomi y el nahuatl
en el vocabulario trilingtie (castellano-nahuatl-otomi) de fray Alonso Urbano y en el
diccionario inédito de Lawrence Ecker. Bartholomew reproduce una cita de este
diccionario, en la cual Ecker afirma que las multiples equivalencias semanticas entre el
otomi y el ndhuatl se deben a “la conversion de los aztecas a la cultura de los otomies”.
Esta investigadora analiza una serie de ejemplos de calcos: nimeros, toponimos, palabras
de fauna y flora, términos para metales y nombres calendaricos.”’ Los resultados del
analisis son interesantes, si bien no comprueba plenamente la hipétesis de Ecker.*

ALGUNOS CALCOS ADICIONALES EN LAS FUENTES DEL PERIODO NOVO-
HISPANO TEMPRANO

Una revision exhaustiva del vocabulario trilingtie de Urbano produciria una lista amplia de
calcos entre el otomi y el ndhuatl. Pondré un solo ejemplo: las entradas Iéxicas para “bestia
fiera”, “comedor de hombres” y “fiera bestia”. La glosa nahuatl en las tres entradas es
“tequani”, palabra constituida por los morfemas z& (prefijo de objeto indefinido: “alguien”),
cua (verbo: “comer/morder”) y ni (sufijo deverbal agentivo); el significado literal de
tecuani es “comedor de alguien” o “mordedor de alguien”. La glosa otomi correspondiente
es “nogdtzate” (también escrita “nogatzdite”), palabra compuesta de los morfemas no
(prefijo sustantivo singular), ga (prefijo agentivo), #sa (verbo: “morder”) y fe (sufijo
deverbal); asi la palabra nogatsate significa “el mordedor”.> Ambas palabras se usaban
para hablar de una variedad de mamiferos carnivoros grandes, entre ellos el jaguar.**

'8 Biblioteca Nacional de México, ms. 1497 (véase Acuiia, 1990:x1i-Ixi).

! Wallis/Arroyo, 1956.

*% Urbano, 1990:350r.

2! Bartholomew, 2000.

2 Hay una debilidad fundamental en el argumento de Ecker sobre el supuesto origen otomi del sistema de
numeracion en el ndhuatl. En ambas lenguas, los nimeros 6-9 se expresan con un morfema para el nimero 5
mas las raices de los numeros 1-4. Ecker (2001:102) interpreta este hecho como evidencia de la aculturacion
de los recién llegados aztecas bajo la influencia otomi, sin darse cuenta que esta manera de formar los
numeros estd presente también en las lenguas cora y huichol (Valifias, 2000:186, 187),% relacionadas
genéticamente con el nahuatl (Dakin, 1994:78, 79). Esto hace probable que los proto-nahuas hayan tenido esta
manera de contar antes de las primeras migraciones nahuas hacia el centro de México.

2 Urbano, 1990:59r, 86v, 212v. Sobre el sufijo verbal -fe, véase Buelna (editor), 1893:18.

2 Karttunen (1992:218), citando un vocabulario moderno del néhuatl de Tetelcingo, Morelos, asocia fecuani
con las onzas, tigres, leones y otros animales fieros. En diversas fuentes se encuentran variantes de la palabra
otomi nogatsate, sin los sufijos no- y ga-, , con el significado de “fiera” (Neve y Molina, 1975:49), “gato
montés” (Lopez Yepes, 1826:163), “leon” (Bernal Pérez, 1998:173; Hernandez/Victoria/Sinclair, 2004:378;
Lopez Yepes, 1826:181; Neve y Molina, 1975:59; Wallis/Arroyo, 1956:78), “lobo” (Lastra, 1997:348; Lopez
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Hay ejemplos adicionales de calcos entre el otomi y el ndhuatl en otras fuentes.
Francisco Ramos de Cardenas, autor de la Relacion geogrdfica de Querétaro, registra una
planta cuyos nombres en otomi y nadhuatl caben en esta categoria:

Ay otro arbol en los montes de esta comarca que los yndios llaman en su lengua otomy de¢ehoy y
en la mexicana quimichincapoly que quiere dezir ¢erezas de ratones que nosotros llamamos ¢erezas
silbestres su hoja es como la morera con que crian la seda la fruta como garbangos dizen que es
dulgisima al gusto los que comen della se les encojen los nierbos y quedan tullidos de pies y manos
no peligran pero estan asy uno y dos aflos al cabo de los quales sanan sin hazer ningun remedio los
naturales como se saben el efeto que haze no la comen caen en este ynconbiniente algunos
espafioles yndios y mestizos que no son naturales de esta tierra ygnorando el efeto de esta fruta.”

El nombre de este arbol en otomi parece ser una forma distorsionada de dese 7ioi,
palabra que todavia se usa en el Valle del Mezquital y que significa literalmente “capulin
de ratéon” (el arbol) y “capulina de ratén” (la fruta) (dese, “capulin/capulina” mas ‘7ioi,
“ratén”). El ejemplo en un diccionario de esta variante del otomi reitera los efectos tdxicos
de la fruta: “T’ena ge ra haho tsi ya dese’iioi hinge di hudit’i. Dicen que la zorra come

. . 26 . , e g . ..
capulinas; por eso tiembla”.”” La frase equivalente en nahuatl, quimichin capolin, significa

. g r . r : 2
lo mismo: quimichin, “el ratén” y capolin, “el capulin/la capulina”.*’

CONCLUSION

La lista de los calcos entre el otomi y el nahuatl es larga; tendran que bastar los ejemplos
expuestos aqui, debido a las limitaciones del espacio.”® Considerando que los otomies y sus
parientes lingiiisticos de la familia otopame tienen raices muy antiguas en el centro de
México, y que los nahuas llegaron a esta region en tiempos relativamente recientes, resulta
atractiva la hipotesis de que la mayor parte de los calcos existentes hayan tenido su origen
en el otomi u otras lenguas cuyo origen se encuentre en el centro de México, y que los
nahuas los hayan adoptado después de su llegada. Pero antes de adoptar una postura
demasiado simplista, hay que recordar que hay calcos panmesoamericanos, y que el
concepto mismo de Mesoamérica implica la existencia de una amplia red de contactos
culturales que se dieron a lo largo de tres milenios. Los modelos que postulan las
influencias culturales unidireccionales no reflejan adecuadamente la complejidad de esta
red de interaccion.

Yepes, 1826:183) y “tigre” (Buelna [editor], 1893:114; Cddice de Huichapan, ¢ 1632:6r; Garcia de Mendosa,
1703 y 2000:26v; Hernandez/Victoria/Sinclair, 2004:12, 25; Lastra, 1997:394; Lopez Yepes, 1826:240).

*> Ramos, 1582:13r, 13v; 1989:148.

> Hernandez/Victoria/Sinclair, 2004:43.

*” Molina, 1998:11, 12v, 90r.

% Hay ejemplos adicionales de los calcos entre el otomi y el nahuatl en Wright, 2000 (topénimos); 2005b:I,
156-164 (términos para las estructuras sociales, los cargos politicos, los espacios urbanos y los edificios),
176-178 (nombres de los dioses), 180-186 (términos calendaricos), 190, 191 (palabras relacionadas con la
guerra), 550, 551 (toponimos, corrigiendo algunas de las traducciones publicadas en Wright, 2000), 558, 559
(antropénimos).
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(MARGINALES O CIUDADANOS?
EL CASO DE LOS NAHNUS EN CLEARWATER, FLORIDA

Ella Schmidt
University of South Florida - St. Petersburg

En clara oposicion a resultados de investigaciones previas sobre migrantes rurales
mexicanos en la zona central y oeste de la Florida (Schmidt, 2009; Schmidt y Crummett,
2004), los migrantes hiidhflus de Clearwater demuestran una solida solidaridad social, un
sistema de valores comunal y un cédigo de ética basados en una definicidon del individuo
como ciudadano de su comunidad. Este tipo de ‘ciudadania’ es definido muchas veces fuera
de presiones nacionalistas de parte del estado mexicano y requiere un compromiso comunal
solido que implica una participacion activa en faenas comunales y cargos oficiales, los cua-
les tienen muy poco que ver con definiciones legales de ciudadania impuestas por los
Estados-nacion.

La inclusion de los fidhfius en el imaginario mexicano estad fuertemente asociada con
una historia de conquista y resistencia que contintia dando forma a sus interacciones y
negociaciones, como ciudadanos de segunda clase, con las autoridades mexicanas a nivel
local, regional y nacional. En el contexto transnacional, esta historia —junto con las estrate-
gias que ellos han desarrollado en defensa de sus intereses étnicos— constituye el marco
contextual para sus interacciones tanto civicas como politicas con las autoridades de las
ciudades norteamericanas donde se encuentran, como es el caso de la ciudad de Clearwater.

Es en este contexto que las nociones civicas y comunales que informan el sentido
ciudadano hiidhiiu y las expectativas que ¢ste implica guian sus interacciones con
autoridades norteamericanas a nivel local y municipal. De la misma manera en que se
involucran en acciones civicas en Hidalgo, los fidhfius en la Florida participan en la vida
economica, cultural y social diaria de la comunidad que los acoge. Gracias a una larga
trayectoria participativa en sus comunidades de origen como miembros de una minoria
étnica, los fidhfius entienden (y también esperan) que el respeto y cumplimiento de las res-
ponsabilidades civicas les otorguen ciertos derechos ciudadanos como miembros de las
comunidades que los acogen (por ejemplo acceso a recursos de la comunidad, apoyo
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social). Estos derechos ciudadanos no son necesariamente reconocidos por el gobierno de
los EE.UU. (ni tampoco de México), que basa sus requerimientos en nociones individualis-
ticas y legales de ciudadania, las cuales estan a su vez basadas en nociones de territorialidad
y soberania nacionales que requieren ‘documentos’ especiales (p.ej. pasaporte, tarjetas de
identificacion) y que no necesariamente garantizan el acceso a recursos como educacion,
trabajo o vivienda decente, entre otros.

Contextos locales transnacionales como los que los fidhfius ocupan, ‘hiper-espacios’
como los llama Kearney (1995) en donde las fronteras culturales, econdmicas, sociales y
territoriales fijas son flexibles o no existen, nos permiten observar como se articulan
nociones diferentes de ciudadania. Mientras los sujetos negocian e intercambian estas
nociones, las comunidades de origen y de destino son afectadas y transformadas
convirtiéndose en elementos fundamentales para la recreacion de subjetividades y
realidades transnacionales.

Pero para poder analizar estos procesos, debemos revisar los entendimientos rigidos e
idealizados de lo que muchas veces significa ‘ciudadania’. En efecto, entendimientos
legalisticos asociados a nociones de ‘nacion’ reducen su significado a “una relacidn juridica
entre un individuo y un Estado-nacion” lo que no nos permite analizar los procesos a través
de los cuales los migrantes recrean sus vidas y su sentido de pertenencia como miembros
activos de sus comunidades locales, nacionales y transnacionales. Estas negociaciones
diarias entre los migrantes y las comunidades que los albergan, toman forma a través de
buenos y malos entendidos, basados en el hecho de que no son blancos y si son pobres. Por
otro lado, al ser una relacion negociada no exenta de conflicto, la ciudadania “se crea
colectivamente o entre individuos que existen dentro de relaciones de conflicto colectivo
basadas en diferencias sociales, politicas y economicas” y dentro de un marco de
desigualdad al nivel local, regional, nacional y muchas veces internacional o transnacional
(Stasilius y Bakan, 1997:112)."

Este trabajo, entonces, trata de describir y analizar las formas a través de las cuales los
fidhfius en Clearwater reclaman su sentido ciudadano y su agencia comunitarios en sus
comunidades transnacionales, muchas veces marginales, y que responden a sus realidades
en constante transformacion tanto en los EE.UU. como en México. Este tipo de ciudadania
comunitaria les proporciona “un significado y sentido de pertenencia y membresia... asi
como un estimulo por ejercer su ciudadania” (Garcia, 1996) como ellos lo han entendido
desde “tiempos inmemoriales” en sus comunidades de origen.

Este trabajo tiene cuatro secciones y una conclusion. La primera seccion ilustra como
la migracion, la etnicidad y la pobreza han sido intrinsecamente combinados a través de
siglos, forzando a millones de personas a abandonar sus comunidades de origen. Le sigue
una seccion breve que se enfoca alrededor de los debates sobre la necesidad de redefinir lo
que se entiende por ciudadania e incluir en los procesos de negociacion las identidades
civicas basadas en una membresia comunal (una ‘ciudadania desde abajo’) y que son
ignoradas por las definiciones hegemodnicas de Estados-nacion que asumen homogeneidad,
territorialidad y soberania y que otorgan ciudadania a ciertos individuos y a otros no. La
tercera seccion discute la creacion de la identidad cultural (étnica) de los fdhfius y sus
nociones de ciudadania en un contexto de conquista y marginalizacién econémica, social y
cultural. La seccidn final ofrece una breve descripcion de los procesos a través de los cuales

1 . .
Todas las traducciones de citas son de la autora.
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la identidad cultural y las nociones de ciudadania informan las interacciones de los fidhfius
de Clearwater con las autoridades de la ciudad y otros miembros de la comunidad. La
conclusion se enfoca en las limitaciones que nuestras definiciones de ciudadania tienen
dentro de los paradigmas normativos de los Estados-nacion.

MIGRACION, ETNICIDAD Y POBREZA

Saskia Sassen (1996), entre muchos otros investigadores, reconoce las conexiones
existentes entre la presencia historica de poderes coloniales e intereses economicos
estratégicos de los Estados-nacion y comunidades de destino en donde los migrantes
deciden establecerse. Por un lado, Sassen —junto con investigadores como Davis (2000),
Marcuse (2000), Rodriguez (1996) y Massey (1995)— también reconoce la tragica ironia
que existe entre la flexibilidad de las fronteras internacionales para con las inversiones de
capital internacional y la inflexibilidad de esas mismas fronteras para con los movimientos
de mano de obra internacional. En realidad, los mercados financieros globales no
reconocen, no tienen fronteras, lo que les permite a esos mercados globales internacionales
movilizarse rapidamente para maximizar ganancias. Esta supuesta flexibilidad de flujos
financieros hace que algunos investigadores se pregunten si los Estados-nacidon son capaces
de controlar estos flujos o si en realidad, estos Estados-nacion han cedido voluntariamente
el poder de controlarlos (Marcuse, 2000). Por otro lado, los obstaculos que se erigen a nivel
global, muchas veces imposibles de sobrepasar, para prevenir el flujo de mano de obra
barata, nos recuerdan quiénes son en la actualidad los que pertenecen a los centros de poder
y pueden gozar del estatus de ‘ciudadanos del mundo’ (Ong, 1996) y quiénes son los que
son dejados afuera, forzados a luchar en contra de los obstaculos que se les imponen tanto
en sus comunidades de origen como de destino. Esta doble opresion ciertamente se
convierte en otro obstaculo que la mano de obra internacional se ve obligada a negociar.

El haber podido atravesar fronteras con €xito es s6lo una pequefia parte de esta historia.
En la gran mayoria de casos, nos dice Sassen, los migrantes han sido histéricamente parte
de las metrdopolis de destino ya sea a través de lazos colonialistas o imperialistas. Castles y
Davidson se preguntan si estos migrantes, “estos otros colonizados” (2000:9), tendran
algun dia la oportunidad de integrarse o si seran condenados a permanecer como un “otro
irreducible”, al cual muy rara vez se le otorga la posibilidad de adquirir estandares socio-
economicos adecuados para poder participar en la vida politica y civica de sus comunidades
de destino.

Sin la posibilidad de alcanzar niveles socio-economicos aceptables, Castles y Davidson
—junto con otros— dudan de manera profunda que los migrantes puedan obtener alguna vez
la ‘ciudadania’ entendida como el derecho a un tratamiento justo y equitativo, un trabajo
que les permita cubrir sus necesidades materiales y acceso a una educacion de calidad, lo
que debiera traducirse en mejores condiciones de vida. La realidad sin embargo es que
muchos de los migrantes en los EE.UU. viven en lugares marginales, en donde las
instituciones democraticas que la mayoria de los estadounidenses toman por sentadas,
como escuelas, cortes, trabajos, no sélo estdn ausentes, pero si estuvieran presentes
funcionarian de tal manera que impedirian a los migrantes el aprendizaje y la comprension
de como esas instituciones trabajan. En consecuencia, los migrantes tienen dificultades para
entender cuales son sus derechos y responsabilidades civicos. Las interacciones que la
mayoria de los migrantes pobres y de color tiene, desde sus espacios marginales, con las
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instituciones estadounidenses, son generalmente no solo esporddicas sino truncadas, con
muy pocas posibilidades de poder entablar un didlogo cultural y social con los valores
culturales (establecidos) estadounidenses, salvo a través de actos breves de consumo
(Schmidt, 2009). Usualmente desde una ciudadania de segunda clase, la aparente ‘ilega-
lidad’ e identidades racializadas de estos migrantes los condena a ser “extranjeros para
siempre” (véase DeGenova, 2006; Rocco, 2006; Young, 1999; Reisler, 1996; entre otros).

Sin embargo, estas situaciones de marginalidad no son novedad para la gran mayoria
de estos migrantes quienes muchas veces se vieron forzados a salir de sus comunidades de
origen por la violencia, persecucion politica o pobreza, por mencionar algunas causas.
Preguntarse si los migrantes se van a asimilar culturalmente o integrarse econdmicamente
en sus comunidades de destino, aunque es una pregunta importante, ignora la cuestion de si
esos migrantes fueron alguna vez reconocidos como ‘ciudadanos de primera clase’ en sus
paises de origen.

La mayoria de migrantes que se establece en los EE.UU. pertenece a las poblaciones
indigenas y/o pobres de Latinoamérica. Como tales, se les consideraba ciudadanos de
segunda clase y eran ignorados y excluidos de cualquier conversacién nacional, en el caso
que ésta hubiera existido. Debido a factores de clase, raza, etnicidad y ubicacion fueron
sistematicamente ignorados, negandoseles todo acceso a los procesos politicos en
Latinoamérica La falta de acceso y participacion en el proceso politico también les impidio
el acceso a trabajos, servicios y otros recursos clave para su bienestar material. A nivel del
Estado-nacion, que el gobierno de los EE.UU. los ignore —aun cuando el riesgo de ser
perseguido es obvio— simplemente se afiade a las experiencias que tuvieron como
poblaciones marginales en sus paises de origen. Las poblaciones rurales e indigenas de
América Latina, al igual que los pobres urbanos, han sido —y contintan siendo— ignorados
por sus Estados-nacion, y sus derechos humanos y civiles son continuamente violados. Ser
pobre e indigena en Latinoamérica significa muchas veces no tener derechos civiles o
acceso a los recursos necesarios para alcanzar una ciudadania de primera clase. En muchas
instancias, sus identidades han sido vaciadas o esencializadas para poder ser utilizadas de
mejor manera por una retorica que les niega el derecho de participar en la escena nacional,
haciéndolos invisible, debido a que no encajan en las definiciones nacionales (p.ej. mestizo,
educado), y esto a través de un proceso muy similar a los procesos que las instituciones
estadounidenses utilizan para marginalizarlos.

Para la gran mayoria de las poblaciones indigenas de Latinoamérica, la tierra y la
identidad se definen mutualmente (Allen, 1988; Bastien, 1978; Orlove, 1993; entre otros), y
a través de los siglos estas poblaciones han luchado en contra de esfuerzos de privatizacién
de la tierra. Los esfuerzos por modernizarlos —a través de la alienacion de sus tierras— han
finalmente dado fruto: las poblaciones indigenas han sido transformadas en ciudadanos
como campesinos 0 mano de obra barata (Frye, 1996; Gould, 1998).

Los fidhiius, sin embargo, nos ofrecen un ejemplo dramatico de un entendimiento de
ciudadania que ha sido creado fuera de las definiciones legales y territoriales de los
Estados-nacion. Esta definicion diferente de ciudadania nos permite entenderla como la
habilidad de actuar, afrontar y conquistar desafios naturales, politicos, econdmicos y
culturales impuestos ya sea por nacimiento o circunstancia (Bobbio, citado por Castles y
Davidson, 2000:26). Este entendimiento diferente de ciudadania nos permite considerar a
los individuos como agentes —no simplemente victimas— de sus circunstancias, actores que
responden a los desafios impuestos por sus contextos historicos, sociales y naturales,
permitiéndoles entender la ciudadania como “el poder y dominio sobre contextos
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amenazantes, y esto basado en la primacia acordada a la capacidad racional humana”
(ibid:27). Castles y Davidson reconocen la presencia de por lo menos dos corrientes en lo
que se refiere a ciudadania: una elitista que niega la existencia de la sabiduria popular y otra
basada en la sabiduria del pueblo (popular). La segunda —una especia de ciudadania desde
abajo— es posiblemente el mejor modelo para crear situaciones que incluyen el mayor
nimero de gente con interés en resolver una variedad de desafios (naturales, sociales,
culturales) y que entienden las obligaciones y derechos que su participacion les otorga. Los
fidhfius son un claro ejemplo de una ciudadania construida desde abajo que, en contraste
con metas mas individualistas y liberales, promueve una participaciéon mas activa en la vida
de la comunidad y fomentan practicas colectivas de auto-gobierno que datan de tiempos
pre-coloniales.’

MIGRACION, CIUDADANIA Y ESTADOS-NACION

Recientemente, el debate sobre asuntos de migracion internacional se ha visto incrementado
con los aportes de algunos investigadores, concluyendo que la intensidad y amplitud de
esos movimientos representan un fendmeno nuevo (véase por ejemplo Suarez-Orozco,
1998). En respuesta a estas conclusiones, Sidney Mintz (1996) arguye que los movimientos
transnacionales de gente no s6lo no son un fendémeno nuevo sino que han involucrado a
grandes cantidades de gente. Para fines del siglo XIX, por ejemplo, 100 millones de
personas vivian lejos de sus comunidades de origen. Cien afios mas tarde, un reporte de la
Organizacion Internacional del Trabajo (citado por Kearney, 1995) indicaba que habian 100
millones de personas viviendo, una vez mas, fuera de sus paises de origen debido a guerras,
pobreza o falta de empleo (Rodriguez, 1996).

Nuestra comprension de la creciente complejidad y rapidez con la cual muchas
comunidades estan entrando en contacto a nivel global —y los acomodos y negociaciones
que estos contactos provocan— tiene que mejorar. Estos acomodos y negociaciones no solo
involucran a gente diferente, pero también sistemas diferentes —y muchas veces
contradictorios— de pensamiento y comportamiento. Son ‘espacialidades y temporalidades’,
como las llama Saskia Sassen (2000), que se ven obligadas a coexistir, en muchos casos,
por primera vez (Featherstone, 1996).

Es un hecho muy poco cuestionado que las ciudades —esos espacios de mediacion y
asociacion— han sido cruciales en la creacion de la democracia y esto por haber sido lo
suficientemente pequefias (al principio) para promover un sentido de comunidad con “redes
densas de intercambio y solidaridad” (Rocco, 2006:260; Holston y Appadurai, 1999).
Historicamente, la ciudad ha sido “mas accesible a sus residentes, mas cercana a sus
intereses y ha promovido un sentido de comunidad que ha sido usualmente asociado con
conceptos de ciudadania” (Dagger, 2000: 25). Sin embargo, esta concepcion particular de la
ciudad —o mejor dicho— ciudadania, asume que la ciudad atrae gentes similares quienes, por
la mayor parte, comparten una historia y cultura comunes y, tal vez mas importante,
proporciona igual acceso a los recursos necesarios para alcanzar ciudadania completa en la
comunidad. Es debatible, obviamente, si esto llegd a ser el caso en algin momento distante

? Para una discusién de ‘liberalismo’ y ‘republicanismo’ asi como los derechos y obligaciones que éstos
implican, véase Glenn 2000, entre otros.
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de la historia. Es claro, sin embargo, que esta definicion no describe la increible diversidad
que presentan las ciudades contemporaneas, resultado de un incremento tremendo en el
movimiento de trabajadores (y otros) a través de fronteras internacionales y regionales en
busqueda de mejores condiciones de vida y trabajo en lo que algunos investigadores llaman
“migracion autonoma” (Rodriguez, 1996). Si bien cuando la demanda de mano de obra
barata crece continuamente —aunque en menor grado actualmente debido a la recesion
global— la gran mayoria de los trabajadores se ven obligados a vivir sus vidas en espacios
marginales, su color, clase y/o etnicidad, en franco contraste con una ‘normalidad’ que los
ciudadanos supuestamente comparten (p.ej. blancos, clase media), lo que impone una
‘patologia’ en aquellos que no encajan en las normas aceptables de ‘ciudadano’ (Rocco,
2006; Isin, 2000; Young, 1999).

Debido a su tamafio, fragmentacion y diversidad, muchas ciudades contribuyen a la
pérdida del sentido de comunidad y de memoria civica —esa memoria que, al juntar a los
residentes con la historia de la ciudad— les permite tener un rol en la actualidad de la misma
y les permite moldear su futuro. Sin esta memoria civica compartida que une a los
miembros de la comunidad, el sentido de pertenencia desaparece dejando una coleccion de
individuos sin ninguna nocién de historia o futuro compartidos. Y sin esto, no existe razon
alguna para querer encontrarse como miembros de la comunidad (Dagger, 2000:25). En los
EE.UU., los esfuerzos por recrear un sentido de comunidad han inspirado a muchos
planificadores urbanos a crear proyectos que convergen en avenidas centrales, como
aquellos desarrollados en ciudades rurales pequefias, y a revitalizar zonas céntricas ¢
historicas en vecindades abandonadas. Muchas veces, estos esfuerzos impuestos desde
arriba tienen una vida muy corta, ya que no poseen las memorias civicas necesarias para
recrear un sentido de comunidad, un sentido historico compartido y una identidad colectiva.

Hay otros esfuerzos, sin embargo, que estan siendo realizados entre poblaciones de
migrantes urbanos marginados y que se enfocan en recrear un sentido ciudadano y de
memoria civica. Estos esfuerzos no responden a decisiones impuestas desde arriba por
comisiones de planeamiento urbano sino que son esfuerzos generados por los mismos
migrantes, y estan basados en diferentes entendimientos de lo que es responsabilidad civica
y participacién comunal.

La creciente presencia de migrantes en lo que se llama ‘ciudades globales’ —esos
centros de poder politico y economico internacionales en donde las corporaciones
transnacionales abundan— esta obligando a los investigadores a revaluar nociones
territoriales de ciudadania y soberania de los Estados-nacion. En efecto, la presencia de
migrantes transnacionales, privilegiados o no, en ciudades globales como Los Angeles,
Nueva York, Tokio o Frankfurt y ciudades no tan globales como Tampa o Clearwater en
Florida no puede ser ignorada. Con identidades divergentes basadas en geografia, etnicidad,
clase o sexualidad diferentes y que no necesariamente se alinean con las expectativas o
estandares ‘normales’ de las comunidades que los albergan, los migrantes transnacionales
estan cuestionando seriamente el fundamento de las ‘ciudadanias nacionales’ y su supuesta
“inclusién y participacion para todos” (véase por ejemplo Purcell, 2003; Isin, 2000; Glenn,
2000; Young, 1988; Ong, 1996).

Las nociones hegemonicas de ciudadania usualmente asumen que los “actores
individuales aceptan un ‘contrato social’ con el estado por el cual aceptan ser gobernados a
cambio de ciertos privilegios y protecciones” (Purcell, 2003:265; Glenn, 2000). Estas
presuntas identidades monoliticas (Painter y Philo, 1995) —base por lo general de la
mayoria de nuestros modelos normativos de ciudadania— deberian, por razones analiticas y
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de la vida real, ceder el camino a analisis mas complejos de identidades multidimensionales
— esas combinaciones de microelementos referidos por Sassen (2003), que se articulan de
diversas maneras con el estado nacional y que ayudan a la desestabilizacion de nociones
monoliticas sobre el estado. Estas identidades multidimensionales negociadas en las
intersecciones de género, clase, etnicidad y edad entre otras categorias (Benhabib, 1999
entre otros), y que Yuval-Davis llama ‘ciudadania dialogica transversal’ y Young (1988,
1999) ‘ciudadania diferenciada’, estan basadas en negociaciones mas horizontales, por lo
tanto mas igualitarias e inclusivas, practicadas por la gente fuera de las imposiciones
jerarquicas estatales, las cuales imponen definiciones de ciudadania que excluyen, o por lo
menos subordinan diferencias. En muchos contextos, los pobladores de las ciudades son
privados del ‘privilegio’ —sancionado por el estado— de participar publicamente en los
asuntos de sus comunidades de destino debido a la ‘ilegalidad’ de su estatus. Es en este
contexto que las discusiones académicas y de activismo comunitario alrededor de los
‘derechos a la ciudad’ son mas claras (véase Holston y Appadurai, 1999, por ejemplo).

En efecto, el concepto de Henry Lefebvre alrededor del ‘derecho a la ciudad’ esta
basado en los derechos que un individuo (o grupo) adquiere por vivir en la ciudad y lo que
esta vivencia les otorga, dandoles acceso al espacio en donde viven, producen y se
reproducen, a la participacion politica en procesos de decision que los afectan y a contribuir
positivamente como miembros de la ciudad (Purcell, 2003; Beauregrad y Bounds, 2000).
Esta manera particular de entender la ciudadania, sin embargo, ignora procesos de
exclusion y desigualdad que producen las diferencias de clase, género y etnicidad —entre
otros elementos—y que sistematicamente marginalizan y desfavorecen a todos aquellos que
no encajan dentro de los estandares estadounidenses (usualmente blancos y de clase media)
(Rocco, 2006; Young, 1999; Garcia, 1996) y que transforman la ‘raza’ en “una ‘proxy’ de
ciudadania” (Rosaldo, 1993, citado por Oboler, 2006:9). Los no-ciudadanos y los
ciudadanos de segunda clase, entonces, no solo estan fuera de la ‘nacion’ sino que tampoco
son considerados como iguales, no gozan de los mismos derechos y son considerados
“dependientes sin capacidad para auto-gobernarse” en los ojos de la sociedad
norteamericana (Glenn, 2000:2).

Esta marginalizacion es la base de una serie de desigualdades que no permiten a los
hispanos/latinos, por ejemplo, convertirse en miembros ‘completos’ (con todos los dere-
chos que esto implica) de la sociedad norteamericana. Histéricamente, los migrantes
mexicanos son los que mas han sufrido estas practicas discriminatorias que alimentan el
imaginario norteamericano del ‘extranjero perenne’ e ‘ilegal’ (Rocco, 2006:309;
DeGenova, 2006 y Reisler, 1996). Como indica DeGenova, las imagenes de ‘extranjero’ e
‘ilegal’ se alimentan mutuamente y convergen en las identidades racializadas de los
migrantes.

Entonces, en la vida diaria de los migrantes mexicanos en lugares innumerables a
través de los EE.UU., la ‘ilegalidad’ reproduce las repercusiones practicas de la frontera
fisica entre los EE.UU. y México a través de la cual se constituye la migracion ilegal. En este
sentido importante, la ‘ilegalidad’ del migrante es espacializada, una condicion social que
es inseparable de las maneras particulares a través de las cuales los migrantes mexicanos
son racializados como ‘extranjeros ilegales’ — como invasores que no cumplen con las
leyes, ‘extranjeros’ incorregibles que subvierten la integridad y soberania de la ‘nacién’
desde dentro del territorio de la nacion estadounidense. De esta manera, la ‘ilegalidad’ del
migrante se convierte en una condicidon social espacializada y racializada de manera
simultdnea. La ‘ilegalidad’ del migrante es igualmente una caracteristica central de las
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maneras en que la ‘mexicanidad’ es reconfigurada bajo una relacion racializada en
contraste con la identidad hegemodnica ‘nacional’ de lo americano (DeGenova, 2006:62).

A pesar de la marginalizacién de los mexicanos y de las pocas posibilidades de
pertenecer completamente a la sociedad estadounidense, muchos migrantes recurren a
interacciones y redes basadas en la confianza, reciprocidad y mutualidad en un esfuerzo por
“acomodarse, resistir, sortear e interactuar con barreras restrictivas... que los afectan”
(Rocco, 2006:310). Estas interacciones se establecen en la esfera publica y por consiguiente
contribuyen a una “reconfiguracion de lo que significa pertenecer a una colectividad —y por
lo tanto de lo que significa ciudadania en el sentido mas amplio” (Oboler, 2006:11). Estas
practicas asociativas son llevadas a cabo tanto en privado como en publico. Y tal vez mas
importante, fomentan “una participacion democratica colectiva que les permite considerar
lo que es efectivo para el interés colectivo” (Garcia, 1996:263). En el caso de los fidhiius,
este proceso se hace posible debido a las relaciones reciprocas de confianza y mutualidad
que forman parte de su capital cultural y social y sentido de identidad.

Esta ‘ciudadania no autorizada’, que se desarrolla fuera del control de los Estados-
nacién, es en realidad un tipo de ‘contrato social informal’ al cual los migrantes se
comprometen con otros residentes que comparten la misma ubicacion en las comunidades
de destino. Sus rituales comunales diarios (Sassen, 2003) y sus ‘experiencias de vida’ crean
una comunidad que se basa “en la participacion negociada de todo grupo, todo sector e
individuos dentro de la comunidad” (Oboler, 2006:5). Enfocarse en practicas sociales
cotidianas nos obliga a centrarnos en procesos de negociacion que van mas alla de
entendimientos legalisticos de ciudadania (Glenn, 2000). Esta ‘ciudadania desde abajo’
tiene la posibilidad de crear lealtades de grupo y estrategias politicas que, aun cuando se
hallan fuera de los procesos de incorporacién sancionados por el estado, ayudan a los
grupos (en este caso de migrantes) a crear los espacios sociales necesarios para poder exigir
igualdades sociales y acceso a los recursos que necesitan (Oboler, 2006:7).

Enfocandose en las experiencias y negociaciones cotidianas de poblaciones
supuestamente marginales, este trabajo afirma que es precisamente a través de las mismas
que muchos de los migrantes recrean un fuerte sentido de comunidad y ciudadania.
Basados en entendimientos anteriores de lo que es ciudadania cultural, muchas poblaciones
de migrantes en los EE.UU., como los fidhfius en Clearwater, Florida, recrean su ‘memoria
civica’ —lo que ellos entienden por ciudadania comunal en y pertenencia a sus comunidades
de origen— en un contexto trasnacional que los margina como pobres, de color e ‘ilegales’
(DeGenova, 2006; Oboler, 2006; Rocco, 2006). Esta ‘memoria civica’ no sélo es utilizada
en contra de la marginalizacion en la que se encuentran y que obstaculiza su movilidad
social y econdémica, sino bien pudiera igualmente estar detras del interés por mantener su
idioma, cultura y vinculos transnacionales. Igualmente podria estar detrds del interés de
algunos investigadores por fomentar una ‘ciudadania diferenciada’ que apunta al derecho
de expresar publicamente sus diferencias a la par que trabajar para conseguir igualdad
(Glenn, 2000; Flores y Benmayor, 1998; Young, 1988). “El espacio publico es central para
una ciudadania urbana”, lo publico es un espacio en donde “la gente puede discutir
problemas que afectan a todos” y en donde se puede construir un sentimiento de
“pertenecer en diferencia” (Beauregard y Bounds, 2000:248; Ong, 1996).

Entender las causas de su marginalizacién es, por supuesto, clave en entender como
ciertos discursos ideoldgicos perpetian los calificativos de ‘extranjero’ o ‘ilegal’ impuestos
a individuos que endémicamente son categorizados como ‘patoldgicos’ (p.ej. no encajan en
la ‘norma’). Es igualmente crucial, sin embargo, analizar y entender los procesos a través
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de los cuales los migrantes se las ingenian en las ciudades para crear cierto sentido de
ciudadania, el cual crea a su vez espacios politicos nuevos que les permiten expresar
quiénes son, donde pertenecen y qué derechos tienen como contribuyentes a la viabilidad
econdmica de las ciudades que los albergan (Oboler, 2006:5, 13). Como veremos mas
adelante, en el caso de los indigenas hiidhfius, este sentido de ciudadania es el resultado de
una larga historia cultural y politica. Los lazos y redes solidarias que fueron la base de la
identidad y ciudadania hfighfiu en sus comunidades de origen continian moldeando su
participacidon como indigenas tanto en México como en los EE.UU.

En una publicacion reciente, DeGenova indicaba que estando fuera de la ‘identidad
nacional’ hegemonica de lo ‘americano’, la ‘ilegalidad’ de los trabajadores mexicanos ha
servido durante mucho tiempo como una dimension constituyente de la inscripcidon
especificamente racista de los mexicanos en general en los EE.UU. (2006:66-67). Esta
ecuacion poderosa entre raza y estatus legal no solo permite las reacciones xenofobicas que
se ven en los EE.UU. en contra de trabajadores mexicanos. Al mismo tiempo les niega su
humanidad y agencia a un punto tal que terminan por ser reducidos a seres ddciles,
complacientes y muy trabajadores pero que pertenecen a México. Muy pocas veces son
“incluidos y/o invitados a participar en las instituciones norteamericanas” (Young, 1999,
citada por Rocco 2006), pero nunca son considerados iguales debido a su acceso minimo al
poder, estatus y recursos.

A pesar de su alienacion institucional, las comunidades migrantes como los fidhiius en
Clearwater recrean entonces formas de reciprocidad, confianza y mutualidad que han
existido por siglos en sus comunidades de origen en un esfuerzo por sobrevivir social y
culturalmente —como ciudadanos con agencia— en un contexto transnacional. Su
participacion en la vida civica de las ciudades que los albergan se convierte en la clave para
definir una ciudadania que no necesariamente incluye el tener que rendirle fidelidad de
manera cultural o politica a un Estado-nacion en particular (Yuval-Davis, 1999).

El sentido ciudadano de los fidhfius es activo y esta basado en una practica social a
través de la participacién comunitaria, aunque también como indigenas y finalmente como
mexicanos. Este sentido activo de ciudadania es pues el resultado de practicas sociales
cotidianas a través de las cuales los individuos negocian “normas y practicas sociales y un
sentido de identidad”, dandole al sentido de ciudadania una “definicion sociologica” que
espera de los miembros de una comunidad en particular que sean responsables de su
funcionamiento democratico (Isin, 2000:5; Dagger, 2000; Glenn, 2000; Benhabib, 1999).
El compromiso civico hiidhfiu en Clearwater se traduce, por ejemplo, en una presencia y
participacion muy activa en las ligas deportivas, festivales culturales y pequefios negocios.
Este compromiso activo crea entonces un espacio publico y una presencia — un sentido de
ciudadania cultural (Rosaldo, 1987) que es reconocido tanto por las autoridades de la
ciudad como por los residentes de la comunidad, sin importar su composicién étnica.

IDENTIDAD CULTURAL HNAHNU Y NOCIONES DE CIUDADANIA

Los fidhfius, constructores de la antigua ciudad de Tula bajo la dominacion tolteca, han
estado presentes en el Valle del Mezquital (Hidalgo, México) desde por lo menos 650 dC
(Fournier y Mondragon, 2003). Al resistir la conquista de los aztecas y espafioles, entre
otros, los fidhfius decidieron retirarse a las zonas mas aridas y desoladas del valle. Esta
estrategia les impuso serias limitaciones en cuanto a su participacion en la region y fomento
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su explotacion como mano de obra barata por los caciques que se establecieron en el area
con el proposito de acaparar tierras irrigadas.

Desechados por investigadores y miembros de la élite mexicana como una invencion
del Instituto Nacional Indigenista, los fidhfius son un ejemplo poderoso de reapropiacion de
simbolos culturales (Denning, 1986) y espacios sociales y culturales.

La historia e identidad hfidhfiu estan llenas de luchas por su avance cultural, social y
econdmico, que datan de la época colonial y sirven de contexto para la manera en que los
migrantes de Ixmiquilpan negocian su contexto econdmico y cultural en los EE.UU. y
México (Schmidt y Crummet, 2004). Cabe enfatizar que este sentido de identidad no ha
sido sélo el producto de la migracion y la discriminacion que los migrantes sufren en sus
comunidades de destino, como es el caso de los mixtecos de Oaxaca (Nagengast y Kearney,
1989). El sentido de identidad hfighiiu, supuestamente limitado a sus comunidades
dispersas, se esta transformando y ampliando por un lado por la migracion y por el otro por
el discurso politico impuesto desde arriba. En efecto, en 1970 el presidente Echevarria crea
56 ‘consejos supremos’ con la intencion de otorgarles representacion a los pueblos
indigenas. Esto fomentd —aunque posiblemente no intencionalmente— un discurso
alternativo basado en politicas étnicas que, al mismo tiempo, pudieran ser controladas por
el gobierno central. Atn cuando los lazos con el PRI tienen una larga historia en el area
(Kugel, 1996), los miembros del Consejo Supremo Hfidhfiu enfatizan su interés en avanzar
sus propias agendas politicas, culturales y sociales como grupo indigena (Schmidt y
Crummett, 2004), invocando sus origenes indigenas y su lucha en contra del poder mestizo
en el Valle del Mezquital (Kugel, 1996). En la actualidad, el rol del Consejo Supremo en
Ixmiquilpan y de su contraparte, el Consejo Mexicano de la Bahia de Tampa, es el de
proveer liderazgo, defensa y representacion a la comunidad hiidhfiu ante las autoridades
norteamericanas y mexicanas, tanto en Ixmiquilpan como en Clearwater, para beneficio
politico y econdmico de sus lideres y sus representados.

En entrevistas realizadas en el 2002, nos enteramos que el liderazgo de los miembros
del consejo de migrantes hfizhfius fue clave en la creacion de la oficina de Coordinacidon
General de Apoyo al Hidalguense en el Estado y el Extranjero en el estado de Hidalgo, la
cual apoya muchos de los eventos culturales y politicos de los migrantes en la ciudad de
Clearwater. El interés del gobierno hidalguense en mantener su presencia en los EE.UU. es
obvio. Ellos han sido clave en apoyar danzas, artesanias y la visita de profesores mexicanos
para participar en programas educativos de verano en Clearwater (Schmidt y Crummett,
2004).

Al mismo tiempo, la cultura hiidhflu —centrada alrededor de responsabilidades
familiares y comunales— ha inspirado a los migrantes a enviar remesas, elementos clave en
el desarrollo comunal (Goldring, 1998; Bada, 2003). De acuerdo a la informacion recogida
en el 2002, se enviaban entre dos y cuatro millones de ddlares mensuales a familiares en el
Valle del Mezquital. Debido a la recesion norteamericana, sin embargo, estas remesas han
declinado sustancialmente.

El codigo de ética hfidhfiu, basado en una definicion del individuo como ciudadano de
su comunidad (la cual es ahora una comunidad trasnacional), estd intimamente asociado
con una participacion activa de cada miembro de la comunidad en proyectos y problemas
comunales. Esta ciudadania se basa estrechamente en el cumplimiento y participacion en
las responsabilidades comunales y es definida por su caracter social y no individual.
Durante nuestra investigacion en el Valle del Mezquital entre 2002-2003, muchos
miembros de las comunidades expresaron la importancia de cumplir con los requerimientos



(Marginales o ciudadanos? 233

que el ser ciudadano implicaba (Schmidt y Crummett, 2004). Interesantemente esta
informacion contrasta con lo indicado por Galinier (1997) en las alturas de la Sierra Madre
Oriental noreste de Tulancingo, en donde pareciera que estas practicas y estructuras
tradicionalmente comunales estaban desapareciendo.

En las comunidades visitadas, cada miembro varén se convierte en ciudadano al
cumplir 18 afios. Este estatus, sin embargo, no es automatico y puede ser revocado si el
‘ciudadano’ no cumple con las obligaciones requeridas para mantener y desarrollar la
infraestructura de la comunidad (p.ej. escuelas, caminos, desagiies, agua potable) y con
participar como autoridad comunal o en asambleas comunales o comités creados para
resolver problemas especificos que la comunidad pudiera estar atravesando (Oliver ef al.,
2003; Pietro y Utrilla, 2003; para Oaxaca ver Mutersbaugh, 2002). Los miembros que estan
sirviendo en comités comunales deben desplazarse con cierta frecuencia para discutir
asuntos comunales con las autoridades regionales, y cada miembro asume la carga
financiera que este tipo de participacion exige (p.ej. gastos de transporte, hospedaje). Es
obvio que estos miembros estan acumulando capital social y politico a ser usado
eventualmente en el futuro y cuando ellos lo crean conveniente. Sin embargo, también es
obvio que estos miembros estan sacrificando recursos personales significativos asi como
tiempo y esfuerzo para beneficiar a la comunidad entera. Existen sanciones sociales —pero
también materiales— para aquellos que se niegan a participar y contribuir en los asuntos
comunales, especialmente si han emigrado pero siguen teniendo familia en las
comunidades de origen que pudieran necesitar del apoyo y atencion de los miembros de la
comunidad.

Las faenas requieren la participacion de cada miembro de la comunidad, ya sea en
trabajo o dinero. Hasta el momento no pareciera que la migracion haya impactado muy
negativamente la tradicion del servicio comunal, por lo menos no al nivel en que
Mutersbaugh (2002) indica para el pueblo de Santa Cruz en Oaxaca. Sin embargo, la
distancia —tanto social como geografica—y la creciente militarizacion de la frontera EE.UU.-
Meéxico eventualmente fomentarda la erosion del compromiso ilustrado por la primera
generacion de migrantes. Por lo general, aquellos que se encuentran en los EE.UU. tienen la
obligacion de encontrar un reemplazo local —usualmente un pariente— para cumplir con las
faenas comunales o en su defecto enviar el dinero necesario para contratar a alguien que
cumpla con la faena especifica (p.ej. construccion de la delegacion municipal, canales de
irrigacidn, pavimentacion de calles). Durante nuestras visitas a Orizabita, por ejemplo, nos
indicaron que la Junta comunal llevaba un registro muy detallado de la participacion de los
miembros de la comunidad. Inclusive compartieron el caso de un miembro que habia
emigrado a los EE.UU. hacia ya varios afios y que debia a la comunidad el equivalente de
varios miles de dolares en contribuciones pasadas. Este miembro tuvo que negociar su
deuda para que les fuera restituida su membresia comunal.

Por otro lado, se espera que aquellos miembros que son elegidos para servir como
autoridades comunales (p.¢j. el delegado’, el secretario y el tesorero) regresen a sus
comunidades a cumplir con el cargo sin importar donde estén (inclusive los EE.UU.). Esto es
un compromiso comunitario extraordinario para aquellos que dejaron sus comunidades en
busca de trabajo. Se asume que estos individuos cumpliran con sus responsabilidades sin
ningln tipo de remuneracion econdmica. En nuestra visita a la comunidad de EI Alberto

3 Delegado es el titulo que en el estado de Hidalgo se da a la autoridad comunitaria.
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conocimos al delegado, quien habia regresado recientemente de los EE.UU. para cumplir con
la obligacion comunal. En la comunidad de Gundho, por ejemplo, el delegado actual era en
realidad el hermano del que habia sido elegido y no habia podido regresar de los EE.UU.

La definicion de ciudadania hidhfiu incluye entonces un compromiso comunal
poderoso definido, entre otros, por una participacién activa en proyectos comunales —
faenas— y cargos administrativos que benefician a la comunidad en su totalidad. Esto es
comuin en otras comunidades indigenas de Latinoamérica, las cuales refuerzan asi la
membresia comunal y la responsabilidad mutua, y que no tiene mucho que ver con normas
de ciudadania basadas en derechos individualisticos definidos en un marco legal y dentro
del contexto de los Estados-nacion (Painter y Philo, 1995; Benhabib, 1999; Yuval Davis
1999; Castles y Davidson, 2000; Purcel, 2003).

Castles y Davidson (2000) definen ‘ciudadania’ como el poder otorgado a las masas
para que puedan actuar y resolver desafios sociales, naturales o culturales por ellos mismos.
Que los fidhfius —y otros indigenas en Latinoamérica— hayan desarrollado este tipo de
ciudadania no debiera entonces sorprendernos. En efecto, marginadas y muchos veces
oprimidas por las élites regionales y nacionales en el poder, las comunidades indigenas de
Latinoamérica han tenido una autonomia relativa frente a los gobiernos centrales y han
fomentado y reforzado estructuras comunales construidas en respuesta a desafios
ecoldgicos mucho antes de los desafios que trajeron la conquista y el colonialismo (para un
ejemplo de este complejo proceso véase Murra, 1975). Una vez bajo el yugo conquistador o
neocolonial, las comunidades indigenas de Latinoamérica han reforzado sus estructuras
comunales tradicionales en un esfuerzo por contrarrestar los ataques externos a sus modos
de vida, ideologia y cultura (para una documentacién exhaustiva de como las poblaciones
indigenas incluyeron requerimientos coloniales en sus estructuras tradicionales en un
esfuerzo por responder a los mismos véase Stavig, 1999). Se enfatiza el caracter comunal
de las estrategias desarrolladas en respuesta a estos desafios (tanto ecologicos como otros)
ya que hubiera sido practicamente imposible sobrevivir a nivel individual, inclusive
precariamente. El refuerzo y fomento continuos del sentido ciudadano de todos los
miembros de la comunidad que cumplen con sus obligaciones comunales les permite no
solo perpetuar sus estructuras comunales sino igualmente presentarse ante las autoridades
regionales y nacionales como un frente comin. Esta ‘ciudadania desde abajo’ les ha
permitido sobrevivir como grupo y mantener su identidad indigena. Sin el compromiso
comunitario, los fidhfius se hubieran convertido en uno mas de los grupos marginados con
muy pocas posibilidades de mejorar —incluso mantener— sus condiciones materiales. La
interpretacion de ciudadania de los fidhfius claramente los informa sobre los beneficios que
un activismo politico (en este caso etno-politico) conlleva. Varios de los fidhfius han sido
elegidos a cargos politicos a nivel local, regional y federal® El posicionarse
estratégicamente a nivel politico les ha permitido avanzar ciertas posiciones estratégicas
tanto a nivel estatal como federal y les permite permanecer presentes en el discurso
politico, aunque a niveles modestos. Es esta misma tradicion la que los moldea en sus
interacciones con las autoridades de la ciudad en Clearwater (Schmidt y Crummett, 2004).

* En el verano de 2003 un maestro hiihiiu bilingue de Ixmiquilpan fue elegido senador federal.
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LoS NAHNUS EN CLEARWATER

El Consejo Mexicano de la Bahia de Tampa es una organizacion civica fundada por la
poblacion hiidhiiu en Clearwater que sigue muy de cerca los acontecimientos relacionados
con asuntos de participacion civica. También publica material educativo sobre los derechos
de los migrantes en los EE.UU. con el mismo espiritu que el Consejo Supremo Hiidhfiu en el
Valle del Mezquital. Por ejemplo, en noviembre de 2002, el Consejo Mexicano de la Bahia
de Tampa invitd al consulado mexicano en Orlando a otorgar matriculas a los migrantes
mexicanos en Clearwater (Schmidt y Crummett, 2004). Por otro lado, el Consejo ha
organizado ligas deportivas y atléticas en coordinacion con el Departamento de Parques de
la ciudad y también organiza programas educativos en coordinacion con el Departamento
de Policia local sobre los derechos y responsabilidades que conlleva el vivir en Clearwater.
El programa de extension y promocion del Departamento de Policia de Clearwater es usado
como ejemplo de practicas adecuadas en la interaccion con poblaciones migrantes (Weiss y
Davis, 2002).

La naturaleza y envergadura del movimiento migratorio entre Ixmiquilpan y
Clearwater ha ayudado a cimentar lazos que trascienden fronteras nacionales. Desde el
2000, ilustrando el gran interés politico y economico que tiene el gobierno mexicano de
mantener lazos con sus poblaciones migrantes, el gobierno hidalguense ha visitado la
comunidad hiidhiilu en Clearwater regularmente en un esfuerzo por discutir asuntos
migratorios con las autoridades locales, organizaciones de migrantes y agencias religiosas y
de servicios. En febrero de 2003 el entonces gobernador Miguel Angel Nufiez Soto visito
Clearwater por primera vez y regresd para las celebraciones del 5 de mayo organizadas por
el Consejo Mexicano de la Bahia de Tampa. Igualmente, representantes de la ciudad de
Clearwater y del Departamento de Policia han viajado a Ixmiquilpan y se han reunido con
autoridades mexicanas locales. Es bastante obvio, pues, que es a través de los esfuerzos
tanto del Consejo Mexicano de la Bahia de Tampa como del Consejo Supremo Hiidhfiu en
Ixmiquilpan que estos eventos pueden realizarse. De esta manera, la poblacion hiidhiiu ha
podido expandir su presencia e influencia a pesar de las rigidas fronteras geopoliticas,
permitiendo que su capital cultural, social y economico fluya con relativa libertad a través
de las fronteras internacionales.

Desde un primer contacto a mediados de los noventa, la ciudad de Clearwater ha
reconocido la importancia de incluir a la poblacion migrante en la esfera civica,
especialmente cuando su influencia demografica y por lo tanto econémica se incrementa.
La ciudad ha implementado una serie de programas que responden a asuntos que la
poblacion migrante ha traido a su atencién. En 1999 la ciudad cred un grupo de trabajo
(compuesto por autoridades de la ciudad, agencias de servicio y organizaciones mexicanas),
incluyendo al Consejo Mexicano de la Bahia de Tampa. Este grupo de trabajo cre6 un
programa unico llamado “Juntando Manos-Operacién Apoyo Hispano”, el cual recomendd
contratar a personal policial bilinglie que pudiera actuar como nexo con la comunidad en un
esfuerzo por desarrollar programas de entrenamiento para intérpretes, oficiales bilingiies,
educacion comunitaria, programas de prevencion de la criminalidad y espafiol basico para
policias (Weiss y Davis, 2002).

En noviembre de 2002, la ciudad de Clearwater inauguré el Centro de Apoyo Hispano,
conjuntamente con la YWCA (Young Women’s Christian Association), en un esfuerzo por
fomentar la interaccion entre la comunidad migrante mexicana y las agencias de servicio.
Este centro tiene una guarderia para nifios pequefios, programas contra la violencia
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doméstica, intérpretes, oficinas para el consulado mexicano (cuando vienen a la ciudad), y
aulas para el aprendizaje del inglés y del espafiol. En los veranos de 2003 y 2004 el
consulado mexicano en Orlando trajo profesores de México para enseflar programas
culturales a los nifios locales (Schmidt y Crummett, 2004).

CONCLUSIONES: LOS NAHNUS, jCIUDADANOS O MARGINADOS?

Vista a través del lente paradigmatico del Estado-nacion, la presencia hiizhfiu en Clearwater
reproduce la marginalizacion que éstos han sufrido por siglos de explotacion y
marginalizacion coloniales y neo-coloniales. En efecto, a pesar de haber luchado en contra
de actitudes racistas en los EE.UU., como muchos otros grupos minoritarios (Gutiérrez,
1995; Reisler, 1996; Shih, 2002; entre otros), y estereotipos como ‘ilegales’ (Rocco, 2006),
el estatus de ciudadanos de segunda clase e ‘ilegales’ no los sorprende. En los EE.UU.
continuan funcionando — muchas veces afuera del Estado-nacion (de la misma manera que
lo hacian en México). Sin embargo, traen consigo una ventaja comparativa que muchos
otros grupos de migrantes no tienen: su tradiciéon de gobierno comunitario, su sentido de
ciudadania comunal, sus lazos de parentesco y paisanaje, los cuales los ayudan a funcionar
como grupo y no como individuos ‘independientes.’

Los estudios de procesos migratorios en los EE.UU. se han enfocado, por lo general, en
el impacto que la presencia o ausencia de comunidades de migrantes significa para sus
comunidades de origen y de destino. Sin embargo, se conoce muy poco sobre como los
aspectos tradicionales de convivencia se transforman en, y transforman a las comunidades
de destino. A pesar de ganar mucho mas dinero en los EE.UU., los migrantes por lo general
sienten la necesidad de compartir gastos de hospedaje y otros. Comprar y preparar
alimentos de manera comunitaria, compartir la renta o el costo de un automévil les permite
compartir igualmente a nivel social. Cocinar y comer juntos, por ejemplo, refuerza lazos
comunitarios y los ayuda a mantenerse como grupo. En un contexto que les impide el
acceso a beneficios politicos y economicos debido a su ‘ilegalidad’ e identidades
racializadas, vivir de manera comunitaria no so6lo les permite mantener sus lazos comunales
sino también les permite actuar y funcionar como grupo, de manera similar a la
acostumbrada en sus comunidades de origen. Es obvio que, como individuos, es muy poco
lo que podrian negociar con las instituciones norteamericanas. Como grupo, sin embargo,
los representantes del Consejo Mexicano de la Bahia de Tampa tienen acceso a las
autoridades y agencias locales. El Consejo los representa no como ‘ilegales’ pero como
miembros productivos de la comunidad en general con intenciones de participar
publicamente como miembros de la comunidad de Clearwater de una manera que nos
recuerda la filosofia desarrollada por Lefebvre al ‘derecho a la ciudad’ (Purcell, 2003),
expresando al mismo tiempo su ciudadania cultural como fuera definida por Rosaldo
(1997). Las autoridades de Clearwater pareciera que han entendido esto y por lo general
trabajan con (no en contra de) ellos. Los reconocen, por lo menos, como una presencia
economica importante que esta relativamente bien organizada. En efecto, los fidhfius son
duefios de alrededor de 100 pequefios negocios en el area, algo extraordinario si se
considera el tiempo relativamente corto de su presencia. Aunado a esto estan las ligas
deportivas, las cuales son cada vez mas inclusivas.

Los fidhfius en Clearwater interactiian con las autoridades locales de la misma manera
que interactian con las autoridades mexicanas: envian sus delegaciones —usualmente
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conformadas por sus miembros elegidos— quienes los representan. Sus asuntos no son
individuales sino comunitarios, aun cuando es obvio que la oportunidad para avanzar
agendas individuales estd muy presente tanto en EE.UU. como en Ixmiquilpan. Las
estructuras y agencias comunales siguen siendo utilizadas, aunque transformadas, para
responder a los nuevos contextos en que se hallan y que incluyen ahora espacios
transnacionales. Sin embargo, hay algo muy profundo que se ha mantenido intacto: en un
esfuerzo por movilizar lideres y autoridades comunales, todos los ‘ciudadanos’ tienen que
participar y cumplir con las obligaciones que se esperan de ellos. La presencia del Consejo
Mexicano de la Bahia de Tampa y su contraparte, el Consejo Supremo Hfidhfiu en
Ixmiquilpan, aseguran que todos los ciudadanos hiidhflus cumplan con sus
responsabilidades comunales tanto en México como en los EE.UU.

Pareciera claro, entonces, que estamos presenciando la creacion de un sentido
transnacional de ciudadania que esta siendo negociado fuera de las definiciones normativas
de ciudadania por parte de los Estados-nacidén, ya sea mexicano o estadounidense. En
efecto, la ciudadania hfighiiu, con su sistema de valores comunales nacidos de la lucha por
sobrevivir social, cultural y econdmicamente en México como grupo indigena a través de
los siglos, sirve de inspiracion a los fidhfius en Clearwater. Lo que ellos entienden por
ciudadania esta al centro de sus interacciones sociales, culturales y econdomicas dentro de
sus comunidades asi como los valores culturales locales que ahora incluyen ciudades en los
EE.UU., la ciudad de Clearwater, por ejemplo.

Por un lado, las autoridades de la ciudad de Clearwater han entendido también los
beneficios de esta incorporacién que estda transformando la manera en que la ciudad
interactia con los migrantes. Por otro lado, se podria decir que Clearwater ha sido
incorporada al contexto transnacional. Algunos podrian argiiir que Clearwater, con su
industria del turismo, grandes hoteles, visitantes extranjeros y trabajadores internacionales
ya era un espacio transnacional. Sin embargo, debido a su incorporacidn en el imaginario
hiighfiu, Clearwater es un elemento intrinseco de la identidad colectiva (y transnacional)
hiighfiu. Las lecturas y expectativas sobre la participacion comunal y civica —lo que se
entiende por ciudadania— al ser definidas localmente también son transformadas al ser
inspiradas por el sentido de ciudadania comunitaria activa de los fighiius.
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JUAN PENA—UNA BIOGRAFiA
DESDE SU ENDOCULTURACION EN UN PUEBLO HNAHNU DEL VALLE DEL
MEZQUITAL HASTA SU TRABAJO INTERCULTURAL Y TRANSNACIONAL EN
DERECHOS HUMANOS

Richard M. Ramsay
Investigador independiente

Este trabajo es una biografia de Juan Pefia Trejo, quien nacio en 1972 en Gundho, una
comunidad otomi en los cerros del Valle del Mezquital.

Como el coloquio es en homenaje a Yolanda Lastra, comenzaré con un relato de como
Yolanda conocié a Juan. El estudiaba la licenciatura en Economia en Berea College en el
estado de Kentucky y quiso llevar a cabo una investigacion independiente en el mes de
enero de 1997, titulada National Indian Institute in Decision Making (El Instituto Nacional
Indigenista y el proceso de toma de decisiones en el Valle del Mezquital). Yo le ayudé con
unos contactos en Ixmiquilpan y en el Distrito Federal. Hablamos con Yolanda Lastra sobre
los Coloquios y el Seminario sobre Otopames. Ella estaba impresionada con Juan, un joven
trilingtie en hiidhfiu, espafiol e inglés.

Dos afios después, Yolanda me invitd6 a presentar una ponencia magistral en el III
Coloquio Internacional sobre Otopames en Toluca. Le agradezco su ayuda durante la
semana corrigiendo mi espafiol, que habia aprendido en Gundh6 en 1954-55. En la
ponencia inclui una descripcion de Juan y sus estudios (Ramsay 2009:97-99). Yolanda
tenia interés en conocer Gundhd y oir el otomi que hablan en esta parte del Mezquital
(Lastra, 2006:44-57). Pasamos el siguiente fin de semana visitando varias familias
incluyendo la de Juan Pefia Escobar, el abuelo de Juan.

Conozco cinco generaciones de este pueblo (en adelante G1 a G5). La endoculturacion
hfighfiu cambia segun la época y el tipo de comunidad. Gundho tuvo su principio en 1719
como un barrio de Orizabita, con personas bastante independientes trabajando la madera de
los montes y con agricultura de subsistencia.
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CINCO GENERACIONES

Gl La gran mayoria de las personas era monolingiie. Durante la Revolucion, cuando los
Federales quemaron dos casas en Huafti (asi se llamaban antes Gundhd, Cuesta
Colorada, y Dezha), sus habitantes escaparon por el rumbo de Tlanchinol y trabajaron
en la Huasteca.

G2 Los jovenes estudiaron hasta tercero de primaria en Gundhd y sabian hablar espafiol,
aunque el hiidhiiu era la lengua en casa y en las reuniones de la comunidad.

G3 Muchos terminaron hasta el sexto afio de primaria y los jovenes buscaron trabajo
afuera: los hombres en el Distrito Federal y en los Estados Unidos, sin documentos y
por unos meses; las mujeres como sirvientas en el Distrito Federal, donde aprendieron
a hablar el espafiol y a veces terminaron su primaria en clases nocturnas, regresando a
casarse en el Valle del Mezquital después de dos o tres afios.

G4 Los jovenes terminaron la secundaria en internados o en Ixmiquilpan; los hombres
trabajaron varios afios en los Estados Unidos y algunas mujeres, también, se fueron al
“Norte”.

G5 En la primaria no era necesario enseflar a los del primer afio en hfidhfiu, todos
entendian el espafiol. Los nifios no tenian ya las mismas tareas de cargar agua, lefiar y
pastorear. La economia estaba basada mas en las remesas. Con un bachillerato en
Gundhé (1999), hay mas posibilidades de proseguir con estudios superiores.

Debido a los cambios econdémicos y en la infraestructura (escuelas, electricidad, agua
potable, camino, clinica) la vida de cada generacion es diferente, pero yo veo el caracter de
todos estos otomies tal y como lo describe Angel Maria Garibay. Como él, yo considero a
los indigenas mis maestros porque me ensefiaron su idioma y me explicaron su vida y
costumbres. Garibay comenta: “...no se podia entender a los indios si no se habia vivido
con ellos, aprendido a hablar su lengua, conjuntamente con su historia... los indios no son
tristes... pueden ser callados, pero en general son gente contenta y pacifica... tienen derecho
a pensar y vivir... segun sus méodulos de contextura humana.” (Brambila, 2006:15-16)

Don Juan (G2) y yo fuimos amigos desde 1954. El fue el primer hombre de Gundhé
que trabajo en la Ciudad de México y aprendid el espafiol. Cuando se quedd huérfano
regreso a los cerros, sembrd unos arboles de manzana y durazno, y en 1947 a la edad de 24
aflos estudio en la primera escuela de Gundho.

Cuando nacid su primer nieto, Juan Pefia Trejo (G4), él le dijo a su hijo, Felipe (G3),
que queria que Ricardo (yo) fuera el padrino. Bautizamos al bebé en la parroquia de San
Nicolas.

De niflo, a Juan le gusté hablar el hiighiiu y aprender todo de su abuelo, quien le ensefid
las ofrendas que se hacen a Zidada Mehai (dios de la tierra) y como era la fiesta de Gundhd
para Zidada Toho (dios de la montafia). No tenian una iglesia ni un santo patron, pero
asistian a fiestas regionales. Cada familia tenia sus santos predilectos y participaban de
modo reciproco en las fiestas y peregrinaciones de sus vecinos. La familia nuclear era lo
mas importante. Tenian que ayudarse unos a otros y respetar a los individuos: hasta las
opiniones de los nifios contaban. Luego le seguia en importancia la comunidad, unida por
medio del trabajo reciproco en las milpas y en la construccion de casas, y con su proceso
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propio de llegar a un consenso en decisiones del grupo. Se nota la expresion de sus valores
culturales en la vida adulta y profesional de Juan.

1972 Juan naci6 en Gundhé

1977-1980 Primaria en Agua Florida, 3 afios
1980-1983 Primaria en El Olivo, 3 afios

1983-1986 Secundaria en Lagunita, 3 afios
1988-1990 Tejas 2 meses y Luisiana 1 afio y medio

Cuadro 1. De Gundho a los EE.UU.

Agua Florida se independizé de Gundho para tener su propia primaria (de 3 afios) y el
padre de Juan, Felipe, era un lider. Juan estudid tres afios en esta escuela, luego terminé la
primaria en El Olivo y asisti6 a la telesecundaria de Lagunita, un internado.

Natalia, una hija de Don Juan, trabajaba en un departamento en la colonia Narvarte, en
la ciudad de México, y vivia en un cuarto de azotea. Un dia vio a otra muchacha tirando a
un nifio recién nacido al basurero. Le dijo que si no lo queria se lo diera a ella. Finalmente
dejé al nifio Francisco en casa de su papa, en Agua Florida. Cuando se necesitaron los
papeles para que el nifio entrara a la escuela, Don Juan sacé un certificado de nacimiento
como si fuera su hijo. Asi, Francisco se convirtio en tio de Juan en vez de su primo. Este es
un ejemplo, si bien extremo, de su concepto de los derechos humanos.

Cuando Felipe sali6 a trabajar a Texas, Juan, como hijo mayor, se queddé como “el
hombre de la casa”. Al terminar la secundaria, a los 15 afios, con otros amigos intentaron
cruzar la frontera, sin éxito. Un afio después llegd a Texas pero habia poco trabajo y un
capataz mandd a Juan y a su tio a los campos de algodén en Luisiana.

En 1989, regresando de un viaje a México, pasé a Monroe, Luisiana, a saludarlo. Juan
estaba trabajando en otro municipio ese dia, pero el capataz me hablo de la inteligencia y la
ética en el trabajo del joven. Luego, por teléfono y en cartas, Juan dijo: “empecé a
inclinarme por un espiritu aventurero”, y que merecia unas vacaciones; quiso tomarlas
donde vivia su padrino. Pidi6 mas dinero a su patron y le aumentd un poco el sueldo.

(1990, 14 de mayo) Querido padrino: Quiero ganar por lo menos lo minimo y no matarme mucho en
el trabajo. Viene la cosecha del algoddn (y) tenemos que trabajar 18 horas al dia y con el mismo
dinero, por eso quiero marcharme para alla. Lo que me interesa mas es aprender a hablar un poco de
inglés, a ver si hablando un poco de inglés puedo hallar trabajo mejor. Atentamente, Juan Pefia.

1990-1994 Trabajo en Vermont
1994-1998 Licenciatura en economia, Berea, Kentucky
1998-2000 Afo intermedio y Equity Trust, Inc.

Cuadro 2. 10 afios trabajando y estudiando.

En junio de 1990 llegd a Putney, Vermont, una pequefia comunidad rural de Nueva
Inglaterra. Tramito su licencia de manejo, en inglés, y realizo algunas pequefas tareas con
los vecinos para ganar algo de dinero. Luego consiguié empleo con Green Mountain
Orchards (la empresa en Luisiana le procurd papeles temporales para el trabajo en la
agricultura). Empez6 a asistir a clases de ESL (Inglés como Segundo Idioma) una noche a
la semana en Brattleboro. Su primer escrito en inglés se publico en un periodico:
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Green Mountain Eagle, Bristol, Vermont, October 1990

My First Job in Vermont
My first job in Vermont is picking blueberries.
I work with other people from Jamaica and we start to pick berries
at 8 a.m. to 7:30 p.m. but sometime we stop picking early.
The first day when I started to pick was so funny because I did not
know how to pick fast.
The people from Jamaica they did more than me. And I talked to
myself and I said, “I have to pick more than they.”
After a week | was learning how to pick. One day I picked more
than they and one of them said “wAO! We have new champion.”
And everybody said, “NEW CHAMPION.”
So now nobody picks faster than me and every day I pick more
than they so every day I am still champion!

Juan Pena Trejo

Putney, VT'

Cuadro 3. Trabajando en la cosecha en Vermont.

Fue chistoso cuando regres6 del trabajo hablando el inglés pafois de Jamaica. Era tan
buen trabajador que le ofrecieron trabajo con las manzanas. En el otofio, se convirtié en el
mejor recolector de manzanas y los tres hermanos que operaban la huerta compitieron por
Juan, por quién lo tendria en su grupo recolector, en el almacén o en el cuidado de los
arboles. Juan quiso trabajar para los tres para aprender varias facetas del negocio. En el
invierno, realizo la poda de los arboles en el hielo y la nieve y nuevamente se convirtido en
experto.

Algunas veces comiamos en un restaurante chino, Panda North, en Brattleboro. Alli
conocimos a dos mexicanos, Fernando y Claudio, que trabajaban de lavatrastes y bus boy.
Los invitamos a la casa para celebrar la Navidad de 1990. En la primavera, unos agentes de
migracion llegaron al restaurante y se llevaron a todos los indocumentados a la carcel en
Newport, en la frontera con Canada. Los duefios del restaurante sacaron a todos los meseros
chinos —encasillados porque les debian su transportacion de Taiwan—, dejando a los dos
mexicanos sin ayuda. Después de dos semanas en la carcel Claudio record6 nuestro niimero
de teléfono y Illamaron. Yo pregunté a Juan qué debiamos hacer y respondio
inmediatamente que teniamos que ir y ayudarlos.

Esa misma noche manejamos hacia el norte y dormimos en la camioneta junto a la
carcel hasta que abrid la oficina. Los muchachos no entendian nada de sus derechos y
necesitaban que alguien pagara una fianza. Esto se tenia que hacer en las oficinas de
migracion en St. Albans, a una hora de distancia. Cuando esperamos en esta oficina para la
cita, le dije a Juan que quizd fuera bueno informarse sobre sus papeles temporales de

' “Mi primer trabajo en Vermont. Mi primer trabajo en Vermont es la cosecha de vaccineos. Trabajo con
personas de Jamaica y empezamos a cosechar las frutas desde las 8 hasta las 19.30, aunque a veces iniciamos
mas temprano. Mi primer dia de cosecha fue tan chistoso porque no sabia hacerlo rapido. La gente de Jamaica
rendia mas que yo. Y entonces me dije: “Tengo que rendir mas que ellos.” Al cabo de una semana ya habia
aprendido a cosechar. Un dia coseché mas que ellos y dijo uno: “jBien! Ya tenemos un nuevo campeén.” Y
todos dijeron: “NUEVO CAMPEON”. Asi que ahora nadie cosecha mas rapido que yo y diario cosecho mas,
ipara que cada dia siga siendo el campedn!”
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trabajo en agricultura. Una sefiorita consultd la computadora y preguntd si Juan podia
quedarse hasta la tarde para una entrevista. Era posible convertir su permiso de trabajo en la
codiciada “Green Card”, como residente, dandole libertad para trabajar y vivir en cualquier
parte. En un mes sus papeles llegaron a la casa por correo. Su deseo de ayudar a otros
resultd en una gran ayuda para Juan.

En Vermont, los trabajadores migratorios en la cosecha de manzanas no son como los
peones que trabajan en los ranchos o granjas del Sur. Puede haber alguien con maestria que
quiere realizar algun trabajo fisico en el aire fresco del verano, ganar algo de efectivo y
pasar el invierno escribiendo un libro. El tipo de compafieros en el trabajo es un factor
crucial en la educacion continua. Juan absorbio las ideas sobre el valor del estudio hablando
con otras personas. Empezd a tomar clases para el GED (General Education Diploma,
examenes extraordinarios para cumplir con la preparatoria) en el estado de Vermont.

Hay muchas anécdotas de sus aventuras. Ayudaba a una vecina japonesa ya mayor,
Toshiko, a desherbar su huerta. Ella daba clases de shiatsu y vendia sus verduras organicas
en un tianguis los sabados. Un dia Juan termind muy noche con las manzanas y estaba muy
cansado. Paso a la casa de Toshiko, para avisarle al menos que ya habia oscurecido y no
podia trabajar. Ella le proporcioné un casco de minero con su luz. Juan se lo puso y quitd
las malas hierbas hasta medianoche.

En noviembre y diciembre de 1992 regresd a México dos meses para construir una casa
para sus padres. Habia mandado dinero a su papa durante varios afios, pero nunca se
construyo nada hasta que Juan lo hizo. Siempre estaba pensando en como mejorar la vida
en Agua Florida, o como traer a su hermano, tio o primo a Vermont y buscarle un buen
trabajo. Nunca logrd resolverles el problema de los papeles.

Durante cinco afios, Juan habia mandado remesas para mantener a su familia en Agua
Florida. Ahora les dijo que sus hermanos podian tomar esta responsabilidad porque ¢l
necesitaba ahorrar para estudiar.

Pasé un afio en Berea, Kentucky, donde asistié a clases en el bachillerato del pueblo.
Estaba un poco aburrido con los adolescentes y le permitieron participar en unas clases
vespertinas de la universidad como estudiante especial. Asi establecio su residencia legal en
Kentucky. Cito algunas de sus cartas:

(1993, 24 de noviembre) I don’t think God will let me down. He knows that I am trying to help
other people and trying to do my best.” (A veces estudiaba hasta las tres de la mafiana.)

(1993, 14 de septiembre) Francisco is in Hidalgo and I don’t know when he will challenge once
more the adventure. I heard on the news that the immigrant problem is getting very serious. He has
the ability and the character to improve himself.’

En el verano trabajé de nuevo en Vermont y alli aprobo el General Education Diploma,
examen nacional en inglés, matematicas, ciencias sociales y ciencias naturales.

Ingreso a la universidad en Berea, Kentucky, una escuela para jovenes de los cerros
Apalaches del Sur. No existen cuotas y los estudiantes trabajan tiempo parcial como parte
de su educacion.

2 “No creo que Dios me abandone. El sabe que estoy tratando de ayudar a otros y dando lo mejor de mi.”
* “Francisco estd en Hidalgo y no sé cuando retome el reto de la aventura. Escuché en las noticias que el
problema de la inmigracion se esta tornando muy serio. El tiene la capacidad y el caracter para superarse.”
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Su primer trabajo fue en el invernadero. Un profesor dio una presentacidon sobre como
podar los manzanos con unos estudiantes, y dejo los arboles en malas condiciones, segin
Juan. Una semana después, Juan pidid permiso para terminar este trabajo de poda y su
supervisor quedd muy impresionado con los resultados. A partir de entonces le dieron a
Juan la responsabilidad de ensefiar como cuidar la huerta.

(1994, 10 de abril) Since I have been a responsible person in whatever I do, and since I have been
very kind to everyone, my supervisor changed my labor position. I am going to work on the farm for
the next semester. My position will be teaching other students how to manage an apple orchard, and
make sure the orchard will be under control. It is going to be fun.*

(1995, 19 de marzo) Living in a dormitory... with other students I get the opportunity to improve my
speaking and understanding. I also get to learn more about other cultures of other countries.
Moreover, I get much help when I find my homework very complicated.’

En su tercer afio fue electo presidente del Cosmopolitan Club (un club en el que la
mayoria de los estudiantes eran extranjeros). Me ha dicho que esta experiencia no sélo le
ensefio liderazgo, sino que el contacto, amistad y discusiones con estudiantes de todo el
mundo le ayudo a abrir su mente, lo cual fue mas valioso que muchos cursos.

Cuando unos evangélicos le preguntaron acerca de su religion les contd gustoso que en
su pueblo ponian ofrendas a Zidada Mehai (dios de la tierra).

(1996, 4 de octubre) I would like to have Francisco come to Berea next semester. We started the
process of applying.

Francisco estaba en Tejas y empezaron los tramites para inscribirlo en Berea con Juan.
Tenia que tomar el TOEFL’, un examen de inglés, antes de diciembre, y tendria que hacerlo
en México porque estaba indocumentado en los Estados Unidos. No pudo hacerlo.

En enero de 1997, Juan hizo su investigacion independiente sobre el Instituto Nacional
Indigenista (INI) en el Mezquital. Es cuando conocio a Yolanda Lastra en la UNAM. Noto
que el INI tomaba decisiones seglin sus reglas y politicas, y las decisiones finales vienen
del Distrito Federal. Observo que, aunque invitan a todos miembros de la comunidad a
participar en el proceso, los valores y controles vienen desde la instituciéon y no
corresponden a la manera de llegar a consensos de la comunidad local. Coment6: “Se puede
decir que la conquista continua.”

(1997, 16 de febrero) I finally finished writing my report. I surely enjoyed and learned much about
Mexico last month.®

* “Como he sido responsable en todo, y como he sido amable con todos, mi supervisor me cambié de trabajo.
Voy a trabajar en el rancho el proximo semestre. Mi tarea va a ser ensefiar a otros estudiantes como llevar una
huerta de manzanos, y asegurarme de que la huerta esté bajo control. Va a ser divertido.”

> “Viviendo en una residencia... con otros estudiantes tengo la oportunidad de mejorar mi habla y mi
comprension [del inglés]. También aprendo mas sobre otras culturas de otros paises. Ademas, recibo mucho
apoyo cuando las tareas me parecen muy complicadas.”

6 “Me gustaria que Francisco viniera a Berea el proximo semestre. Iniciamos el proceso de solicitud.”

" Test of English as a Foreign Language, examen de inglés lengua extranjera.

# “Finalmente terminé de escribir mi trabajo. Desde luego que lo disfruté y aprendi mucho sobre México el
mes pasado.”
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(1997, 26 de septiembre) Ahora estoy trabajando en la Facultad de Economia como tutor en dos
clases. Este trabajo es una experiencia muy interesante y productiva. Me gusta el trabajo porque
cada vez estoy esforzando mi conocimiento en economia.

En enero de 1998, su clase de Economia y Ciencias Politicas fue a Washington D.C.
Visitd embajadas para aprender algo de la Union Europea.

(1998, 28 de febrero) La semana pasada Francisco, mi tio Juan Gabriel y mi hermano Gustavo
quisieron entrar a los Estados Unidos ilegalmente, pero esta vez les toco la mala suerte. A mi tio
Juan Gabriel y a mi hermano los dejaron libres, pero a Francisco y otro amigo los detuvieron. Ya
tiene como ocho dias que estan detenidos en Del Rio, Texas... Realmente siento mucha pena por
ellos, sobre todo por Francisco.

En marzo escribié que Francisco estaba en la carcel en Houston y necesitaba ayuda.
Después de su graduacion, a fines de mayo, tomo el avion a Texas para investigar. Primero
no querian darle informacidn pero Juan insisti6 que estaba en su derecho.

(1998, 2 de junio, postal) Now I am in Del Rio. I have an appointment at 1 pm with a US Marshal
Attorney.g

Al fin pudo sacar a Francisco de la carcel pero tuvo que esperar en el area como testigo

en el juicio de Mr. Zapata, el coyote. Juan insistié que le dieran a Francisco un permiso
para trabajar, pues tenia que mantenerse mientras esperaba el juicio.
En la graduacion fue muy emotivo ver a Juan recibir su diploma con su clase de 205
compafieros. De sus cinco solicitudes para la maestria en los Estados Unidos, ninguna fue
aceptada. Su puntuacion en el examen para estudios de posgraduado (GRE'?) era baja. Dos
instituciones en México no le contestaron cuando pidi6 informacién de sus programas, pero
Juan no se desanimd. Podia aprovechar el afio para otros proyectos y para trabajar.

(1998, 4 de mayo) If I don’t go to graduate school next year I will be happy to take a year off. I
think there is a lot for me to learn before I pursue graduate studies. I must study more calculus and
statistics on my own, so when I go to graduate school I will be better off. I also need to re-take the
GRE in the fall to have a better score. I don’t worry if I am not going to graduate school next year. I
still have a lot of energy and courage to continue my education.''

En el verano trabajo otra vez para Putney Student Travel Inc., que organiza programas
académicos en varias partes del globo. El recibia a los estudiantes internacionales en el
aeropuerto para llevarlos a sus proyectos en Nueva Inglaterra.

Pasé dos semanas en México, Veracruz y Guanajuato investigando los productos que
podrian importar, ya que un amigo de Vermont queria invertir en un negocio con Juan.

Escribio el libro “Como aprender inglés sin obstdaculos”, disefiado para la gente
hispana, especialmente los inmigrantes: “El autor conoce bien las inquietudes de las

? «Ahora estoy en Del Rio. Tengo una cita a las 13 horas con un oficial de justicia estadounidense.”

' Graduate Record Examination.

'1'Si no puedo inscribirme a la maestria el afio proximo con gusto haré una pausa. Creo que debo aprender
mucho antes de proseguir con mis estudios. Tengo que profundizar por mi cuenta en temas como el calculo y
las estadisticas, para que me vaya mejor cuando me inscriba en la maestria. También tengo que retomar el
examen GRE en otoflo para mejorar mi promedio. No me preocupa no inscribirme en la universidad el afio
proximo. Aun tengo mucha energia para proseguir con mis estudios.”
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personas que trabajan haciendo labores pesadas. El trabajé bajo el fuerte calor en la
agricultura. Este libro es un sumario de todas las frases que él se sinti6 obligado a aprender
para sobrevivir en su trabajo.”

Ademas tenia una novia. Cuando unos jovenes estan juntos varios afios, es natural que
se enamoren. A Beth le faltaba un afio para terminar su licenciatura y estudié un semestre
en el extranjero; Berea le ofreci6 Morelia, Michoacan. Pas6 las vacaciones de diciembre
con Juan para conocer a su familia y ayudar a construir un kiosco en su proyecto “Nuevo
Vermont”.

Hace cuatro afios Juan organizd un grupo en su comunidad para proteger el medio
ambiente. Compraron un terreno para ubicar once casas, una biblioteca, un taller de
carpinteria y unas cabaifias para voluntarios: estudiantes internacionales que Putney Student
Travel podria mandar. Siguiendo el ejemplo de su abuelo sembraron 150 arboles frutales y
un almacigo de cientos de encinos y pinos."

(1999, 17 de marzo) Dear Godfather, Beside everything, I have enjoyed myself and have spent my
time wisely. I have been reading most of the time. I am confident myself that everything should go
well. Thank you for being there for me all the time. Your moral support has kept me confident. I
will write more soon. Juan."

Consiguio trabajo con Land Equity Trust, Inc. (una agencia no lucrativa que organiza
community land trusts, es decir, acceso a la propiedad de la tierra para personas de bajos
ingresos) y manejo el fondo de préstamos para campesinos. Beth lo alcanzd y vivieron unos
aflos en Voluntown, Connecticut, con esta comunidad cooperativa. Alli nacid su primer
hijo, Alex, en febrero de 2000.

Juan siempre ha estado en contacto con su familia y su comunidad en México. Cuando
se ahogaron tres primos en un lago de Tejas donde se fueron a refrescar después de su
trabajo, la comunidad se comunic6é con Juan y él inici6 los tramites para enviar los
cadéveres para su entierro en Agua Florida y Banxu.

2000-2002 Maestria Desarrollo Econdémico de Comunitario en
New Hampshire

2002-2008 Comision de Derechos Humanos del estado de
Kentucky

Cuadro 4. Estudios y compromiso.

Empezé a estudiar la maestria de Desarrollo Econdémico Comunitario en la
Universidad de New Hampshire del Sur, en Manchester. Todavia vivian con Equity Trust,
donde Beth trabajaba coordinando conferencias sobre tenencia cooperativa de la tierra y
dando clases de espafiol en una escuela primaria. Juan tuvo varios proyectos como parte de
sus estudios: planear una cooperativa de transporte para los hispanos en la ciudad de
Providence, Rhode Island; planear un banco comunal (credit union) en Agua Florida y
quizd en Ixmiquilpan. También presentd una ponencia en el Iv Coloquio Internacional

12 Actualmente falta el liderazgo local para que avance el proyecto, porque los jovenes quieren trabajar en el
norte por lo pronto.

13 “Querido padrino: Aparte de todo, la he pasado bien y he utilizado mi tiempo provechosamente. He estado
leyendo casi todo el tiempo. Estoy seguro de que todo saldra muy bien. Gracias por estar al pendiente de mi
siempre. Tu apoyo moral me ha fortalecido. Escribiré mas ampliamente pronto.”
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sobre Otopames en Pachuca: Desarrollo economico de los pueblos otomies de las
montarias al norte de Ixmiquilpan, Hidalgo.

El 9 de noviembre de 2001, en las conclusiones, Noemi Quezada hizo un excelente
sumario del coloquio. Ella sefialé que hubo ponencias sobre los grupos otopames en el
presente y en el pasado. En la discusion notamos que ademas del pasado y el presente estd
el FUTURO, y Juan representa el futuro. El tiene inquietudes sobre lo que va a pasar con su
idioma, el hiidhiiu, y con la cultura de su pueblo.

Juan termind sus estudios de maestria con altas calificaciones (todas A y A-).

El 2 de de febrero de 2002 se reunieron en el consulado mexicano en Nueva York
lideres de diferentes organizaciones mexicanas. Las cuatro comisiones nombraron a Juan su
vocero en el tema del envio de remesas a México. Trabajo cuatro meses con personas de
Rhode Island, Connecticut, Nueva York y Chicago, y en la reunién de mexicanos en
Washington el 20 de mayo de 2002, presentaron su propuesta en espafiol y en inglés a
varios funcionarios mexicanos y legisladores estadounidenses.

(2002, 20 de mayo) Padrino Ricardo:, Mi trabajo voluntario con ellos se esta realizando.
Presentamos un sistema alternativo para enviar dinero a México con un costo mas econdmico.
Supuestamente, la propuesta que expusimos se va a publicar en El Universal mafiana o pasado
mafana. EI trabajo debe tener el titulo ECOMEX, Financiamiento & desarrollo comunitario.

Se mudaron a Kentucky y celebraron su boda en noviembre de 2002, cerca de la
familia de Beth en una ceremonia catdlica / bahai. Asistio Jacinto, hermano de Juan, con su
familia, viajando desde Luisiana; Francisco llegd de Tejas y también amigos de Vermont y
Providence, Rhode Island. Oficid un sacerdote catolico y el grupo Bahai (que no tiene
clero).

Beth fue educada en la religion catdlica y ultimamente tenia interés en Bahai como una
religion universal. Para Juan, es sobre todo la funcién del grupo local con el apoyo mutuo,
mas que un dogma, lo que se parece a la comunidad de su juventud y que lo satisface
espiritualmente.

Juan consigui6 un trabajo temporal con HUD (Housing and Urban Development'*, una
instancia federal) y la Oficina de vivienda del estado. Dirigi6é un video para la television
acerca de la Ley de vivienda equitativa de Kentucky (la ley que protege los derechos
civiles). Finalmente obtuvo un puesto de trabajo permanente como Supervisor de camparias
de alcances de la Comision de Derechos Humanos de Kentucky, la unica encargada de
estudiar casos de discriminaciones relacionados con el trabajo, la vivienda y otras
instancias. Su tarea es organizar campafias de informacion para la comunidad latina
inmigrante a través de todo el estado y ayudar a las personas que no hablan inglés,
informéandolas sobre sus derechos.

(2002, 22 de noviembre) Last Saturday I conducted a conference in Owensboro, KY. It is about two
hours south from here. Last Monday, November 12, I was asked to share my personal experience in
the USA to a group of 200 people. This was an opportunity to speak what I think about migrant
workers in the USA and why we should provide some type of work permit. I ended up speaking like
an economist. Hispanic community leaders really liked what I said because I concluded my speech
explaining that my personal story is not unique. It is a common story for Hispanics."’

' Vivienda y desarrollo urbano
' El sabado pasado moderé una conferencia en Owensboro, Kentucky. Queda a unas dos horas al sur de aqui.
El lunes pasado, 12 de noviembre, me pidieron que compartiera mi experiencia en los Estados Unidos con un
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Juan participa en la conferencia anual de Liderazgo hispano en Washington D.C.,
organizada por la senadora Kay Bailey Hutchinson, de Tejas. Es miembro de la junta
directiva de Catholic Charities. Fue reconocido como uno de los 25 hispanos mas
influyentes en Louisville. La Comision de Derechos Humanos publicé un anuncio en el
periodico local para felicitarlo, agradeciendo su labor en defensa de los derechos humanos
y su liderazgo en la comunidad hispana.'®

(2004, 19 de febrero) Ahora estoy haciendo la ciudadania porque han salido unas oportunidades a
nivel federal y no puedo aceptar si no soy ciudadano.

También hay mas posibilidades para becas y para préstamos siendo ciudadano de los
Estados Unidos, ademas de que es favorable para tramitar los papeles para que sus padres
puedan ir de visita o vivir en los Estados Unidos.

(2006, 9 de abril) I have been involved a little bit in regard to immigration activities. We are
pressing our KY legislators to pass a comprehensive immigration bill. Tomorrow we have our big
rally in Lexington. We expect 100,000 people. So, it has been a busy week."”

Cuando le preguntaron: ;Qué te inspira?, contesto: “Mi familia, suefio con que mis
hijos estudien y lleguen muy lejos. Si, ellos son los que me impulsan.”

(2008, 19 de agosto) Work never ends and my bambinos use all my energy. But we are doing very
well. Alex started 3™ grade and Benjamin started Kindergarten two weeks ago.'®

Compraron una casa en el pueblo de Shelbyville, y atras de la casa hay una huerta de
40 arboles frutales. Asi, Juan prosigue con el entusiasmo que viene de su abuelo.

Su trabajo no se circunscribe a los otomies, pero sigue en contacto con hermanos y tios
en Arkansas, Texas, Luisiana, y Georgia, asi como un grupo de Defay (comunidad vecina
de Agua Florida) que viven en Kentucky, y con toda su area de los cerros del Mezquital.

Es obvio que la cultura otomi que Juan aprendio desde nifio formo su caracter y tiene
un efecto positivo en su trabajo intercultural e internacional.

grupo de 200 personas. Fue una oportunidad de decir lo que pienso de los trabajadores migrantes en los
Estados Unidos y por qué deberiamos darles algin tipo de permiso laboral. Acabé hablando como
economista. A los lideres comunitarios hispanos les gustdo mucho lo que dije, porque conclui explicando que
mi historia personal no es unica. Es una historia comtn entre los hispanos.”

' Hoy en las Américas, Kentuckiana, jueves 29 de diciembre de 2005.

7 “Me he involucrado un poco en actividades relacionadas con la inmigracion. Estamos presionando a los
legisladores de Kentucky para que voten a favor de una ley integral de inmigracion. Mafiana tenemos una
gran concentracion en Lexington. Pensamos que llegaran 100,000 personas. Asi que ha sido una semana de
mucho trabajo.”

'8 E1 trabajo nunca se acaba y mis hijos absorben toda mi energia. Pero estamos bien. Alex empezo tercero de
primaria y Benjamin entr6 al preescolar hace dos semanas.”
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LLAS ASOCIACIONES DE MIGRANTES INDIGENAS EN NUEVO LEON

Olimpia Farfan Morales, Luis Fernando Garcia Alvarez
¢ Ismael Fernandez Areu
Centro INAH Nuevo Leon

A partir de 1980, los mazahuas originarios de la comunidad de Santiago Coachochitlan,
municipio de Temascalcingo, Estado de México, siguieron una trayectoria hacia la region
noreste (Coahuila, Nuevo Leon y Tamaulipas) para comercializar la alfareria producida en
su lugar de origen. Esta movilidad, implicé que algunos mazahuas optaran por residir en la
Zona Metropolitana de Monterrey (ZMM) formando nucleos étnicos, integrados por familias
nucleares o extensas con una misma procedencia local.

Actualmente, este grupo de poblacion indigena se ha incrementado y presenta
particularidades derivadas del periodo de migracion, asi como de su actividad laboral, ya
que desde su llegada a la zZMM, se dedicaron al comercio en la via publica bajo distintas
modalidades.

Por otro lado, se insertan en un proceso de movilidad residencial dentro de las
periferias urbanas de la zMM, resignifican sus mecanismos colectivos de organizacion,
estructuran su vida comunitaria en diferentes ambitos y gestionan sus principales demandas
en funcion de solucionar sus necesidades primordiales.

Finalmente, mantienen una constante movilidad entre su lugar de origen y la zMM,
articulada a partir de las relaciones sociales, economicas y religiosas.

Al ejercer el comercio en la calle, en las plazas comerciales, en los principales cruceros
viales, a las afueras de las estaciones del metro, en la central camionera y otros espacios de
la zMM, se tuvieron que enfrentar al conflicto de la apropiacion del espacio publico y a la
competencia por la privatizacién de éste.'

! Segtin Jerome Monnet, “el comercio parece tener, en todas las civilizaciones, una funcion social peculiar:
asegurar la presencia de lo privado en el espacio publico (la “privatizacién” mercantil de la calle, del cruce, de
la plaza, de la ciudad o del monumento) y la de lo publico en el espacio privado (lo que se podria llamar la
“publicitacion” de los establecimientos con “entrada libre”, tiendas o plazas comerciales). Esta funcion social
actualiza siempre las logicas de la privatizacion y de la “publicitacion” en un conflicto que parece ser una



256 Olimpia Farfan et al.

En estos espacios resalta la oposicion de los comerciantes establecidos, quienes llevan
a cabo acciones en contra del comercio en la via publica o ambulantaje; algunas veces se
ejerce presion a través de la Camara de Comercio hacia las autoridades municipales y
estatales para sacar de la calles a este tipo de vendedores.

De la privatizacién del espacio publico y de los distintos grupos con intereses
particulares, surgen distintas modalidades de negociacion y regularizaciéon del mismo,
algunas veces basados en leyes y reglamentos municipales. La negociacion de lugares y
permisos muchas veces es pactado por las asociaciones gremiales y otorgado a cambio de
lealtad politica hacia el gobierno en turno o partido politico, tal como sucede en otras
ciudades. Este tipo de acuerdos es incentivado por parte del Estado como un medio para
tramitar administrativamente los permisos para el uso de las calles. Se trata de
organizaciones que se vinculan con el aparato administrativo y politico, a través del cual
logran obtener permisos (Silva, 2007:143).

Los mazahuas se tuvieron que enfrentar a este conflicto, porque el ejercicio de su
actividad comercial en el espacio publico es considerado como “ilegal” y sujeto a sanciones
y por esta situacidn cotidianamente experimentaban actos de agresion, violencia, abuso y el
decomiso de la mercancia, a lo que se agregaba la discriminacién y racismo, por su
condicion de indigenas, tanto por parte de las autoridades locales como de otros actores
sociales. Esta situacion los llevd a organizarse a través de su pertenencia étnica, formando
primero un grupo con esta problematica en comun y después una asociacion civil, con el fin
de llevar a cabo acciones colectivas en defensa de sus derechos e intereses comunes.

Nos referiremos a la emergencia de esta asociacion de migrantes indigenas como un
mecanismo para insertarse laboral y residencialmente en la ZMM y finalmente abordamos su
relacion con las instituciones en distintos niveles de gobierno.

LA ORGANIZACION DE MIGRANTES MAZAHUAS EN LA ZMM. EL PROCESO DE
CONFORMACION

De acuerdo con Velasco (2002:43) las asociaciones de migrantes indigenas son un ejemplo
de la capacidad de agencia del ser humano® y de la fuerza de las comunidades territoriales,
puesto que sus integrantes actian colectivamente articulando intereses y recursos
procedentes de territorialidades distintas para controlar y transformar su medio ambiente y
su proyecto de vida.

La autora apunta que en la literatura sobre este tema (Orellana, 1973; Hirabayashi,
1985, 1993; Roosens, 1994, Rex, y Mason, 1986) se sefialan varios factores que explican el
surgimiento de tales organizaciones y asociaciones en el mundo (Velasco, 2002:121 y
2004:113).

constante en las ciudades, una modalidad “normal de su funcionamiento: lucha de las autoridades publicas
contra el comercio ambulante, competencia entre pequeflos comerciantes y grandes empresas, pelea de los co-
mercios contra los usuarios indeseables (en las plazas comerciales, en la terrazas de los cafés, etcétera),
antagonismos étnico-comerciales, entre otros” (1996:12-13).

? La agencia entendida como la capacidad de transferir y extender los esquemas culturales que caracterizan a
todos los miembros competentes de una sociedad a nuevos contextos sociales (Sewell, 1992:18) citado por
Velasco, 2002: 37). La autora agrega que hay una relacion dialéctica entre esquemas y recursos o medios que
el individuo utiliza y que se emplean como fuentes de poder en el curso rutinario de su accion social.
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Hirabayashi (1985:580-581 citado por Velasco, 2002:121) resume estos factores en lo
siguiente: a) que los migrantes hayan participado en sistemas civicos religiosos con base en
su identidad y herencia comun b) la necesidad de politizacion de las redes y grupos
informales ¢) que las asociaciones tengan una vinculacion con el sistema social y politico
de sus pueblos.

En ese sentido las redes de migrantes o la configuracion de interrelaciones sociales,
casi siempre, son la base de otras formas de accion colectiva como es la creacion de
asociaciones (Velasco 2002:49). En el caso que nos ocupa encontramos que existe una
estrecha relacion entre la emergencia de las redes y las relaciones de parentesco,
mecanismos que permitieron iniciar la asociacion mazahua.

Los mazahuas de Santiago Coachochitlan utilizaron las redes sociales para instalarse
en algunas colonias de los municipios de Escobedo y Monterrey, Nuevo Ledn, por ejemplo,
en la colonia La Esperanza en Escobedo, asi como en la en La Amistad y Gloria Mandiola
en Monterrey. Aunque estos grupos de familias mazahuas provenian del mismo lugar de
origen, la mayoria de ellas se conocian sdlo de vista y en algunas ocasiones coincidian en
sus pueblos o en las calles de la ciudad en donde ejercian el ambulantaje.

La insercion laboral y residencial de los mazahuas a la zmm no ha sido facil, ya que
desde su llegada enfrentan situaciones adversas, que van desde los problemas relacionados
con el comercio, hasta la estigmatizacion, la discriminacion y el racismo.

Durante el afio 2000 la ocupacion de vendedores ambulantes se fue haciendo mas
critica porque las autoridades municipales iniciaron acciones violentas, desalojandolos de
los espacios publicos.” Ante este escenario de tension y conflicto decidieron organizarse
para realizar algunas acciones colectivas y formar un grupo con el fin de defender su
derecho al trabajo y resolver los problemas con las autoridades.

En el primer momento, la movilizacion se apuntald en la solidaridad de la familia
nuclear y extensa, para después incluir a paisanos y amigos, lo cual funcioné al compartir
vecindad en los lugares de residencia y al coincidir en los espacios de trabajo en distintos
puntos de la ZMM.

Al ejercer su oficio, algunos de los migrantes mazahuas no contaban con permisos
oficiales y constantemente tenian conflictos con las autoridades municipales; muchas veces
fueron desalojados violentamente en distintas calles y cruceros de la zmm. Las narraciones
de los migrantes refieren que en los operativos intervenian tanto inspectores de piso como
agentes policiacos, quienes les recogian la mercancia estableciendo una confrontacion
directa entre los diferentes actores sociales. En algunos casos fueron victimas de agresiones
verbales y extorsiones por parte de otras autoridades y sectores de la sociedad.

Comerciar en la via publica sin la autorizacion correspondiente era motivo de sancion
o multa administrativa, pero cuando los mazahuas y otros vendedores ambulantes trataban
de regularizar su situacion y solicitaban los permisos ante las autoridades correspondientes,
¢stos les eran negados.

En algunos casos, se les sugeria que canalizaran dichas solicitudes a través de
organizaciones gremiales o sindicales, porque sin lugar a dudas ésta es la manera en que se
negocian dichos espacios, dada la contienda entre el ambulantaje, la disputa por el espacio
publico y su legalizacion.

? Monet plantea que es posible analizar el rechazo del comercio ambulante como una manifestacion de un
“racismo” interiorizado que atribuye a todos los tipos de tianguis un caracter indigena, rustico, no urbano y no
moderno (1996:12-13).
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La disputa por el espacio publico y el incremento del ambulantaje en la ZMM, al que se
han integrado varios sectores de la poblacidn, entre ellos los indigenas, ha sido abordada
sistematicamente por los medios masivos de comunicacion como la radio, television y
prensa escrita.* En una serie de reportajes que se publicaron desde el 2004 es notoria la es-
tigmatizacion y la discriminacion laboral y étnica, pues relacionan el ambulantaje con la
explotacion de menores, la ignorancia y otras problematicas sociales como la drogadiccion
y el narcotrafico.’

A partir del estudio con asociaciones de migrantes mixtecos en Baja California, Velas-
co observa tres etapas en la consolidacion de las asociaciones. En la primera etapa, se inicia
la asociacidon propueblo o comité que se define por su pertenencia a un pueblo y opera de
acuerdo a sus fuertes lazos de parentesco y paisanaje. La segunda etapa es cuando se consti-
tuyen organizaciones interpueblos, donde los vinculos son mas débiles, y luego se
constituyen organizaciones interétnicas, que se construyen alrededor de la categoria
indigena, después se crea un espacio de accion politica en el cual participan individuos y
colectividades (Velasco, 2002:143).

En la creacion de la asociacion mazahua encontramos ciertas similitudes con el caso
anterior, pues algunas familias mazahuas, a través de las redes sociales primarias, ya parti-
cipaban activamente en la organizacion social, religiosa y politica de sus pueblos de origen.
Algunos de ellos habian ejercido cargos como fiscales, mayordomos, viejos de danza y
comisarios ejidales.

Estos cargos forman parte de un sistema de organizacion social que se refiere al
conjunto que abarca la administracion publica civil y religiosa (Chance y Taylor 1987, en
Rodriguez, 1995:639) que se inscribe en la matriz agraria de la comunidad y que posee su
propia jerarquia y sus ciclos ceremoniales respectivos (Medina, 1995:9).

El hecho de organizarse en la ZMM y llevar a cabo acciones colectivas, no se dificulto,
pues contaban con experiencia previa y formas organizativas propias, sobre todo porque
pertenecian al mismo pueblo, tenian intereses en comun, ejercian el mismo oficio y tenian
los mismos conflictos.

El grupo de familias mazahuas de Santiago Coachochitlan decide organizarse a partir
de las redes informales y formar un frente comun con el fin de desarrollar algunas acciones
en conjunto para su propio beneficio, pues el conflicto con las autoridades se volvio
insostenible, por lo cual un grupo familiar decidid reunirse con sus parientes y vecinos en la
colonia La Amistad.

L4 DISPUTA POR EL ESPACIO PUBLICO Y EL AMBULANTAJE

El conflicto por la apropiacion del espacio publico y el ambulantaje, empeord durante la
administracion municipal de Felipe de Jesus Cantu, alcalde de Monterrey (1999-2003). Uno

* Véase: “Aumenta ambulantaje mas que en los ultimos 12 afios” en E! Porvenir, 22 de enero de 2007.
“‘Asfixia’ ambulantaje a comerciantes en Morelos” en E/ Porvenir, martes 26 de agosto de 2008. “Desalojan
a puesteros que retornan la Central” en E/ Norte. Sébado 18 de septiembre del 2005. “Toman los cruceros
para vender de todo”. El Norte, lunes 21 de junio del 2004.

> “Llegan indigenas tras suefio regio” en £l Norte, domingo 22 de mayo del 2005. “Afirman ambulantes ser
desalojados” en EI/ Norte, lunes 10 de enero del 2005, local, 6B. “Indigenas: mano de obra informal”, en
Milenio. Diario de Monterrey, martes 10 de agosto del 2004.
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de los integrantes de la organizacion mazahua nos narr6é que la situacion que enfrentaban
los vendedores ambulantes, entre ellos los mazahuas, se agravo en el afio 2000.

Esta situacion dificultaba los ingresos econdémicos y algunas familias mazahuas
pensaron en regresarse a vivir al lugar de origen. En el afio de 2003, un grupo familiar
decidio conseguir un abogado para que los asesorara, después de que les decomisaran su
mercancia y los desalojaran de los espacios publicos donde ejercian el ambulantaje y les fue
negado el tramite de los permisos por parte de las autoridades correspondientes.

Un abogado les queria cobrar $ 5 000 por gestionarles el permiso y no les aseguraba
por cuando tiempo se otorgaria el mismo. Por ello decidieron no contratarlo y buscar otras
opciones. Fue asi que resolvieron solicitar ayuda a la organizacion Andrés Caballero de la
Confederacion de Trabajadores de México (CTM), a la cual decidieron no afiliarse, pero
lograron que un abogado de esta organizacion los orientara.

El abogado les recomendd que, “junto con sus paisanos, formaran una organizacion
indigena mas numerosa” y, especificamente, les recomendd que “fueran indigenas, de la
misma raza, pues asi tendrian mas fuerza”. Asi fue que empezaron a invitar a los demas
compaiieros que residian en otros municipios de la ZMM, con los cuales no se relacionaban
cotidianamente, pero con quiénes coincidian en las calles y cruceros donde ejercian el
ambulantaje. Esto configuré una primera organizacion de interbarrios o interpueblos, pues
la mayoria pertenecian a los distintos barrios de la misma comunidad de Santiago
Coachochitlan.

Al siguiente afio, obtuvieron el reconocimiento oficial, adoptando la forma legal de una
asociacion civil (A.C.), cuya base social son los migrantes mazahuas y sus familias. El
grupo que al principio se organizd solo estaba formado por 10 jefes de familia y poco
tiempo después, al formalizar la asociacion, ya contaban con mas de 100 jefes de familia.
Fue asi que se cred la Organizacion Mazahua de México Julia de Jesiis Ferndndez, 4.¢.°

La asociacion se estructura a partir de un presidente general, secretario, tesorero y
dentro de la organizacion existe una representante del sector femenino o madres de familia.
Ellos se organizaron en asamblea’ y se retinen un dia a la semana, pues invierten casi la
totalidad de su tiempo en el desarrollo de su actividad laboral y s6lo toman un dia de
descanso, aprovechandolo para congregarse

La asamblea se realiza en la colonia La Amistad y opera como un espacio social
comunitario, donde los mazahuas se retinen con los parientes y paisanos para intercambiar
noticias relacionadas con la asociacion y sobre cualquier situacidon que se presenta, tanto en
la ciudad como en la comunidad de origen. Antes de la asamblea no habian tenido
oportunidad de socializar por el tipo de residencia dispersa; finalmente, la asamblea se
convirti6 en un espacio de socializacion para todos los migrantes y sus familias.

La organizacion mazahua, a través de sus representantes, inicid diversas gestiones
encaminadas a regularizar su situacion laboral. Fue asi, que consiguieron algunos permisos
en las Direcciones de Comercio de los municipios metropolitanos. Sin embargo, la

® Julia de Jesus Fernandez fue una de las iniciadoras de la organizacién, esposa del presidente de la misma,
quien fallecié en el 2000, victima de un asalto a mano armada en uno de los regresos a su comunidad de
origen. Existe un corrido nortefio que relata este suceso y fue escrito e interpretado por un musico de
Monterrey.

" La asamblea es el espacio en donde se toman los acuerdos que tienen que ver con la asociacion; en sus
reuniones es posible observar una participacion que, en cierta medida, reproduce la organizacion comunitaria
y todos asumen los acuerdos resultantes. De esta forma, trasladan las formas tradicionales de organizacion y
participacion a la ZMM.
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situacion de precaridad sigue latente, pues es frecuente que en los municipios desalojen a
este tipo de comerciantes apoyandose en sus reglamentos, donde se prohibe esta actividad.

En la realizacion de los tramites en las diferentes instituciones afloraron los conflictos
relacionados con su condicion de indigenas, pues los estigmatiza negativamente, y ellos
mismos comentan que muchos funcionarios se negaron a atenderlos y los trataban
despectivamente. Esta discriminacion y las actitudes racistas se manifiestan en rechazo,
agresion, burla o indiferencia y se presentan en los distintos ambitos, tanto en el laboral
como en los lugares en donde residen.

En este sentido, los mazahuas han iniciado un proceso de etnicizacion® ya que la
migracion cambia el contexto en el cual indigenas y mestizos entablan relaciones, mas no el
sistema de representaciones y clasificaciones sociales: cambia el espacio de interaccion,
mas no la estructura de significados atribuidos a una y otra categoria de adscripcion. Esto
hace que los migrantes indigenas experimenten en las ciudades un segundo proceso de
etnicizacion, en virtud de que las clasificaciones sociales forman parte de condiciones
historicas y sociales ligadas a la construccion cultural de la nacion (Oehmichen, 2003:150).

LA RELACION CON LAS INSTITUCIONES

Los mazahuas, como resultado de la movilizacion colectiva en defensa de sus intereses la-
borales, iniciaron también gestiones que les permitieron obtener un espacio para la vivienda
y mejorar sus condiciones de vida en la ZMM. Para lograrlo establecieron nuevos vinculos,
sobre todo con instituciones o dependencias del gobierno municipal estatal y federal.

Asi, comenzaron las gestiones para obtener una vivienda. Para ello recurrieron al
Consejo de Desarrollo Social en Nuevo Ledn (CODESOL) entre el afio de 2003 y 2004; a la
Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (CDI) en 2004, a través de la
Delegacion de San Luis Potosi. En 2005 y hasta la fecha (2008), las gestiones se realizan en
la oficina de la DI en Nuevo Ledn.

Con la atencion de diferentes instituciones como CODESOL y CDI, los grupos indigenas
han sido inducidos a formar asociaciones civiles y acceder a recursos de distinta indole.
Lemos Igreja (2005) dice que en el Distrito Federal estos procesos se dan a partir de la
creacion de la Subdireccion del Area Metropolitana del Instituto Nacional Indigenista y el
Programa de Atencion a la Poblacion Indigena de la zona metropolitana del Distrito
Federal, durante el gobierno de Salinas de Gortari.’

En la zmM, durante la primera etapa de gestiones ante la CDI y CODESOL, los mazahuas
obtuvieron 24 créditos para adquirir vivienda; éstos fueron otorgados a los jefes o
representantes de familia, como resultado de una serie de programas del Instituto de la
Vivienda de Nuevo Ledn y las aportaciones econdmicos de los propios beneficiaros.

¥ De acuerdo con Oehmichen, los indigenas viven un segundo proceso de etnicizacion, en la medida en que se
ensancha la brecha entre la cultura y el territorio. (2003:150). Con la migracidn, cambia el contexto en el cual
indios y mestizos entablan relaciones, mas no el sistema de representaciones y clasificaciones sociales:
cambia el contexto de interaccidon, mas no la estructura de significados atribuidos a una y otra categoria de
adscripcion. Esto hace que los migrantes indigenas experimenten en las ciudades un segundo proceso de
etnicizacion, en virtud de que las clasificaciones sociales forman parte de condiciones historicas y sociales
ligadas a la construccion cultural de la nacion (2003:150).

° En el DF, varios grupos mazahuas, triques y otomies dan inicio al proceso de constitucién de asociaciones
civiles, formadas por parientes y vecinos, que comparten vivienda o un mismo espacio para el comercio. Una
de sus caracteristicas es que son definidas como organizaciones indigenas (Lemos 2005).
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En 2006, estos créditos fueron entregados finalmente para obtener una ‘“vivienda
basica” en un desarrollo habitacional denominado La Alianza, localizado al noroeste de la
ciudad de Monterrey. Estas constan de un “pie de casa” de 21 metros cuadrados y lotes de
terrenos de 90 metros cuadrados para construccion, y cuentan con los servicios de agua,
drenaje sanitario y energia eléctrica.

Las viviendas son parte del programa “Tu Casa” donde conjuntamente el gobierno
federal, los gobiernos estatales y, en algunos casos los municipales, aportan recursos para
este beneficio. Este programa esta destinado a las familias que tienen un ingreso menor a
tres salarios minimos.

Entre los mazahuas se compartia la idea de residir en una misma colonia y por ello
solicitaron que los lotes que les correspondian estuvieran juntos en un sector del nuevo
asentamiento, pero su solicitud fue rechazada por las instituciones encargadas de este
asunto, con el argumento de que se asignaban por sorteo y no se podia intervenir en ello.

De esta forma, comparten vecindad con familias mestizas de sectores populares,
quienes también carecian de un espacio propio para su residencia; son en su mayoria
migrantes empleados en diversas actividades y ocupaciones en el sector formal e informal.

En 2007 se hizo entrega de 24 viviendas mas, con lo cual se beneficiaron 96 individuos
integrantes de 24 familias mazahuas. Estas se encuentran ubicadas en el fraccionamiento
Arboledas de San Bernabé en el municipio de Monterrey.

El CODESOL ha establecido programas de atencién a grupos vulnerables en la zMM,
considerando la focalizacion de la pobreza urbana en poligonos donde algunas estrategias
de desarrollo abordan a las comunidades indigenas en dicho contexto.'” En el caso de la
poblacién mazahua que reside en La Alianza y La Esperanza, el CODESOL ha realizado
proyectos especificos como la creacion de Centros Comunitarios de Desarrollo Social
(ccps) y otros relacionados con la infraestructura de estos sitios, que benefician tanto a la
poblacion indigena como a los sectores de poblacién mestiza.

Es necesario sefialar que la competencia por la asignacion de recursos, sobre todo los
relacionados con la vivienda, ha sido fuente de conflictos entre los miembros de la
asociacion mazahua y fue motivo para que algunos de ellos se hayan retirado de la
asociacion.

CONSIDERACIONES FINALES

En los ultimos afios, los grupos indigenas en la ZMM son sujetos de atencion por parte de
diferentes instituciones. La CDI, en su delegacion Nuevo Ledn, ha realizado acciones de
coordinacion interinstitucional y hasta cierto punto se ha vuelto un actor que coordina
algunos planes y proyectos en beneficio de las poblaciones indigenas en dicho contexto.

La ¢DI y el CODESOL han intervenido en estas poblaciones para ayudarles a formar
asociaciones civiles y acceder a recursos de distinta indole. Este proceso ha permitido la
constitucion de diferentes organizaciones de migrantes indigenas. Para poner en practica los
procesos organizativos, la CDI ha impartido cursos de capacitacion de lideres indigenas para
orientar a los grupos en los procedimientos para constituir una asociacion civil.

10 . . , .

En la zMM se considera que existen poligonos donde se focaliza la pobreza urbana. En ellos se concentran
749 colonias (CODESOL, 2006:11), entre las cuales residen las familias mazahuas, asi como los grupos
otomies, nahuas y mixtecos.
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El objetivo de estas asociaciones es sobre todo alcanzar una mejoria en sus condiciones
de vida en la zMM. Consecuentemente, vemos el inicio de un proceso de reafirmacion
étnica en la ciudad por medio de este mecanismo organizativo.

La influencia de la CDI y CODESOL en las organizaciones indigenas es evidente. A pesar
de esto, las organizaciones van diferenciandose unas de las otras, segin el grupo, la
participacion del representante y sus necesidades. Unas se vuelven mas independientes que
otras y la relacion con la institucion varia en ese sentido. Sin embargo, en algunos casos los
grupos € instituciones negocian beneficios e incluso han surgido disputas al interior de las
organizaciones.

Es necesario considerar la diversidad de grupos que estan presentes en la zMM, la
especificidad de la problematica indigena en dicho contexto, ademas de reflexionar sobre el
proceso de atencion a partir de las politicas publicas en los distintos niveles de gobierno.
Hasta el momento se han conformado distintas organizaciones de migrantes indigenas en la
ZMM. Entre ellas destacan las asociaciones:

ASOCIACION UNIDA MIXTECA, A.C. Es una asociacion formada por migrantes mixtecos
del municipio de Juarez y se enfoca al desarrollo comunitario a fin de mejorar las
condiciones y calidad de vida de la comunidad mixteca, asi como la preservacion y difusion
de sus técnicas artesanales.

ZIHUAME MOCHILLA, A.C. Es un grupo de migrantes nahuas dedicado a promover y
apoyar el desarrollo social, econdmico y cultural buscando proyectos de autogestion para
lograr mejorar las condiciones de vida.

Finalmente, la ORGANIZACION MAZAHUA DE MEXICO JULIA DE JESUS FERNANDEZ, A.C.,
ha demostrado su capacidad para movilizar las redes sociales, con el fin de actuar
colectivamente y defender la apropiacion del espacio publico y su proyecto de vida en la
ZMM, utilizando sus propios recursos y experiencias comunitarias en un nuevo contexto
social.
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LA EXIGENCIA INTERCULTURAL DE LOS GRUPOS OTOPAMES
FRENTE A LA DEVASTACION DE SUS TERRITORIOS ETNICOS

Ana Maria Salazar Peralta
Instituto de Investigaciones Antropologicas
Universidad Nacional Autonoma de México

En el discurso del sistema politico mexicano, se advierte la importancia de la poblacion
indigena, a la que se le ha dotado con estatuto juridico de igualdad en la sociedad nacional,
misma que sido declarada pluricultural.' Esta es una igualdad retdrica, porque en la practica
pocas veces se ha respetado, no sélo por las instituciones sino también por la llamada
sociedad nacional. Luego entonces, siendo México una nacion multicultural, ;de qué
igualdad social se habla?

Como sabemos, la relacion de los pueblos indios con el Estado nacional ha sido histo-
ricamente compleja; en la actualidad las Iuchas étnicas se expresan por el reconocimiento
de los derechos culturales, por la defensa del territorio étnico y sus recursos, en torno a la
preservacion de los bienes culturales y también por la degradacion ecoldgica de su entorno
vital. Esto ocurre no sélo en México, sino también en toda la region latinoamericana, el
sureste asitico y amplias zonas de Africa, es decir, las regiones con mayor biodiversidad y
al mismo tiempo las mas pobres del planeta.

En este trabajo me interesa poner en contexto algunos aspectos historicos que hagan
comprensible la naturaleza de los nuevos movimientos sociales, reconociendo que éstos
representan no solo la lucha por la sobrevivencia sino también la equidad de las relaciones
de los actores sociales que en la actualidad involucran a la poblacién indigena en sus
contextos con las fuerzas econdmicas y politicas; aspecto que en si mismo, establece la

" El articulo 4° constitucional advierte que la nacién mexicana tiene una composicién pluricultural sustentada
originalmente en los pueblos indigenas. La ley protegera y promovera el desarrollo de sus lenguas, culturas,
usos, costumbres, recursos y formas especificas de organizacion social y garantizard a sus integrantes el
efectivo acceso a la jurisdiccion del Estado (Moreno Padilla, 1995).
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existencia del conflicto, mismo que cuestiona los signos” dominantes de la sociedad y hace
visible las redes del poder. Los movimientos contemporaneos son profetas del presente.

Este marco de referencia hace necesario tomar como punto de partida, la promocion de
la reforma del Estado ocurrida en la década de los 80 del siglo pasado; particularmente,
para muchos autores, se inicia en 1982, con la intencion de incidir en el mejoramiento de
los pueblos indigenas. La Reforma del Estado tuvo su mayor impulso en el marco del
periodo presidencial de Carlos Salinas de Gortari (1988 a 1994), reforma que en realidad
fue una estrategia politica que anunciaba el fin del Estado nacionalista y su transicion al
Estado neoliberal; especificamente liberalismo social.’ Se reconocia en su momento el
empobrecimiento de amplios sectores de la poblacion nacional, particularmente entre los
grupos indigenas. En consecuencia, se acelerd la venta y privatizacion de las empresas
estatales y paraestatales, muchas de ellas creadas para satisfacer el bienestar social de la
poblacion, eje de la politica social del Estado nacionalista. Pero en la nueva era global, la
transferencia tecnologica planeada a mediano plazo, se concretdé mucho antes del término
programado. Asi se anuncio que los recursos obtenidos de tal proceso de privatizacion, se
orientarian a solucionar los problemas mas apremiantes, entre éstos, el combate frontal a la
pobreza. La iniciativa de reforma del Estado, se concebia como un espacio donde los
actores sociales expresaran sus demandas y propuestas politicas.* El discurso oficial sobre
los indigenas puso de manifiesto la extrema pobreza en la que se encontraban. Aun cuando
se les reconocido como portadores de las mejores tradiciones del pueblo de México, sus
formas de trabajo y organizacion comunitarias fueron seflaladas como un ejemplo para la
sociedad nacional para abatir el rezago, y los bajos niveles de desarrollo humano, eran
insuficientes para remontarlo por si mismas.

Por otro lado, paraddjicamente se impulsaron las grandes transformaciones politicas
apoyadas en las reformas constitucionales en materia agraria, politica social y religiosas
para una nacién laica. Todo para facilitar el curso del proceso de modernizacion y
globalizacion capitalista en México, que se expandid a lo largo y ancho de la geografia
mexicana, imponiéndose en los espacios étnico-territoriales en general y en los otopames
en particular a través de un abanico de contradicciones estructurales y simbodlicas,
caracteristicas de la multiculturalidad sistémica de las naciones con economias emergentes
en las que los pueblos indigenas viven un proceso de despojo y depredacion que fractura
los vinculos primordiales con sus referentes simbdlicos, al tiempo que se inhibe el uso
tradicional de los recursos naturales contenidos en dichos territorios, no sdlo por la
explotacion sino sobretodo por la contaminacion ambiental generada por los desarrollos e
inversiones del mundo global en los contextos locales en donde se deja sentir la hegemonia
del poder econdmico y politico. Durante los afios posteriores, la politica social se tornaria
mas asistencialista e individualizada, transfiriendo a los municipios los apoyos y los
presupuestos. Esto provoco agencia social y movimientos contestatarios en todo el
territorio, mismos que fueron neutralizados con las acciones de la politica social para
desmovilizar la resistencia. Extensas regiones rurales e indigenas en México, fueron
militarizadas para contener los alzamientos armados y prevenir que el movimiento del EZLN
se extendiera a otras regiones del pais. Todo lo cual lleva a pensar que el tema indigena

2 Melucci, 2002:10-11.
3 Oehmichen, 1999:41.
4 Oehmichen, 1999:16.
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transito de ser un problema de integracion, a un asunto de seguridad nacional. Su atencién
I3 . ;. . 5
tuvo mas que ver para contener su agencia y con propositos clientelares electorales.

LA EMERGENCIA DE LA RESISTENCIA ETNOPOLITICA

En la actualidad, la emergencia de las manifestaciones de resistencia etnopolitica y
altermundista exigen nuevos referentes politicos que les de certidumbre y esperanza de
sobrevivencia a partir del didlogo intercultural. En ese sentido nos preguntamos: ;Cuales
son los movimientos mas evidentes que involucra a los grupos otopames?, ;Como se
expresan?, ;Quicnes son los sujetos resistentes? Cuales son sus reivindicaciones?, ;Cuales
son sus logros hasta el momento?

Como advierte Gledhil,® es necesario cuestionar la via de la democratizacion desde
abajo y la estrategia dirigida a la conquista de los espacios de poder. Sobre todo, aquellos
cambios sociales que a primera vista parecen no tener nada que ver con la politica,
considerando que existen procesos que pueden tener efectos contradictorios, no previstos,
no deseados, ni tampoco necesariamente coherentes, sino solo significativos, desde el punto
de vista de observar algunos de los fundamentos de las relaciones de poder vigentes.

En el universo de los pueblos otopames, encontramos una pléyade de fendmenos
sociales cuyos ejemplos ilustran algunos de los resultados colaterales de la globalizacion y
las politicas neoliberales, que se suman a la presencia de los viejos cacicazgos politicos
regionales, enclaves del poder local y activos operadores del capital global.

Los ejemplos elegidos nos parecen paradigmdticos de estos resultados no
necesariamente positivos de las contradicciones sistémicas de la globalizacion. El primero
de estos, es el movimiento ecoldgico ‘Zimapan somos todos’, en contra de una planta de
confinamiento de residuos toxicos que se construye en la comunidad de Botifia del ejido
San Antonio, en el municipio de Zimapan, Hidalgo, para captar 190 mil toneladas de
residuos peligrosos al afio.

El segundo ejemplo, es el proyecto de construccion de la autopista Lerma-Tres Marias,
proyecto concesionado a la familia Hank Rhon. El impacto cultural y ambiental, atraviesa
el bosque de agua del corredor Ajusco Chichinautzin, afectando también las ciénegas del
rio Lerma, es decir, su impacto negativo se dejara sentir en los sistemas hidraulicos de
recarga de Toluca, la Ciudad de México y el valle de Cuernavaca. Dicha autopista afectara
el parque natural Otomi-Mexica, area natural protegida habitat de mas de dos mil especies
de flora y fauna.

Los desastrosos augurios respecto a estos proyectos, nos llevan a preguntarnos:
(Cuales son las acciones de las autoridades del Medio ambiente, y en todo caso, cudl es la
responsabilidad social y ética del Estado mexicano en cuanto a la proteccion de sus
ciudadanos y, si vamos mas lejos, de la comunidad mundial?

El consenso mundial, a través de sus agencias supranacionales, sefiala la importancia
de la prevenciéon y el cuidado ambiental para la salvaguarda de las poblaciones de los
efectos por el deterioro ambiental. Las proyecciones recientes realizadas en comunidades
en India, China y México, observan que los acuiferos de estas naciones se han vaciado por
completo, lo que ha provocado que millones de seres humanos se hayan visto en la

5 Oehmichen, 1999:55.
¢ Gledhill, 2007a:11.
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necesidad de migrar. Los lamentables efectos del cambio climatico hacen imperativa la
prevencion y la participacion social para desarrollar lineas de accion, tratando de resolver
sus graves consecuencias. Se deben continuar estudiando los efectos nocivos de la
desertificacion, las sequias, la disminucion del suministro de agua potable y la elevacion
del nivel del mar que ha empezado a producir una categoria nueva de estudio, los
refugiados ambientales, que en opinion del profesor Van Ginkel, se distinguen de /los
migrantes econdmicos en que salen en forma “voluntaria” para buscar un mejor horizonte y
pueden retornar “sin sufrir persecucion”. Desde mi punto de vista, ambos tipos de
expulsados son el resultado de las presiones estructurales perversas que azotan las regiones
mas pobres del planeta, Africa, Asia y América Latina, derivadas de la desigualdad social,
los rezagos del desarrollo humano y las arbitrariedades politicas.”

Los nuevos movimientos sociales que se observan en los entornos étnicos sefialados
estan formados ante todo por miembros de las comunidades originarias apoyados por
organizaciones sociales, ambientales como Greenpeace, el Centro Mexicano de Derechos
Ambientales y los Guardianes de los Arboles. Los proyectos se desarrollan y afectaran a
comunidades otopames del Altiplano Central de México. Mas alla de las caracteristicas
étnicas y de la heterogeneidad de la agencia social, estan las lamentables consecuencias
ecologicas en estos antiguos territorios étnicos.

El municipio de Zimapan, Hidalgo, forma parte del llamado Valle del Mezquital, y en
su territorio la presencia otomi ha quedado vinculada a una larga historia de explotacion
minera. En Zimapan existen cuando menos ocho puntos de explotacidon, entre los que se
encuentra el ejido San Antonio, que reportaba al decir de Langenscheidt (1987) una
capacidad promedio de 300 toneladas de procesamiento de material para la explotacion de
los metales, actividad productiva antigua y compleja que implica un variable auge
econdmico y un impacto ambiental por la brutal contaminacién de cianuro, generalmente a
cielo abierto, para la separacion de la plata y oro de otros metales cobre, plomo y hierro.

Jests Salinas Pedraza (1984:15-24) sefala en su Etnografia del otomi, que en Zimapan
hay muchas montafias altas, algunas de ellas muy erosionadas; otras tienen arboles y
plantas, aunque pocas. No hay muchos campos cultivados, por lo que observa que la
agricultura es pobre. La presencia de magueyes es también pobre, debido a que la mayor
parte de las montafias estan erosionadas y no hay suficiente suelo para que las plantas
crezcan. La actividad economica por excelencia es el trabajo en la mina, donde los
trabajadores otomites excavan las rocas cargadas de plata. En camiones es transportada a
Huichapan y por tren a la ciudad de México. Y de ahi, estos materiales viajan por tren para
ser refinados y separados los metales puros. Las personas que no trabajan en alguno de los
procesos de las minas, se ubican en el sector comercial y de servicios y, quienes no
encuentran acomodo en ninguno de estos segmentos migran a la ciudad de México en
busca de trabajo.

Sin embargo, la poblacion originaria ha resentido la construccion de la planta de
desechos toxicos. En la arena del conflicto, se observa a la iniciativa privada de origen
espafiol, a los representantes del gobierno de Hidalgo y a la poblacion local, a la que se han
sumado el Barzon Popular y la seccion 15 del Sindicato Nacional de Trabajadores de la
Educacion, los que han exigido de la Secretaria de Gobernacion, a la Semarnat y al
gobierno federal que se cancele la construccion de dicho proyecto. Los mitines, las

7 Aragones, 2008:20.
¥ Corona de la Pefia, 2005:94.
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marchas, las huelgas de hambre solo han servido para la criminalizacion de los dirigentes
de la resistencia social y los denunciantes, quienes se han opuesto al despliegue de la
policia federal preventiva, desplegada en el entorno de la Planta de confinamiento de
residuos peligrosos que se construye desde el afio 2006.

Un estudio conducido por investigadores biomédicos de nuestra casa de estudios,
indica el alto riesgo de las alteraciones genéticas encontrada entre la poblacion de
trabajadores de una planta de desechos toxicos, relacionada con el tiempo de exposicion de
agentes genotoxicos.” Como en muchos otros temas de salud y seguridad, el Ejecutivo ha
traicionado a la sociedad civil, sefialan los luchadores sociales.'"” Es un hecho que
cotidianamente, se conoce una nueva denuncia que involucra la corrupcion de los
funcionarios con los inversionistas por sus practicas poco escrupulosas. Este contexto le da
sustento a la idea que enuncia: donde quiera que haya poder, se encuentra resistencia,
formulacion hecha por Foucault, quien plantea que la resistencia opera como un
diagnéstico del poder, ya que cuando se examina cualquier tipo de resistencia, se
encuentran los limites de lo que se puede alcanzar por medio de la resistencia misma
debido a la incorporacion de los actores, en nuevos campos de poder y su articulacion a
nuevas estructuras de poder."’

Curiosamente el proyecto de la autopista Lerma-Tres Marias, que comunicara las
ciudades de Puebla, Cuernavaca y Toluca, estd a cargo de la Secretaria de Comunicaciones
y Transportes. Los bosques que seran afectados representan un ecosistema de mas de dos
mil especies de flora y fauna, 211 especies de aves, 59 de mamiferos, 56 de reptiles y 24 de
anfibios, de los cuales 10% son especies endémicas de México. La riqueza de la
biodiversidad de este ecosistema es tal, que dos de cada 100 especies conocidas en el
planeta habitan en esta region. Las autoridades han sefialado que del peaje que se cobre a
cada automovilista usuario, un peso se destinard a la generacion de un fideicomiso
destinado a la restauracién y conservacion de los ecosistemas de la zona; lo cual generara
un fondo de 2 millones 900 mil pesos al afio que, comparados con los 21 millones de pesos
de inversion por kilometro construido de esta autopista, son una cantidad insignificante y
totalmente insuficiente para la conservacion de los bosques de agua.'

Se puede advertir que de entrada la ecologia de estos contextos es opuesta, pues
mientras Zimapan representa una zona semidesértica y ampliamente transformada por la
intervencion humana a lo largo de muchos siglos, la zona del bosque de agua es una
porcidn de territorio conservado por las comunidades otomies y nahuas que los habitan. A
lo largo de las tultimas décadas el acelerado proceso de depredacion ha destruido
aproximadamente el 70% de de la cubierta forestal de este ecosistema, el 30 % que se
conserva estd semideteriorado y tan sdélo el 10% restante se considera con poca
perturbacion humana. Y sin embargo, su capacidad de carga es fundamental para el
sostenimiento de los acuiferos de tres importantes poblaciones por la riqueza biodtica de
bosques de pinos, encinos, oyamel y selva baja caducifolia.

? Ostrosky-Wegman, 1995:111-113, <http://www.jstor.org/stable/3432025>.

19 Véase la publicacion del Reglamento de la Ley de Bioseguridad de organismos genéticamente modificados,
el 19 de marzo de 2008, fue denunciada como una traicion del gobierno a las demandas campesinas, sociales
y ambientales para defender el campo.
<http://www.greenpeace.org/mexico/news/traiciona-gobierno-demanda-ca>

" Foucault citado en Gledhill, 2007 b:8.

"% Enciso, 2008:47.



270 Ana Maria Salazar Peralta

CONSIDERACIONES FINALES

Los territorios étnicos en México han sido y continian siendo devastados, acelerando la
perdida de su capacidad de sustentabilidad. La expansion capitalista en la agricultura y en
las zonas restringidas, ha roto con el equilibrio ecoldgico, no sélo por las presiones
politicas. La corrupcion gubernamental ve con complacencia los desarrollos de supuestos
proyectos de beneficio social, aumentando la carga social debido al crecimiento
demogréfico de las manchas urbanas y las fronteras agropecuarias que acentiian el deterioro
de las areas naturales. Esto se suma al vaciamiento de los referentes culturales y éticos de
las poblaciones, alejandolos de los principios de conservacion del medio ambiente, lo que
se agrava por la carencia de programas educativos y campafias informativas suficientes
orientadas por la educacion ecologica.'> Un aspecto concomitante es la carencia de lineas
de accién conservacionistas que estimulen a las comunidades via proyectos
socioecondmicos viables en torno al aprovechamiento de los recursos naturales. También la
falta de mecanismos de participacion de autoridades y comunidades locales impiden
proteger adecuadamente nuestro patrimonio natural e intangible. Por ello, las acciones de
las comunidades indigenas junto a las organizaciones de la sociedad civil, son importantes
no solo por la agencia colectiva, sino también por la creatividad para rebelarse ante los
atropellos de los aparatos del poder, que perpetian su dominacidon por el contubernio con
los gobiernos locales.

Empero, el derecho fundamental a un medio ambiente adecuado se encuentra
expresado a nivel constitucional, pero no existen las garantias procesales para su ejercicio.*
El problema del derecho no es juridico, sino que no existe la posibilidad de hacerlo
efectivo. Esto explica la postura del gobierno federal de no suscribir en su totalidad el
Protocolo de Kyoto, acuerdo global para detener las emisiones responsables del
calentamiento global del planeta y el cambio climatico. Luego entonces el Ejecutivo
mexicano ha actuado politicamente de forma débil frente a un problema de seguridad
nacional fundamental: la sobrevivencia de la poblacion mexicana en zonas de alto riesgo.

Mas recientemente ha surgido el proyecto Greenhouse Gas Protocol (Protocolo de Gas
Invernadero), financiado por agencias internacionales, del que ya son parte unos 150 paises
firmantes en el mundo. Es un plan que ofrece a empresas medianas y pequeilas,
capacitacion e instrumentos para medir sus emisiones, identificar oportunidades de
reducirlas y atraer tecnologias limpias. El Programa de Naciones Unidas para el Medio
Ambiente (PNUMA) ha otorgado a M¢xico el reconocimiento por ser el primer pais en
desarrollo que se suma al plan del proyecto Greenhouse Gas Protocol. En México, hay 48
mil empresas, y 75 por ciento de ellas no cumple con las normas ambientales, segun
reconocen las autoridades.”” La escala de las acciones es pequefia y sin embargo, las
oficinas del PNUMA ha celebrado que el gobierno y el empresariado mexicanos hayan
suscrito dicho plan, adoptando (en agosto de 2007) un programa voluntario para medir y
reducir esos gases, sobre todo considerando que nuestro pais es responsable de 1,5 por
ciento de la emision mundial de gases invernadero.'® ;De qué se trata entonces? ;Lo que te
dan con la izquierda te lo quitan con la derecha? Considero que se trata de incentivar y

13 Gobierno del Estado de Morelos, s/f.
' Brafiales, 2004:21-31.

15 Cevallos, 2007 a.

' Cevallos, op. cit.
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concientizar a la ciudadania atn, aquélla que por intereses de clase es renuente a suscribir
plenamente los principios globales de conservacion del medio ambiente, pues ello significa
mermas economicas. ;Pero qué son éstas frente a la vida?

Hoy sabemos que los instrumentos supranacionales como el Protocolo de Kyoto,
coadyuvan a nivel global a crear conciencia y lineas de accion globales y locales
importantes para ayudar a controlar el cambio climatico y restaurar la capa de ozono. El
premio Nobel de Quimica Mario Molina, ha sefialado que no necesitamos la certeza
cientifica para actuar. Aunque haya una probabilidad de uno en 10 de que no pasard nada
serio, hay que poner en marcha Kyoto, de no hacerlo las consecuencias pueden ser muy
graves; tenemos evidencia cientifica que indica que si Kyoto no funciona, habra un retraso
en la recuperacion de la capa de ozono."”

Con toda la certeza cientifica que ofrecen los cientificos, jpor qué se da prioridad a
proyectos devastadores y se criminaliza a los ciudadanos que luchan y se oponen desde sus
logicas a la destruccion no sélo de sus territorios étnicos sino también del planeta? La
respuesta podria ser mecanica y simplista desde la perspectiva politica.

Por el momento no tengo una respuesta que me satisfaga. Sin embargo, creo que hay
que continuar desagregando los componentes de estos nuevos movimientos politicos y
observar las significaciones que tiene la interaccion del sujeto colectivo con quiénes
constituyen la arena del conflicto, para ofrecer una lectura no so6lo satisfactoria sino sobre
todo util para la construccidn de la historia de estos pueblos.
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UN PUEBLO OTOMI EN TRASFORMACION

DETERIORO AMBIENTAL Y CAMBIO SOCIOCULTURAL EN SAN JOSE LA COSTA,
MUNICIPIO DE TOLUCA, ESTADO DE MEXICO

José Concepcion Arzate Salvador y Monica Elizama Ruiz Torres
Facultad de Antropologia, Universidad Autonoma del Estado de México

En el territorio mexiquense existen cinco grupos étnicos, entre ellos los mazahuas, cuya
poblacion para el afio 2000 segun el Xi1 Censo de Poblacion y Vivienda realizado por el
INEGI, era de 145 982 personas, distribuidas en 427 localidades de 13 municipios de la
entidad. Estos son secundados por los otomies, cuya poblacion era en ese afio de 132 922
individuos distribuidos en 352 localidades de 21 municipios, seguidos en numero por los
nahuas, matlazincas y por tltimo en menor cantidad los tlahuicas.

Javier Romero Quiroz (1980:94) expresa que anteriormente el valle estaba densamente
poblado por otomies llamados “los cazadores de pajaros”. También habia mazahuas, “los
poseedores de venados”, y matlatzincas, “los hombres de la red” o “los pescadores”; todos
ellos con una poblacion dominada tanto politica y militarmente por lo tenochcas, los del
pueblo del sol. Los primeros tres pueblos indigenas situados en el territorio de Toluca,
formaban parte de la familia otomiana antes de ser sojuzgados por los tenochcas. Sobre el
nombre de los otomies no hay certeza del significado preciso, ya que para algunos “otho”
significa no poseer nada, y “mi”, establecerse. Se podria por lo tanto interpretar como
“pueblo errante”. La palabra tiene su origen lingliistico en el ndhuatl, donde otomitl se
deriva de otocac “que camina” y mitl “flecha”, refiriéndose a que los otomies eran grandes
cazadores y siempre portaban flechas (Barrientos, 2004:6). Los otomies se nombran a si
mismos 7iahiiu, que significa “los que hablan otomi”.

Este grupo étnico se establece en el municipio de Toluca, Estado de México, y algunas
de las localidades donde se concentra son: San Pablo Autopan, San Andrés Cuexcontitlan,
San Cristobal Huchochitlan y Tlachaloya; esta tltima es delegacion del municipio de
Toluca y esta dividida en cuatro subdelegaciones y tres barrios. En este lugar se llevo a
cabo la construccion de la presa José Antonio Alzate, afectando a localidades aledafias a la
obra, situacion que ha traido con el paso de los afios cambios socioculturales producto del
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deterioro ambiental ocasionado por la construccién de la obra hidraulica. A orillas de este
cuerpo de agua se localiza San José la Costa, que es subdelegacion de Tlachaloya; la
localidad surge como consecuencia de la reubicacion que sufrieron sus habitantes, que son
descendientes de la etnia otomi, al comenzar a llenarse el embalse. Anteriormente sus
formas de subsistencia eran la agricultura y la forma de vida lacustre, pero con el paso de
los afios y ante los cambios ambientales que se fueron presentando, han tenido que buscar
otras formas de vida como la migracion y, en los tltimos afios, la recoleccion y venta de
desperdicios industriales, principalmente el fierro y la chatarra. Poco a poco las tradiciones
y costumbres del grupo se van perdiendo, y con ello también la lengua, siendo la obra
hidraulica uno de los principales impulsores del cambio. Por esto, se vuelve necesario
mencionar qué acciones y estrategias desarrolla la poblacion para preservar y conservar su
identidad étnica, la cual sigue estando presente en la actualidad.

San José la Costa es una subdelegacion de Tlachaloya de Adolfo Lopez Mateos, en el
municipio de Toluca, Estado de México. El poblamiento de la localidad inicia a finales de
los afios cincuenta cuando comienza la construccion de la presa José Antonio Alzate, cuya
edificacion concluye en el afio de 1960; la inundacién total del area de afectacion se da
entre 1963 y 1965. Es en este momento cuando se presentan cambios al ambiente que
repercuten directamente en el ambito sociocultural de los habitantes. Las personas que
comenzaron a poblar el lugar, originalmente pertenecian a la comunidad indigena otomi de
San José Pathe, del municipio de Temoaya, asentados a orillas del rio Lerma. Estos
indigenas otomies contaban con terrenos de cultivo de los que obtenian productos basicos
para su subsistencia, siendo el maiz el mas importante de ellos, y desarrollaban también
otras actividades entre las que se encontraba la extraccion de productos lacustres, haciendo
uso de herramientas como las “matlas” y fisgas con las cuales conseguian acociles, peces y
ranas; asimismo consumian aves como la gallareta y patos. Sus formas de subsistencia
estaban intimamente relacionadas con el medio en el que se encontraban, practicando la
caza, pesca, recoleccion y el cultivo de cereales, aunque los habitantes del lugar, en especial
los hombres, también trabajaban como jornaleros agricolas en los ranchos y haciendas que
se encontraban en la zona. Por este motivo tenian actividades remuneradas y con ello
solventaban los gastos que requerian los integrantes de sus familias. Es importante
mencionar aqui que el agua es y ha sido un elemento indispensable en la vida de los seres
humanos pues es a partir de ésta que han logrado sobrevivir a lo largo de los afios y les ha
permitido el desarrollo de ciudades y complejos urbanos de gran importancia historica,
politica, social y cultural. Sobre esta tematica existen, por ejemplo, las investigaciones
realizadas por Karl A. Wittfogel (1968), Gordon Childe (1982), Pedro Armillas (1949) y
algunos otros cientificos sociales como Alfred Kroeber (1939) y Carl O. Sauer (1948)' que
hicieron trabajos relacionados con las posibles maneras de solventar necesidades a partir
del uso y manejo de los sistemas hidraulicos. Por lo anterior, se tiene un antecedente de
como el hombre interactua en su medio para subsistir. En las ultimas décadas, se han
realizado también otro tipo de estudios como los de Virginia Molina (1976), David
McMahon (1990) y Leonardo Tyrtania (1992), los cuales se han basado en la problematica
que resulta de la construccion de obras hidraulicas, asi como la forma en que se ha dado la
adaptacion humana a un ambiente determinado y modificado por la capacidad cultural del
hombre, todo esto desde la dptica y los postulados de Julian Steward, quien es el creador de

' Armillas, Pedro (1949); Kroeber, Alfred (1939); Sauer, Carl O. (1948) son referencias obtenidas de Palerm,
1992.
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la ecologia cultural, la cual expresa que es una herramienta metodologica para comprobar
como la adaptacion de una cultura a su entorno puede ocasionar algunos cambios
(Steward, 1993:344).

En el momento de emprender un estudio, basandonos en la ecologia cultural, nos
damos cuenta que el hombre ha actuado sobre la naturaleza y la transforma originando con
esto la creacion y acrecentamiento de modificaciones en el entorno natural y después en el
social, ya que no sélo se vera modificado el medio, la geografia, el clima, el paisaje, entre
otros, sino también la forma de ser y comportarse de los hombres que habitan ese lugar;
esto, aunado con el uso de herramientas y tecnologia adecuada, les permite construir sus
casas y obtener sus alimentos.

En el caso particular de San José la Costa, se produjeron cambios por la proyeccion y
realizacion de la obra hidraulica que lleva por nombre José Antonio Alzate, cuya
realizacion corri6 a cargo del gobierno federal en coordinacion con el Estado de México y
sus municipios. La intencidon de esta obra era captar el agua del rio Lerma para utilizarla en
la irrigacion de areas de cultivo de la zona del Valle de Ixtlahuaca. Esto trajo como
consecuencia que al construir la cortina de la presa, la acumulacion de agua comenzara a
inundar tierras de cultivo y zonas donde estaban edificadas viviendas, lo que volvio
inminente una reubicacidn de la poblacidn afectada hacia espacios que les fueran propicios
para dar inicio a una nueva vida. Las personas del pueblo de San José Pathe que fueron
desalojadas de la zona de inundacion, fueron enviadas a un territorio que fue adquirido en
el afio de 1960, y que pertenecia al rancho de Guadalupe, en las inmediaciones de la
localidad otomi de Tlachaloya, cuya fundacion esta registrada en el afio de 1777. Cabe
mencionar que una parte de este territorio era propiedad ejidal de Pathe, teniendo como
limite el ya sefalado rio Lerma (Alanis, 1976:134).

Segun informacion brindada por los habitantes de la localidad, en un principio, entre
1960 y 1963, fueron reubicadas en el lugar 20 familias, a las que se les dotd de un terreno
para la construccion de sus viviendas y terrenos de cultivo para continuar realizando sus
actividad productiva; la extension de terreno dependia de la cantidad que habian perdido
por efecto de la inundacién provocada por la presa. Los habitantes que se vieron afectados
recibieron también cabezas de ganado vacuno como pago por indemnizacion, aunque
comentan que estos animales no eran propios de la region pues fueron traidos de tierra
caliente, lo que ocasion6 que algunos enfermaran y murieran por el clima, mientras que
otros tantos no estaban acostumbrados a estar atados y escaparon hacia los cerros de
Temoaya; la mayoria de este ganado fue vendido por sus nuevos duefios a carniceros de las
zonas aledafias.

No hubo otro tipo de ayuda por parte del gobierno, los reubicados se vieron en la
necesidad de abandonar sus hogares y trasladarse al nuevo territorio, en donde tuvieron que
construir sus viviendas con adobe y teja de barro, y trasladaron hasta alli los objetos
personales tales como ropa, utensilios de cocina, aperos de labranza, animales de corral,
maderas para el techo de la casa, teja, maiz en semilla, entre otros mas. Para esto,
emplearon carros tirados por animales como acémilas, burros y bueyes que se empleaban
en las yuntas. Es preciso decir que en ese entonces, las personas eran en su mayoria
monolingiies hablantes de la lengua otomi; la forma de vestir en el caso de los hombres era
la camisa y el pantalon o calzoén de manta, en la cintura llevaban una prenda tejida por las
mujeres llamadas cefiidor, la cual era elaborada de lana, y en algunos casos se usaba el
tejido de ixtle de maguey. Las mujeres por su parte usaban un enredo, también Ilamado
chincuete, sostenido por la cintura con una faja de lana también tejida por ellas mismas,
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usaban una blusa elaborada con tela satinada y debajo de ella una blusa de manta. Los
colores de las prendas eran oscuros como el azul, gris, negro, verde, café y rojo, o palidos,
como el amarillo; actualmente estos colores siguen estando presentes en las personas
adultas principalmente. El pelo lo tenian trenzado y atado por un cordén de lana. Los
hombres y mujeres caminaban descalzos, solo algunos usaban huaraches. La educacion que
se recibia era brindada al interior del grupo familiar, aunque en San José Pathe existia una
escuela multigrado donde eran enviados los nifios a recibir una instruccion, aunque su
obligatoriedad no era del todo aceptada, pues para los padres de familia, era mas importante
ensefarles actividades productivas encausadas al campo, en el caso de los hombres, y en las
labores del hogar para las mujeres.

Cuando llegan a habitar San José la Costa, y al quedar inundados los terrenos de
cultivo de Pathé, se presenta un fendmeno que es importante mencionar, siendo este la
separacion territorial y cultural entre los habitantes del lugar de salida con el de llegada. Por
lo tanto, un medio que se vuelve indispensable para seguir teniendo comunicacidén entre
familiares y amigos que quedaron divididos por la obra hidraulica fue la adquisicion de
lanchas, aunque no todos tenian esta posibilidad pues representaba un gasto de inversion en
la adquisicion de dicho elemento.

Hay que mencionar que ya con anterioridad los habitantes del lugar se dedicaban a
obtener productos comestibles del interior del rio Lerma, pero cuando comienza la
inundacidn de las tierras por efecto de la presa, la actividad se vuelve mas fructifera pues se
convierte en un ambiente adecuado para la proliferacion de especies acuaticas entre plantas
y animales. El uso de redes para la pesca se intensifica y predominan las maclas para la
extraccion de acociles. Se comienza a dar un excedente y éste es vendido a lugares como
Temoaya y Toluca, principalmente. El cultivo del maiz se sigue practicando, pues
representa la base de alimentacion de la familia. La participacion de todos los integrantes
de la familia se vuelve indispensable pues esto representa una forma de obtener ganancias y
con ello satisfacer las necesidades de alimentacion, salud, vestido y vivienda
principalmente. Esta época de abundancia, segun los informantes, se da desde el afio de
1965 hasta 1970, cuando comienzan a presentarse los efectos provocados por la
contaminacidn del rio Lerma. La consecuencia es que comienza a formarse el lirio acuatico,
que impide la obtencién de los peces y aves del interior de la presa; Asimismo, la
proliferacion de mosquitos hace que se incrementen las enfermedades de la piel en los
adultos y principalmente en los nifios. Las condiciones de salubridad no son las mas
adecuadas y la posibilidad de obtener recursos econdmicos va disminuyendo, pues no hay
productos qué vender.

Es en este momento cuando la poblacion comienza a sufrir un cambio importante y
significativo, que se intensifica con la salida de la poblacion masculina de San José la
Costa, que tiene que buscar un trabajo remunerado para solventar las necesidades familiares
cada vez mayores. Los lugares donde principalmente se van son al Distrito Federal y la
ciudad de Toluca; su principal fuente de empleo la encuentran en la actividad de la
construccion: se emplean como peones de albafiileria y poco a poco van aprendiendo el
oficio hasta que se convierten en oficiales de albaiiil. Cabe mencionar que algunas personas
de la comunidad comenzaron a trabajar en esto cuando se realizo la construccion de la
cortina de la presa y se dieron cuenta que era un trabajo del cual obtenian un sueldo fijo y
seguro.

La poblacion comienza a ser bilingiie, esto también como consecuencia de que ahora a
los nifios se les envia a recibir educacion primaria (no habia preescolar). La enseflanza
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formal se da en espafiol, aunque se menciona que en los hogares se habla otomi mezclado
con espafiol. Cuando los hombres llegan a las ciudades de destino, cambian su forma de
vestir y comienzan a adquirir prendas diferentes a las que usaban cuando pequefios o las
que usaban los adultos. Prendas como la mezclilla comienzan a ser las mas usadas y van
desplazando a la manta. Las mujeres van cambiando el enredo o chincuete por faldas de
telas como el raydn, usan calcetas y zapatos de hule. Sélo los adultos mayores conservan la
forma tradicional de vestir.

Con la integracion a la albafiileria por parte de los hombres, también se comienza a dar
una movilidad de las mujeres, quienes son contratadas como empleadas domésticas en las
casas donde trabajaron sus padres, hermanos u otro pariente quien las recomendo6 con los
duefios de las casas que construyeron. Quienes salian eran mujeres solteras cuyas edades
fluctuaban entre los 8 y los 17 afios aproximadamente; hay que mencionar que la edad para
contraer matrimonio en esos afios era entre los 15 y 18 afios de edad para las mujeres. Estos
son algunos antecedentes de los cambios que se van presentado en la zona de estudio.

La migracion de hombres y mujeres hacia la ciudad de México y Toluca incrementan
los cambios del pueblo otomi de San José la Costa. Algunas de las personas que salieron a
laborar a esos espacios, contrajeron matrimonio fuera de su lugar de origen, establecieron
su residencia en otras localidades y fungieron como elementos de cambio para su sociedad.
Hay que sefialar que el cambio “implica el hecho de hacerse o convertirse en algo
claramente distinto, e implica también o una radical transmutacion de caracter o la
sustitucion por otra cosa” (Bee, 1975:20). Entendemos entonces que si se identifica que
algo es distinto a como estaba en un principio, de inmediato reconocemos que ha sufrido un
cambio, y al comparar ambas situaciones se puede determinar, la mayoria de las veces,
cuales fueron las causas que hicieron posible que esto sucediera y por lo general se
encuentra que no sdlo fue necesaria la intervencién del hombre sino también de la
naturaleza, ya que lo que acontece en ésta ultima repercutird en todos los organismos que
alli se encuentren y formen parte de ella misma.

Los cambios que se comenzaron a observar incluyeron la mejora en las condiciones de
vida de las familias: las viviendas comenzaron a modificarse en cuanto al uso de materiales,
ya que el adobe y la teja de barro comienzan a ser desplazados por el tabique, tabicon, loza
de concreto y ventanas de herreria. Asimismo, la educacion que reciben los nifios ya no se
limita a la educacion primaria, ahora se les envia a la secundaria aunque en la localidad no
existe este nivel educativo.

Entre la década de 1980 a 1990 otro cambio comienza a hacerse presente en la localidad:
en el aspecto ambiental, la contaminacion del rio Lerma ya es irreversible, ya no hay
posibilidad de obtener peces, ranas, acociles; ¢éstos dejaron de ser consumidos y otros mas se
extinguieron. Los patos y otras aves siguen estando en el lugar pero la desconfianza para
consumirlos estd presente; quien desea hacer uso de ellos tiene que ir a los bordos cercanos
pues alli es donde los encuentra, y ademas, no esta contaminada el agua. El problema del lirio
provoca que la gente de la localidad, junto con otras cercanas a la obra hidraulica, tome la
decision de exigir a las autoridades municipales y estatales la limpieza de la presa, amenazando
con hacer explotar la compuerta si no son atendidas sus demandas. El problema para la salud
sigue incrementando, se presentan problemas de la piel (sarna), infecciones respiratorias y
gastrointestinales como efecto de la contaminacion, la presencia de moscas y mosquitos.

Una actividad que comienza a fructificar es la extraccion de mosco llamado chipilin,
que es vendido para la elaboracion de alimento para peces. Actualmente hay personas en la
localidad que siguen extrayendo este insecto, pues les permite obtener recursos
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economicos. La contaminaciéon y la baja productividad agricola van haciendo que se
busquen nuevas estrategias de subsistencia, y es a partir de 1990 que se comienza con la
actividad de la recoleccion de desperdicios industriales, siendo la recoleccion y venta de
chatarra una alternativa para obtener un ingreso suficiente y asi solventar sus necesidades
econdmicas. Las personas de San José la Costa mencionan que este trabajo lo aprendieron
cuando trabajaban en la albaiiileria, pues hasta la obra llegaban personas que arrastraban
una carretilla y en ella trasportaban papel y fierro que ya no les servia y con su venta
obtenian una ganancia suficiente para mantener a sus familias. Poco a poco se fueron dando
cuenta del trabajo que implicaba y que ademas no era tan pesado como el de peon de
albafiil o albaiiil, asi que se fueron integrando y conformando un grupo de recolectores,
quienes ya no solo se dedicaban a recolectar para un duefio de un deposito, sino que ahora
ellos al contar con terrenos de cultivo, dejan de sembrarlos y en ellos establecen el lugar
para almacenar los materiales y luego mediante la adquisicion de vehiculos los trasladan
hacia la ciudad de México o al estado de Veracruz para venderlos en las fundidoras, en el
caso del fierro, y en las recicladoras para el caso del papel, pet y vidrio.

La poblaciéon otomi hasta este momento y en la actualidad, sigue sufriendo
modificaciones. La lengua se va perdiendo cada vez mas, ahora sélo las personas mayores
de 40 afios la siguen hablando pero nada mas entre ellos; los jovenes ya no la quieren
aprender, debido a que consideran que son objeto de burla por parte de sus conocidos. La
vestimenta estd siendo modificada pues el contacto que se tiene con Toluca y el Distrito
Federal es mas directo. No es raro encontrar en la localidad a jovenes vestidos tipo “cholo”
o como los “emo”, y los padres de familia aceptan esto pues saben que sus hijos no les
haran caso si les llaman la atencion. En cuanto a la alimentacion, siguen consumiendo el
maiz que siembran, para la elaboracion de tortillas utilizan lefia que compran con
vendedores que llegan al lugar a ofrecerla, mientras que algunos utilizan el excremento de
las vacas, las “bofligas”. Es comun encontrar la venta de pollos rostizados y sopas
instantaneas y aunque se da la crianza de animales de corral como pollos y guajolotes, el
consumo de éstos no es frecuente, ya que prefieren venderlos a prepararlos ellos mismos.
Uno de los argumentos que estas personas dan es que como estos animales andan sueltos y
beben agua de la presa, su carne esta contaminada y puede causarles un dafio a la salud.

La localidad va modificandose cada vez mas. Aunque siguen practicando la agricultura
los terrenos de cultivo van disminuyendo, esto por la baja produccion y el costo que
implica la actividad en todas sus fases. Hay areas que estdn dejandose sin sembrar pues,
como informan sus dueflos, tienen su negocio de chatarra y salen a recolectar en la ciudad
de Toluca, el municipio de Metepec, Ixtlahuaca, Almoloya de Juarez y algunas
delegaciones del Distrito Federal. Otros mas se han desplazado a los estados de Veracruz y
Puebla, por lo tanto establecen su lugar de residencia en esos lugares y su familia es la que
permanece en La Costa. Otra actividad que va de la mano con la ya mencionada es la de
prestacion de servicio de transporte publico. Quienes han mejorado sus condiciones
econdmicas han adquirido automoéviles que usan como taxis colectivos en la localidad,
poco a poco han conformado un grupo que mediante solicitud a las autoridades obtuvo el
permiso para que pudieran trabajar 10 taxis, pero la realidad es que hay 5 autos mas que son
particulares pero son usados también para el mismo fin.

Uno de los mecanismos que las personas han desarrollado para conservar la lengua y
tradiciones en la localidad es la ensefianza del otomi a sus nietos, lo cual es respaldado por
los profesores de la primaria quienes solicitan a sus alumnos que les investiguen palabras y
que conformen un glosario en la lengua de sus abuelos. Ademads, es comun ver cémo los
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adultos les hablan a los nifios en su lengua y éstos responden en espafiol y pueden
pronunciar algunas palabras.

Una situacion que ha estado presente desde que los habitantes del lugar salieron en
busca de un mejor empleo fue que se unieron a distintos grupos religiosos como los testigos
de Jehova, cristianos y evangélicos. Estos van todos los fines de semana a predicar, aunque
en La Costa existe solo el templo catolico en honor a la virgen de Guadalupe, pero en
Tlachaloya hay templos de los tres grupos ya mencionados. Esto ha ocasionado que quienes
profesan estas religiones, no estén muy de acuerdo con la conservacion de sus tradiciones y
costumbres de grupo étnico, por lo cual se van presentando conflictos entre vecinos,
parientes y amigos. Un ejemplo de ello fue que los catolicos de Tlachaloya y sus
localidades, entre ellos San José la Costa, se opusieran a que los miembros de otras
religiones enterraran a sus muertos en el panteéon que aseguran es de catdlicos. Para
solventar esta situacion, tuvo que intervenir la autoridad municipal, quien para frenar el
conflicto ofrecié darle mantenimiento al camposanto, situacion que se viene dando hasta la
fecha.

La localidad y su gente han sufrido cambios muy significativos, todo ello originado por
la construccién de la presa Alzate que fue una obra que vino a desplazar a los habitantes de
un lugar que les daba identidad. Tuvieron que ser reubicados en otro espacio que ahora es
su hogar y del cual se sienten orgullosos, aunque no dejan de sentirse parte de los otomies
de Temoaya, y aunque ahora pertenecen a Toluca, tienen ese sentido de pertenencia a
donde segun los ancianos esta su origen. La obra hidraulica sigue causando malestar entre
la poblacion, su constante contaminacion provoca que la mayoria de ellos busquen los
medios para salir de su lugar de origen y ubicarse en una zona que no tenga el problema de
los malos olores y la generacion de enfermedades. Un ejemplo de lo anterior es que
actualmente los terrenos de la zona estan siendo vendidos a las personas que desean poner
alli un almacenen de desperdicios industriales, o en su defecto a quien quiera seguir
cultivando.

CONCLUSION

El fenémeno aqui plasmado refleja los problemas y constantes cambios que sufre una
poblacion por el efecto que provoco la construccion de una obra de gran infraestructura
como lo fue la presa José Antonio Alzate. La poblacion, que anteriormente era otomi en su
totalidad, fue cambiando poco a poco sus formas de vida y con ello su cultura. En la
actualidad ya son pocos los hablantes de esta lengua; segin datos del 11 Conteo de
Poblacion y Vivienda realizado por el INEGI son 12 los hablantes, sin embargo la
investigacion realizada arroja que son un total de 48 personas que aun conservan la lengua,
aunque poco a poco la van olvidando. La gran mayoria de ellos no se sienten orgullosos de
lo que saben, pues consideran que representa un objeto de burla y discriminacidon pues hay
quien los llama de manera despectiva “indios” y hasta sus hijos piensan que estd mal que
sigan hablando su lengua materna.

Los que estan orgullosos piensan que es una pena que esto se vaya perdiendo,
comentan que cuando se encuentran con otros hablantes, se sienten a gusto de platicar y que
consideran que es un privilegio, pues no todos entienden lo que dicen, y eso para ellos es
una riqueza. Consideran también que muriendo los abuelos y personas de edad que conocen
la tradicidén otomi, se acabara por completo la misma. En San José la Costa es una realidad
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que se presente dicha situacion ya que, por lo estudiado e investigado por los autores del
presente escrito, el proceso de cambio es cada vez mas evidente, los adelantos tecnologicos
y los medios de comunicacién van provocando que todo se trasforme y que soélo sean
ciertos rasgos los que manifiesten que éste fue hace muchos afios un pueblo que tenia una
identidad étnica que con el paso de los afios desaparecera.
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PERDIDA Y RESISTENCIA DEL CONOCIMIENTO TRADICIONAL
ASOCIADO AL MEDIO AMBIENTE EN LA REGION MAZAHUA DE
JOCOTITLAN, ESTADO DE MEXICO

Rafael Guzman Mendoza y Saul Alejandro Garcia
Universidad Intercultural del Estado de México

Los problemas ambientales de las ultimas décadas, se circunscriben a una serie de procesos
econdmicos y politicos derivada del neoliberalismo y el consumismo que las sociedades
iniciaron hace mas de veinte afios.

La busqueda de nuevos paradigmas de desarrollo, en los que las sociedades se
encuentren mas equilibradas (en cuanto a un ingreso economico mas decoroso, una
igualdad de género, una participacién social mas justa y ante todo un respeto al medio
ambiente) ha encontrado en el desarrollo sustentable una opcion que permita, por una parte,
la puesta en marcha de alternativas economicas, sociales y culturales sin dafiar el medio
ambiente. Y por otra, el desarrollo sustentable es una transdisciplina que busca revalorar y
difundir el conocimiento local tradicional de los pueblos originarios.

Este conocimiento tradicional forma parte fundamental de la culturas ancestrales y
gracias a él, no tan so6lo persisten simbolos y practicas culturales que determinan la
identidad de los pueblos, sino que ademas, pueden ser modelos alternativos a los problemas
de degradacion ambiental que puedan beneficiar a las sociedades indigenas y no indigenas.

Desafortunadamente, los problemas ambientales y econdmicos que viven muchas de
estas sociedades indigenas, han originado que el conocimiento tradicional se encuentre en
riesgo de desaparecer debido al dinamismo urbano y la modernidad que hace mella en sus
sistemas culturales.

El presente trabajo de investigacion es la apertura de una linea de investigacion que se esta
desarrollando en la Division de Desarrollo Sustentable de la Universidad Intercultural del
Estado de México: Investigacion y revaloracion del conocimiento tradicional de los pueblos
originarios del Estado de México. Para tal efecto, hicimos un acercamiento exploratorio en la
comunidad de origen mazahua, San Miguel Tenochtitlan, Jocotitlan, Estado de México, donde
mostramos algunos resultados asociados a la perdida y resistencia del conocimiento tradicional
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a través de estudios realizados en las zonas de cultivo y silvestres de la region. Partimos del
supuesto que los cambios en torno al conocimiento tradicional no ocurren de manera
homogénea sino que hay elementos multifactoriales (aspectos medio ambientales y
socioculturales) que erosionan ese conocimiento en menor o mayor grado.

UN ACERCAMIENTO TEORICO AL CONOCIMIENTO TRADICIONAL

La disciplina que empez6 a investigar el llamado conocimiento tradicional fue la
etnoecologia. A la etnoecologia se le conoce como el punto de encuentro entre la naturaleza
y la cultura (Reyes y Marti, 2007), y el objeto de estudio son los sistemas de
conocimientos, practicas y creencias de los diferentes grupos humanos sobre su ambiente.

Desde las décadas de los 60 y 70, los estudios de la etnoecologia se interesaron en la
clasificacion de las plantas medicinales de los grupos indigenas. Para los ochenta se
transforma este conocimiento: la revalorizacion del conocimiento ecologico local para ser
utilizado como una herramienta para la gestion sostenible de los recursos naturales. En los
noventa y en el transcurso de nuestro tiempo, la etnoecologia ha buscado entender y
promover el papel de los sistemas locales de conocimiento ecoldgico en la conservacion del
desarrollo (Reyes y Marti, 2007).

Sin duda alguna, los aportes de la etnoecologia han enriquecido a otra interdisciplina
que va mas alla de la investigacion y de la difusion en documentos cientificos: nos
referimos al desarrollo sustentable. El desarrollo sustentable, ademas de ser un campo del
conocimiento “reciente”, es también un paradigma de desarrollo que permea las estructuras
econdmicas, sociales, politicas y culturales de la sociedad. El desarrollo sustentable se
antepone a aquellos modelos de desarrollo que no contemplen el cuidado de los recursos
naturales y sobre todo a la aspiracion de una sociedad mas equilibrada y democratica.

Pero también el desarrollo sustentable, o al menos el enfoque que se le da desde la
interculturalidad, es la revalorizacidén del conocimiento tradicional o de los sistemas de
conocimiento local: la relacion entre la diversidad bioldgica y cultural de los pueblos
originarios, el manejo de los recursos naturales y la relaciéon que hay entre el desarrollo
econdmico y el bienestar humano.

En este sentido, es importante destacar los sistemas culturales como punto nodal que
permite articular el manejo de los recursos naturales y la relacion economica que lleve al
bienestar humano. Victor Toledo (1992) propone que el analisis de los sistemas culturales
se da a partir de la relacion entre el cosmos (creencias y representaciones simbolicas), el
corpus (conocimiento ambiental) y la praxis, (los comportamientos que llevan a la
apropiacion de la naturaleza).

Esta metodologia permite, para el desarrollo sustentable con enfoque intercultural,
considerar a los sistemas culturales como el eje que determina la funcionalidad de los
pueblos originarios. Por ello, el concepto de conocimiento tradicional o local, permite
establecer indicadores muy puntuales que pueden ser utilizados para resolver problemas
locales y regionales de diversa indole.

En la literatura cientifica, encontramos diversas posturas en torno a lo que se considera
como conocimiento tradicional. En general, el término conocimiento tradicional esta
integrado por diferentes elementos que comunmente se designan como conocimientos
indigenas, tribales, folklore, medicina tradicional, aunque los autores (Sudrez et al., 20006)
indican que éste conocimiento no debe verse como algo “ancestral” o de épocas remotas,



Pérdida y resistencia del conocimiento tradicional asociado al... 287

pues el conocimiento es un proceso que se recrea de manera cotidiana por un individuo.
Para Berkes (1999), el conocimiento tradicional es un conjunto acumulativo de
conocimientos, practicas y creencias acerca de las relaciones entre los seres vivos
(incluyendo los humanos) y entre estos el ambiente, que evoluciond por procesos
adaptativos y que se hereda de generacion en generacion por transmision cultural.

Otra definicion que tomamos muy en cuenta es la de la Organizacion Mundial de la
Propiedad Intelectual (OMPI), que reza:

Lo que es “tradicional” acerca del conocimiento tradicional no es una antigiiedad, sino la forma en
que es adquirido y usado. En otras palabras, el proceso social de aprendizaje e intercambio de
conocimiento, que es unico para cada cultura indigena, yace en el corazén de su “tradicionalidad”.
Mucho de este conocimiento es de hecho nuevo, pero tiene un significado social y un caracter legal
enteramente distinto al saber que los pueblos indigenas adquieren a partir de las sociedades
sedentarias e industrializadas. Esta es la razon por la cual pensamos que la protecciéon del
conocimiento indigena necesariamente implica el reconocimiento de las leyes propias de dichos
pueblos y de sus propios procesos de descubrimiento y enseflanza. (WIPO:2001)

Después de explorar algunos conceptos en torno al conocimiento tradicional, queda
claro que es un cumulo de experiencias ligado a un sistema cultural (cosmos) que es
compartido, que se mantiene a través de diferentes formas (corpus), ya sea de generacion
en generacion o a través de la oralidad de algunos sabios locales. Este cumulo de
conocimientos es llevado a la practica (praxis) al momento que los habitantes reproducen el
discurso, la creencia, la ritualidad en la vida cotidiana. Sin embargo, el conocimiento no es
estatico; por el contrario, es dialéctico y por lo tanto puede ser susceptible a transformarse,
ya sea para sustituir un saber por otro, o para reforzar la creencia.

No obstante, los sistemas de creencias de las comunidades, manifestadas a través de los
conocimientos locales, estan en riesgo de transformarse hasta perder la esencia del saber,
esto es, que el conocimiento tradicional asociado estd expuesto a perderse en el olvido de
las mentes de quienes aun lo practican.

Esta transformacién y pérdida puede ser originada por el proceso de modernizacidn, en
el cual las sociedades postindustriales se encuentran inmersas. Los efectos no sélo se dan
en los esquemas socioculturales, sino también en el medio ambiente. Toledo (1982) y
Monroy-Ortiz (2000) indican que los procesos no planeados de urbanizacion y de
industrializacion en la mayoria de las ciudades medias del pais, sumados a la agricultura, la
ganaderia, la construccién de carreteras y caminos agudizan el deterioro de los recursos
bioticos y del conocimiento que de ellos conservan los habitantes. Otro efecto inmediato de
este crecimiento urbano es la aceleracion de la perdida de la cubierta vegetal, que origina en
menor o0 mayor porcion la transformacion de este conocimiento local.

Ejemplo de ello, es el conocimiento y uso sobre las hierbas curativas, como indica
Moran (1992). Los conocimientos tradicionales sobre plantas medicinales acumulados a lo
largo de milenios y transmitidos de una generacion a otra dentro de las comunidades, son
de una riqueza y una variedad tan grande como la de los recursos bidticos y estan tan
amenazadas como éstos.

En este trabajo, hacemos referencia al concepto ‘“conocimiento tradicional” para
entender como se desarrolla, se mantiene o se transforma en la cultura mazahua. La
transformacion, pérdida y revalorizacion es el punto de esta investigacidon que a
continuacion detallamos, resultado del trabajo de campo en San Miguel Tenochitlan,
Jocotitlan, Estado de México.
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AREA DE ESTUDIO

La comunidad de San Miguel Tenochtitlan (figura 1) pertenece al municipio de Jocotitlan,
Estado de México (99° 55° 21” W y 19° 45° 37" N), con una altitud de 2600 msnm. Limita
al norte con la comunidad de Concepcion Caro, al sur con la comunidad de Nenaxi, al oeste
con Santa Maria Citendeje y al este con el Rio Lerma.

La comunidad esta dividida en tres regiones, que conforme a las clasificaciones del
relieve son la zona de pie de monte, donde se ubica la localidad, las 4reas de cultivo y la
montafia, esta ultima representada por el monte que lleva el nombre de la comunidad.

El clima es templado sub-hiimedo del tipo Cw2, con lluvias en verano. La temperatura
media anual es de 13.2 °C y la precipitacién promedio anual es de 1,008.52 mm. De
acuerdo al clima, la vegetacion esperada seria dominada por coniferas (Challenger, 2003).
Sin embargo, la reforestacion de la zona ha implicado el uso excesivo de eucaliptos.

La agricultura predominante en la regidon es el monocultivo de maiz, ya sea de riego o
temporal. La poblacion es de 5,034 personas con una proporcion de sexos 1:1; de acuerdo
al x11 Censo de Poblacion y Vivienda realizado por el Instituto Nacional de Estadistica y
Geografia (INEGI) en 2000. La mayor parte de la poblacion tiene acceso a servicios de
salud, educacién y vivienda. Finalmente, solo el 7% de la poblacion habla tanto el mazahua
como el espaiiol.

METODOS

Se conformaron varios equipos de trabajo con estudiantes de la licenciatura en desarrollo
sustentable, quienes aplicaron metodologias tanto cuantitativas como cualitativas y mixtas,
con el fin de explorar diferentes aspectos concernientes a los recursos naturales (insectos y
plantas), para relacionarlos con el nivel de conocimiento de los pobladores locales sobre los
mismos (cultivos, religién, medicina).

Para lo relacionado con los recursos naturales, se utilizaron 5 transectos de 10 m
lineales y 3 cuadrantes de 20x20 m, dispuestos al azar dentro de campos de cultivo o en la
zona de montafia, con el fin de hacer un inventario de las especies (animales o vegetales)
asociadas a cada tipo de habitat. En lo que se refirio al aspecto del conocimiento tradicional
asociado a los recursos naturales, se aplicaron entrevistas informales con preguntas
abiertas, asi como cuestionarios semiestructurados a informantes clave, cuyos rangos de
edad fueron de 30 a 75 afios (Souza y Silva, 2006).

RESULTADOS Y DISCUSION

En todos los habitats muestreados, se registraron seis o6rdenes de insectos, uno de aracnidos
y uno de crustaceos, siendo los mas abundantes los himenopteros (abejas y hormigas)
seguidos de los coledpteros (escarabajos) (figura 2).

Algunos insectos como las palomillas (lepiddpteros) tienen una concepcidn espiritual
asociada con las almas de los muertos, mientras que los chapulines (ortdpteros) tienen una
utilidad comestible, aunque no necesariamente corresponda con las especies de chapulines
locales; a los escarabajos (coledpteros), la gente los percibe como un problema a los
cultivos, dado que la especie mas comun es Macrodactylus spp., conocida como frailecillo
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en la regidén y que es una plaga importante, ya que afecta significativamente los cultivos;
finalmente estan los dipteros, en particular los moscos, a los que se les consideré como por-
tadores de enfermedades. Un caso particular correspondio a las hormigas (himenopteros):
los habitantes reportaron que suelen anunciar las lluvias de acuerdo a su actividad y que en
algin momento eran consumidas asadas en comal.
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Grdfica 1. Abundancia de invertebrados encontrados en San Miguel Tenochtitlan
asociados a diferentes ambientes (cultivos, zonas baldias).

En la zona fueron encontradas 31 especies de plantas asociadas a los ambientes
perturbados asi como a los jardines que forman parte de la herbolaria de la localidad. Sélo
tres especies de plantas ruderales tuvieron reporte de utilidad, como la jara (Baccharis
salicifolia), para tratar la inflamacidn de las ubres de las vacas recién paridas, para ablandar
el tejido de las glandulas mamarias y para que la ordefia cueste menos trabajo y dolor a la
vaca; en personas se utiliza para curar de espanto. El diente de leon (Taraxacum officinale),
es utilizado para desinflamar golpes internos, dolor de huesos y purificar la sangre en forma
de té. La artemisa (Admbrosia persiana) es util para aliviar el dolor de cabeza o de
estomago, se emplea en limpias para el mal del aire asi como para tranquilizar dolores
menstruales, normalizando la menstruacion. La malva (Malva parviflora) se usa para curar
infecciones oculares y contra la gastritis (cuadro 1).

El conocimiento magico del pueblo, en relacidon con el poder curativo de las plantas,
unicamente se registré en cinco especies, tales como el toronjil, el peshto, la ruda, el
epazote de perro y la altamira (cuadro 1); entre ellas, la ruda y el peshto son las mas
importantes con respecto a todas las demads plantas, independientemente del uso (figura 3).

Los rituales y creencias respecto de los recursos naturales se enfocan principalmente
alrededor de la milpa. Sin embargo, los resultados de las entrevistas acerca del manejo de
los cultivos, muestran que los pobladores por mas de 20 afios han manejado agroquimicos
tanto para la nutricion de los cultivos como para el control de plagas, dejando de lado el uso
de abonos organicos y el control bioldgico, para los que no se registrd ninguna técnica.
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Nombre comun | Nombre cientifico Dolencia Aplicacion'
Altamisa Ambrosia persiana Dolor de cabeza, limpias Frotar la planta
Arnica Arnica montana Golpes y heridas Infusién, masticado
Ajenjo Artemisia absinthium Dolor de estomago Infusion
Bugambilia Bougainvillea spp Tos Infusion
Chile manzano Capsicum pubescens Cancer Infusion
Cola de borrego | Sedum morganianum Irritacion de ojos Aplicacion directa
Durazno prunus persica Tos Infusién
Epazote de perro | chenopodium Susto Infusion
ambrosioides
Estafiate Artemisia ludoviciana Dolor de oidos Colocar hojas en los oidos
Gordolobo Verbascum thapsus Tos Infusion
Hierbabuena Mentha sativa Dolor de cabeza Infusion
Hierba del Cuphea aequipetala Cav. | Lavar heridas Infusion
cancer
Hinojo Foeniculum vulgare Dolor de estomago Infusion
Junco Juncaceae Tos Infusién
Limon Citrus ssp Diarrea Infusion
Marrubio Marrubium vulgare Diarrea Infusion
Manzanilla Matricaria chamomilla Irritacion de ojos Infusion
Mirto Myrthus communis Dolor de estomago Infusion
Nopal Opuntia picus Diabetes Infusion
Pexto no identificada Dolor de estomago, enojos | Infusion, masticado
Ruda Ruta graveolens Aire, vomito, dolor de Infusion
cabeza
Savila Aloe vera, Aloe Heridas o quemaduras Cataplasma
barbadensis
Sauco Sambucus mexicana Heridas Maceracion
Tabaquillo Solanum mauritianum Lavar los rifiones Infusion
Tepozéan Buddleia cordata Heridas Maceracion
Toronjil Melissa officinalis Susto, dolor de estdmago Infusion
Xoconoxtle Opuntia imbricata Diabetes Licuado
Zapote Papayo carica papaya Presién Infusion

Cuadro 1. Lista de plantas que forman parte de la herbolaria de la comunidad de

San Miguel Tenochtitlan.

No obstante lo anterior, se lograron registrar practicas religiosas como, “El adorno y
bendicion de animales de trabajo”, “El combate” y “El diezmo”. Las respuestas arrojaron
que “El adorno y bendicion de animales” es en agradecimiento a los animales por su apoyo
en los cultivos; el “combate” es una practica religiosa para festejar la cosecha obtenida en
este afio; en cuanto al “diezmo”, es una donacion de granos de maiz a la iglesia como
gratitud por las buenas cosechas en el afio. Algunas fechas importantes son el 2 de febrero
(bendicién de la semilla), 15 de mayo (bendicidén y adorno de los animales de trabajo), 15
de agosto (colocacion de flores alrededor y en las esquinas de las milpas); entre noviembre

! Entrevistas realizadas a pobladores de la periferia.
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y diciembre se practica el “combate” y en cualquier momento del afio se ofrece el
“diezmo”.

Frecuencia

Plantas

Grdfica 2. Plantas que forman parte del patrimonio herbolario de la comunidad de San
Miguel Tenochtitlan y que son sembradas en los jardines de las casas. Las frecuencias
menores a 2 fueron excluidas.

A pesar de la riqueza cultural registrada, estos rituales ya son poco practicados. El 80%
de los entrevistados no llevan a cabo ningun ritual. El principal argumento es la falta de
tiempo e interés en la actividad agricola, por parte de todo el rango de edad entrevistado, lo
que responde al proceso de modernizacion en la que esta involucrada la comunidad.
Ejemplo de ello es la compra de “maiz mejorado”, que desplaza la seleccion de semillas
producidas por ellos mismos y su interaccion socioecondémica con la zona industrial y la
ciudad de Atlacomulco, a 15 de minutos de San Miguel Tenochtitlan. No obstante lo
anterior, el 20% de las personas entrevistadas mencionaron que es importante continuar con
las practicas religiosas en torno al maiz.

Las formas de reproduccién y transmision del conocimiento y de las tradiciones
asociadas con el ambiente natural de San Miguel Tenochtitlan, a través de la oralidad entre
padres e hijos y de generacion en generacidn, se han ido diluyendo con el paso del tiempo.
Las personas que llevan a cabo estas practicas son de edad avanzada y le han dedicado 30
afios 0 mas de su vida. El desinterés y la falta de tiempo de los hijos, no permite conocer y
conservar las practicas religiosas relacionadas con los recursos naturales, aunque a los
padres les gustaria continuarlas y conservarlas.
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ALIMENTACION, APROVECHAMIENTO DEL MEDIO AMBIENTE E
INTERCULTURALIDAD EN EL VALLE DEL MEZQUITAL, HIDALGO

Edith Yesenia Pefia Sanchez
Direccion de Antropologia Fisica
Instituto Nacional de Antropologia e Historia

Premio Noemi Quezada 2008 a la mejor tesis de
doctorado sobre pueblos otopames

En este trabajo describimos y analizamos la gastronomia hiidhiiu, cuyos pueblos se han
esforzado por mantener el sentido de su tradicidén la cual ha pervivido en la memoria y
oralidad ancestral, comunal y familiar y que se materializa en un creativo arte culinario
tradicional y popular, evocacion de tradiciones prehispanicas y mestizas, fiestas patronales,
dia de muertos y consolidacion de la Feria Gastrondmica del Valle del Mezquital. Sin
embargo, los cambios tan acelerados de la modernizacion (transformacion de su ecologia,
pérdida de espacios territoriales utiles para la siembra, deforestacion de mezquites y
magueyes, extincion de especies de la fauna y flora asi como cambio en los habitos
alimentarios, debido en gran parte al procesamiento de alimentos y la migracion) han
generado un contexto de desapropiacion de las tradiciones, situacion ante la cual los
hiidhfius de la region intentan establecer una relacion intercultural respetuosa y equitativa
que permita el didlogo entre la modernidad y sus costumbres ancestrales. Con este fin
recrearemos la configuracion del entorno ecoldgico y cultural del Valle del Mezquital y la
tradicion del aprovechamiento del medio ambiente, para entender qué ofrece la region y
como ha sido la relacién hombre-naturaleza-cultura.

EL VALLE DEL MEZQUITAL: ECOLOGIA Y CULTURA

La gastronomia de los grupos indigenas es el ejemplo vivo de que cada ingrediente,
alimento y platillo que se elabora es simbolizado entre su gente como una historia de
paisajes ecologicos vivos, del contacto con los antiguos, sus tradiciones, ritos, costumbres y
nuevas creaciones que recuperan la voz de historias que se mezclan. Parte de este bagaje
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inmenso de olores y sabores bien se puede ubicar en la zona del Valle del Mezquital,
denominado asi por su abundancia en arboles de mezquite, que alberga una amplia
biodiversidad ecoldgica de flora y fauna apreciables en sus horizontes, donde emergen
plantas cactaceas y xerofitas propias de los climas secos y aridos, que se alternan con la
presencia de arboledas formadas por sabinos y ahuehuetes ubicados cerca de los rios y
bosques de nogal y pino. Relieves que dan cobijo a diversos pueblos entre los que destacan
asentamientos cuyos descendientes pertenecen al grupo étnico otomi o hfidhiiu. Herederos
de un saber infinito que se materializa en su gastronomia, donde se recrea un pasado que
continla como una tradicion fructifera en su vida festiva y popular, pero sobre todo, en la
manera en que transforman y se vuelven uno con el medio ambiente, en la relacion de la
naturaleza con el ser humano, la sociedad y la cultura, que expresa en sus platillos la gran
diversidad de sus entornos y sus formas particulares de interpretar y saborear la vida.

El Valle del Mezquital se encuentra ubicado en el noroeste del estado de Hidalgo, esta
conformado por mesetas, serranias y pequefios valles, lo que da cuenta de sus grandes
contrastes de relieves, climas y recursos, a la vez que le prodiga inmensas riquezas
ecologicas como minas de marmol, arena, tequesquite, cal y en otros tiempos de obsidiana,
plomo y plata. También entre sus entrafias pasa una falla geotérmica que lo provee de
fuentes de aguas termales, circundadas por montafias que se visualizan en el paisaje.
Configuracion que segun la evidencia etnohistorica, en el momento de la llegada de los
espaiioles en el siglo XVI, estaria conformado por los municipios que hoy conocemos como
Actopan, Alfajayucan, Chilcuautla, Ixmiquilpan, El Cardonal, Nicolas Flores, San
Salvador, Santiago de Anaya y Tasquillo (Oliver s/f). Sus pobladores hiidhfius integran uno
de los grupos étnicos mas antiguos del centro de México y, aunque no fueron constructores
de ciudades o monumentos espectaculares, sus descendientes han sobrevivido a lo largo del
tiempo, conservando su lengua y cultura, a pesar del dominio que sobre ellos han ejercido
circunstancias tan avasalladoras como la hegemonia de los teotihuacanos y mexicas, la
colonia espafiola, las guerras civiles del siglo XiX o la Revolucion mexicana. Con una
historia a cuestas de sometimiento y desplazamiento de sus territorios, los descendientes de
las poblaciones otomies del Valle del Mezquital contintan hasta hoy la lucha por
sobrevivir, logrando tener un territorio principalmente compuesto por tierras aridas y
desérticas que otros habian rechazado. Suelo en el que continian desarrollando su cultura
con las consabidas transformaciones de los nuevos procesos politicos y econémicos que se
viven en la region del Valle del Mezquital. Los fidhfius como toda poblacion étnica han
desarrollado admirablemente sus capacidades de adaptacion para resistir el vigoroso embate
de otras culturas, por lo que no es de extrafiar, que actualmente los hablantes de lengua
hiighfiu se encuentran en 29 municipios del estado de Hidalgo y en otros estados como
Distrito Federal, Estado de México, Guanajuato, Querétaro, Michoacan, Puebla, Tlaxcala y
Veracruz.

Los municipios que conforman el Valle del Mezquital presentan dinamicas internas
diferenciales aunque indudablemente existen maneras de percibir y andar por el mundo
similares, es decir, patrones culturales comunes debido al sentido del aprovechamiento
permanente de los recursos utiles para la reproduccion social. La region del Valle del
Mezquital, segun sus caracteristicas ecologicas, se ha dividido en zonas semidesérticas de
regadio y temporal, y zonas de sierra. Debido a estas caracteristicas es que la agricultura de
las zonas semiaridas de temporal y de serranias son consideradas como no comerciales,
puesto que no hay venta de excedentes a gran escala, sino que su produccion es util para la
subsistencia de las comunidades domésticas y comercio regional. Esto condiciona la
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busqueda de recursos econdmicos externos (Franco, 1992) principalmente a través del
desarrollo de oficios (artesanos, coheteros, pastores de ganado menor y pequeflos
productores de quesos, conservas y barbacoa), la migracion y la conformacion de empresas
asociadas con la elaboracion de artesanias y alimentos. Sin embargo, pese a las dificiles
condiciones de la regidn, se produce para comercializar: maiz, frijol y trigo. Ademas, se
siembra tomate, jitomate, cebolla, calabaza, nopal, tuna, garambullo, alfalfa y chile. Para
estos dos ultimos productos es el cuarto productor a nivel nacional (Arteaga et al. 1999).

Adentrarse en la descripcion y conocimiento de las caracteristicas del Valle del
Mezquital implica profundizar en el ser hiidhfiu de estos pueblos que se han caracterizado
por su capacidad de adaptarse a un entorno hostil ¢ inhéspito, donde el sentido de los
recursos utiles tradicionales es tan ajeno a la mentalidad de las personas que no han tenido
contacto o cercania con comunidades de ascendencia indigena, por lo que perciben que sus
maneras de curar y alimentarse son diferentes. Dichas practicas entre los grupos étnicos van
de la mano con las formas de trabajo comunal, familiar y de democracia indigena.

EL SER HNAHNU Y LA TRADICION DEL APROVECHAMIENTO DEL ENTORNO
ECOLOGICO

Las condiciones ecoldgicas y sociohistoricas en las que han vivido los grupos hiidhiius del
Valle del Mezquital permitieron un sistema de aprovechamiento multiple de la
biodiversidad de recursos, muchos de ellos considerados como ingredientes alimentarios
cuyos ciclos de reproduccion agricola, tecnologias de obtencion y elaboracion de los
platillos y bebidas va desde el ingrediente basico de consumo inmediato, el autoconsumo
doméstico e intercambio, hasta formas de elaboracion artistica y comercial que se exportan
a mercados nacionales e internacionales. Algunos alimentos son elaborados con
ingredientes y tecnologias de origen netamente prehispanico, otros platillos se obtienen con
la incorporacion de ingredientes procesados y técnicas contemporaneas para su preparacion
y la gran mayoria de la alimentacion popular presenta la integracion, cambios y
transformaciones de ingredientes tradicionales y cotidianos para la generacidon de platillos,
pues se han ido adecuando a las necesidades actuales y formas de consumo de la sociedad
moderna. Sin embargo, no hay que olvidar que la poblacion de ascendencia étnica hiidhfiu,
asi como toda poblacion de origen mesoamericano, presenta una relacion especial e intima
con un sentido del equilibrio entre los elementos que ofrecen el entorno ecologico, sus
tradiciones culturales y sus interacciones sociales, convirtiéndose asi su cosmogonia en una
forma de vida llevada a la cotidianidad, enfrentada a otras maneras de percibir la realidad,
pero que en la actualidad también se ha conservado, difundido y popularizado en la
elaboracion de sus platillos tradicionales o cotidianos, donde plasman su vision del mundo,
identidad, gustos, creatividad y sobre todo un rescate del orgullo de ser heredero de una
vasta gastronomia hiidhiiu.

Para dar una idea de la capacidad de este notable grupo humano al hacer uso de los
recursos disponibles en el Valle del Mezquital, desglosaremos la relacion del ser humano
con la naturaleza a través de la descripcion de los usos y funciones de dos de las principales
plantas que aprovechan de su entorno (Pefia y Hernandez, 2006):

Los MAGUEYES (agave americana) son oriundos de México, pertenecen al orden de las
Amarilidaceas y al género de los Agaves. Esta planta fue conocida entre los nahuas como
metl, por los fidhflu como uada y por los purépecha como tacamba. En cddices tales como
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el Borgia, Fejérvary-Mayer y Vaticano B se representa al pulque como una bebida con la
que amamantan a un pez o a un nifio y en los codices Mendocino, Nutall, Florentino y Laud
se muestran diferentes usos que tenia en época prehispanica. De esta planta se obtiene
como recurso para la comida: la flor, denominada gualumbo o golumbo, cuyo nombre en
hidhfiu es nthembo, que se usa en guisos; el quiote o tallo, bo ‘o, que surge entre las pencas
de esta planta y se hornea para después mascarlo y tirar el bagazo. Como bebida refrescante
se obtiene el aguamiel, el cual se extrae abriendo un orificio para sacar el corazén del
maguey (a esto se le llama “quebrar”), de donde se absorbe por medio del acocote
(herramienta fabricada con la fruta seca y ahuecada de una calabaza alargada que sirve para
succionar); ¢ste se usa para aspirar la savia, de manera semejante a una pipeta de
laboratorio. Una vez que se ha sacado el aguamiel, se raspan las paredes del orificio con el
fin de que produzca mas aguamiel y se tapa con las pencas que se hayan cortado, para que
no se llene de tierra, se fermente o que animales como el tlacuache vayan a beberlo. Otra
bebida que se produce es el pulque, al dejar fermentar el aguamiel en algin recipiente que
esté tapado y bien lavado. Una vez que ha fermentado se le agrega otro poco de aguamiel
para que continte su proceso de fermentacion.

Se obtienen ademas las llamadas cacas de chicharra que son gotas de miel que se
endurecen cuando salen de las pencas del maguey, debido a que la oruga va haciendo su
camino por dentro de la penca, las cuales se consumen como golosina, aunque no en todas
las regiones del Valle. Otros alimentos relacionados con el maguey son los hongos y la
fauna que lo aprovecha, como es el caso de los hongos blancos o t’axjot’a y rojos o
thenjot’a (que crecen sobre las pencas mas cercanas al suelo o en la base del maguey) y de
insectos tales como el gusano de maguey rojo o chinicuil, que se encuentra entre sus raices,
y el gusano de maguey blanco o chicharra thenk ‘ue, que se desarrolla dentro de las pencas.
Elementos que se obtienen del maguey y se vuelven indispensables en el proceso de
preparacion de algunos platillos son las pencas u hojas frescas que cubren carnes o incluso
nopales, y que se asan en horno de tierra dandole su sabor caracteristico a la barbacoa. Una
vez horneadas las pencas, se les quita la membrana o ximbo, envoltorio conocido como
oblea para mixiote, donde se coloca en el centro alguna carne o guiso y las puntas de la
hoja se amarran por arriba haciendo una bolsita. Todos estos usos alimentarios del maguey
se consideran tradicionales, y no se compran sino se recolectan; sin embargo, en sus
periodos de abundancia se llegan a vender.'

Los MEZQUITES (prosoppis laevigata) son arboles pertenecientes a la orden de las
mimosdceas que abundan en las zonas aridas y secas del Valle del Mezquital. Se conocian
en nahuatl con el nombre de misquit/ y en hiidhilu como #’ohi. Entre los usos que tenian en
la época prehispanica destaca el consumo de sus semillas frescas o secas; estas tltimas se
molian para formar una pasta llamada mezquitamal, la cual se consideraba (aun hoy dia en
zonas del norte de nuestro pais) como una golosina. Lo mismo sucedia con las flores, de las
cuales se extraia una miel que se usaba como alimento. Asimismo, se obtenia una goma

! Los otomies también utilizaban el maguey como materia prima para la produccion de textiles, extrayendo de
la penca una fibra conocida como ixtle, la cual tejian las mujeres con la técnica del telar de cintura; al respecto
Fray Bernardino de Sahagun dice:
Y de las mujeres, habia muchas que sabian hacer lindas labores en las mantas, naguas y hipiles que tejian, y
tejian muy curiosamente: pero todas ellas labraban lo dicho de hilo de maguey, que sacaban y beneficiaban
de las pencas de los magueyes: porque lo hilaban, y lo tejian con muchas labores: y lo que tejian ni era de
mucho valor: aunque tejian de muchas, y diferentes labores, y maneras de ropas: y vendianlo barato
(Sahagun 1985: Libro X, foja 131, paginas 129, 130).
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llamada mizquicopalli, que era la savia seca de las ramas, la cual fungia como incienso que
se quemaba ante los dioses, pero que también disuelta en agua tenia usos medicinales.

Del mezquite se obtienen como recurso alimentario la flor conocida como de 'ni de ga
que se hace en guisos o tortitas, la vaina llamada o 'ni de la que se utilizan las semillas para
hacer una pulpa de sabor agridulce, y se consume entre algunos como golosina o se hace
con ello agua fresca. También se utiliza el gusano o arafia de mezquite, nombrado xdnhue o
xdhue, insecto (chinche) de color negro con franjas naranjas que se recolecta en los arboles
de mezquite y se consume cuando se encuentra en la mitad de su desarrollo; se come sobre
todo asado, frito, en salsa o como acompafiante de platillos. Su demanda es tal en la
gastronomia hiidhfiu que se vende en los mercados.

Asimismo, en la region del Valle del Mezquital existe una gran variedad de fauna® que
es aprovechada tanto para el consumo humano alimenticio como curativo. Entre los
primeros destacan insectos como el escamol o huevo de hormiga (Liometopum
apiculatum), las chinches de mezquite o xénhue (Pachilis gigas) ya mencionadas, las
chicharras de nopal, encino y maguey (Aegiale hesperiaris) y el chinicuil o gusano rojo de
maguey (Cossus redtenbachi); aves como los pajaros, palomas (Columba) y coconitas
(cocoleras o paloma azteca), reptiles como la lagartija de escamas de pescado mejor
conocida como xincoyote o ¢ ’zati; y pequefios mamiferos como la ardilla (Sciurus spp.), la
tuza (Orthosemys grandis), el tlacuache (Didelphis marsupialis), el zorrillo (Mephitis
oroura), el metoro (roedor de mediano tamafio de color blanco y café) y el cacomixtle o el
zorrito (Bassariscus astutus). Algunos animales se encuentran en peligro de extincion,
como el coyote (Canis latrans), el gato montés (Felis silvestres) y el aguila (Aquila audax),
por lo que la elaboracion de sus platillos sdlo se conserva en la tradicion oral y recuerdos de
la gente, mientras que otros como el tlacuache y el zorrillo se cazan en temporadas
especificas para dejarlos reproducirse y utilizar asi el recurso de manera sustentable.
Ademas, cuentan con animales de corral utilizados para la alimentacién y comercio como la
cabra (Carpa hircus), el borrego (Ovis aries), el pollo y, en menor escala, el cerdo (Sus
hibridae) y la vaca (Bos taurus). Existen otros recursos como la miel de abeja, las flores de
arboles (mezquite) y cactaceas (garambullo, flor de mayo, tuna, biznaga, gualumbos y
palma), las semillas (toritos, vainas de mezquite y semillas secas de pirul) y los arboles
frutales (durazno, higo, ciruela, chabacano, albaricoque y uva). Amén de los recursos que
brinda la tierra como la cal, 1til para el proceso de nixtamalizacion del maiz, el tequesquite
utilizada como sal natural y remedio para el estdmago, asi como la madera, ramas y pencas
de maguey secas, también utiles como combustible para el fogon.

UNA HISTORIA ALIMENTARIA DE LOS PUEBLOS HNAHNUS

En la gastronomia hiidhfiu del Valle del Mezquital se percibe la cercania de su pasado
historico y la dificultad de vivir y comer bajo diversos procesos de dominacion, entre ellos
el teotihuacano, donde se considera que existid una relativa estabilidad, durante el periodo
del reinado tolteca y de vuelta a la dominacion mexica y después a la de los espafioles, a
quienes también tributaban, los cuales realizaban misiones para evangelizar la region a
través de ordenes religiosas como los agustinos y franciscanos. Sucesos que activaron el

% Algunos recursos de la fauna se llegan a utilizar como elementos curativos; entre ellos destaca el uso de
insectos como el pinacate, aves como el aguila, reptiles como la serpiente de cascabel (Crotalus spp.) y
mamiferos pequefios como el zorrillo (Mephitis oroura) y el armadillo (Euphractus tolypeutes).
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intercambio indigena y espafiol que literalmente “se fue hasta la cocina”, generando una
gastronomia mestizada que incorpora la utilizacion de los recursos alimentarios propios de
la ecologia regional, mas los nuevos traidos por los conquistadores asi como las mutuas
tecnologias de preparacion y presentacion de platillos que se desarrollaban en las cocinas
de los conventos. La poblacion hiidhfiu continuaba teniendo la misma base alimentaria
(maiz, frijol, calabaza, chile y tortillas) que antecede a la conquista y que se consideraba
necesaria, aparte del aguamiel y pulque para aguantar el “trabajo rudo” de la mineria,
ganaderia y agricultura, asi como en los momentos de rebelion. Mientras tanto, los
espafioles generaron nuevos procedimientos para conservar sus alimentos durante los
embates de sublevaciones e insurgencia y experimentaron el mejoramiento y mezcla de los
alimentos y sabores para la mesa de los nobles seflores.

Una vez independizado el pais, se requirié de una autodefinicion y de la generacion de
una identidad propia, que homogeneizara el acontecer pluricultural de la naciente nacion,
por lo que se comenzo6 a visualizar el caracter propio de lo que integraria una identidad
mexicana y también una “cocina mexicana” resultado de multiples intercambios de
productos, recetas, sabores y secretos de familia. Posteriormente con la Revolucion
Mexicana se plantea el rescate indigenista de las culturas étnicas del pais y su integracion,
por lo que cada region con poblacion étnica continua con su desarrollo y tomard rumbos
particulares, como la regién del Valle del Mezquital donde sus moradores principalmente
descendientes del grupo étnico hiidhiiu decidieron salir al rescate de su tradicion alimentaria
basada en la relacién del hombre con la naturaleza, consigna de los antepasados que
pervive como una estrategia de supervivencia que refuerza los lazos sociales y el honor de
pertenecer a uno de los grupos étnicos mas antiguos de México.

Se considera que existen grandes etapas que conforman lo que en la actualidad
llamamos el origen e historia de la “cocina mexicana”, que involucra la etapa
mesoamericana o prehispanica, la colonia o virreinato, la independencia y la vida
contemporanea, a través de los cuales se puede observar las condiciones sociopoliticas y
economicas que han permitido el uso, desuso, combinacion y creatividad para incorporar
distintos alimentos o ingredientes en la preparacion de platillos, que guardan una estrecha
relacion entre lo que se tiene, lo que se desea y lo que se puede realizar, surgiendo asi una
“cocina mestizada”.

En la actualidad, la integraciéon de nuevos alimentos o productos propios de la
agricultura, especias y animales no llegaron a suplir nunca el uso de los alimentos basicos
de los grupos étnicos, pues aunque hubiera cosas nuevas no necesariamente tuvieron acceso
a ellas ni desplazaron su sentir ideoldgico sobre sus costumbres y tradiciones alimentarias
propias.

De igual manera la incorporacion de nuevas tecnologias para la transformacion del
alimento en platillo no llevo a abandonar el horno de tierra sino que incorpord nuevas
maneras de preparar la comida, como hacer los alimentos fritos. Circunstancias que han
quedado plasmadas también en la gastronomia hfizhfiu del Valle del Mezquital, que se
considera se encuentra relativamente apartada de la influencia espafiola y mestizada. En
efecto, se puede decir que los habitos y las costumbres alimentarias que prevalecen hasta la
actualidad conservan muchos rasgos originales, como la forma de alimentarse a través de
los recursos de su medio ambiente, involucrando procesos de obtencion de alimentos por
recoleccidn y caza, la organizacion sociopolitica y la ideologia, pero también se encuentra
una interaccion que deja rastros y cambios en la obtencion y manejo de los recursos, es
decir, siempre vamos a encontrar influencias de otras tradiciones culinarias y eso es lo que
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enriquece las posibilidades de la tradicion gastronomica regional. En ese sentido, debemos
recordar que la obtencidn y abasto de alimentos para los grupos humanos depende no sélo
de la capacidad del medio ambiente de brindar una amplia biodiversidad de recursos sino
de la produccion de los mismos, la tecnologia y la organizacion social que se mantenga y la
ideologia que permea la relacion naturaleza-hombre-sociedad-cultura en una dinamica de
sustentabilidad ecoldgica. Bajo esa vision, los fidhflus como todo grupo étnico se han
caracterizado por el sentido cooperativo y comunal de su organizacion social y familiar, la
cual no se puede comprender sin los elementos ideoldgicos que conciben a la naturaleza
como una manifestacion de los dioses: cada actividad relacionada con ella, en especial los
ciclos agricolas y de la reproduccion de animales y sus derivados, se relacionaba con la
potencialidad de los recursos propios para la alimentacidon, por lo que se les rodeaba de
actos propiciatorios a través de ceremonias y rituales sagrados como la peticion de lluvias
en los cerros sagrados, la bendicion de las cosechas y la conservacion en la milpa de las
c’angando, (piedras verdes o san guaneros) fieles protectoras no solo de la cosecha sino de
la familia y celosas merecedoras de devocion. Estas acciones las celebraban con comida
colocando en una penca o plato de barro, frutas, tortillas, tamales y pulque, entre otras
cosas.

LA FERIA GASTRONOMICA DEL VALLE DEL MEZQUITAL EN SANTIAGO DE
ANAYA, HIDALGO

Los pobladores de Santiago de Anaya conciben al alimento de su entorno ecologico como
propio del ser hiidhfiu, es decir, como un elemento que caracteriza a su cultura, como un
ejemplo del equilibrio e interaccion que sus antepasados lograron con la naturaleza y les
heredaron a través de un saber que conjunta el conocimiento de los ciclos de vida de plantas
y animales, su aprovechamiento como estrategia de supervivencia y la libertad creativa para
obtenerlos, explotarlos, cocinarlos y consumirlos. Por lo anterior, no es extrafio que exista
la necesidad de valorar, hacer visibles y rescatar sus comidas y bebidas. Esta necesidad de
pensar y reflexionar que lo natural es bueno, sano y antiguo es una nocién colectiva de los
grupos hiidhfius u otomies de la zona, quienes a través de distintas iniciativas han intentado
preservar y difundir su cultura, reforzando un sentido de intraculturalidad. Un ejemplo de
ello es la Feria Gastronomica del Valle del Mezquital propuesta por los habitantes del
municipio de Santiago de Anaya, misma que comenzd como una muestra y concurso de
platillos desde 1978 (Pefia 2003), y hoy se realiza anualmente durante el primer fin de
semana de abril, y a la que llegan a asistir mas de mil participantes, principalmente mujeres,
de diversas comunidades de origen étnico otomi. Este magno acontecimiento a través del
tiempo ha sido retomado y promovido por el H. Ayuntamiento de Santiago de Anaya, el
DIF municipal, el Consejo Estatal para la Cultura y las Artes y la Secretaria de Turismo del
Estado de Hidalgo, que junto con los participantes consolidan la propuesta bajo un solo
proposito, segun las convocatorias anuales:

Presentar la enorme riqueza cultural de la region a través del arte de cocinar alimentos con la
amplia variedad que ofrece la flora y la fauna de la zona, asi como su fecundo aprovechamiento de
los recursos naturales por las comunidades hiidhfius.

En ese sentido, las instituciones involucradas, los jurados y los participantes, la mayor
de las veces de ascendencia hiidhiiu, definen cuales ingredientes o alimentos pueden
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considerarse como tradicionales en cuanto a comida, postre o bebida, de acuerdo con su
bagaje cultural, asi como los puntos por calificar, entre los que destacan: ingredientes que
se consiguen en su entorno natural, presentacion, técnica de elaboracion, limpieza y sazon.
Esto, segin comentan, permite reforzar el sentido de identidad de este grupo étnico,
destacando el valor positivo de las costumbres o hdbitos alimentarios tradicionales,
generando asi un sentido colectivo sobre lo que es un alimento tradicional, a través de
diferenciar el uso, espacio y contexto de la practica alimentaria y asociarla con la tradicién
cultural de aprovechamiento ecologico.

Los habitantes del lugar y los participantes saben que la feria también es un momento
para convivir, mostrar sus costumbres, comerciar y generar turismo para el municipio a
través de sus platillos, difundiendo, a propios y extrafios, el rico acervo existente de un
patrimonio intangible que se materializa en la exquisita combinaciéon y utilizacion de
alimentos-ingredientes que brinda la ecologia regional del Valle del Mezquital. Se elabora
con ellos una serie de platillos considerados tunicos, como el tlacuache al horno relleno con
escamol, el zorrillo en pulque, los mixiotes de chicharra de encino, las salsas de xahu’e y
chinicuil, los curados de pulque con guayaba y los atoles de aguamiel y masa de maiz, entre
otros tantos platillos.

También se integran algunos ingredientes que si bien se encuentran en el medio no se
consideraban parte de las costumbres alimentarias tradicionales de la zona, por lo que su
uso se retoma mediante el contacto con otros grupos culturales, como seria el consumo del
caracol y el chapulin. De igual manera ocurre con productos accesibles en el mercado,
donde no se tiene claro si ese alimento es propio de la region como es el caso del polvo de
camardn, algunas especias y los champifiones. De esta manera se entiende que la tradicion
alimentaria es flexible y que su razén de ser radica en que, al interior de su cosmovision
hiighfiu, el aprovechamiento del entorno ecologico se ubica como un eje que permite
agregar nuevos elementos cuyo uso beneficie a la comunidad. Es también por esta
caracteristica que se considera que la Feria Gastrondmica del Valle del Mezquital se inserta
en una dinadmica sociopolitica al tratar de preservar la cultura y tradiciéon alimentaria
hiighfiu, que hoy en dia continua viva, al demostrar lo inquisitivo de este grupo étnico por
continuar en la busqueda de alternativas para la obtencion y preparacion de alimentos y
platillos que sean viables para el consumo y sirvan de propuestas para la solucion de
problemas y necesidades de primer orden como es la alimentacion, supervivencia
doméstica y social asi como de su propia cultura.

EL PANORAMA ACTUAL DE LA COCINA HNAHNU: LOS RETOS

Como se ha observado, la gastronomia hfidhfiu es muestra de una herencia ancestral
generada en el intimo contacto con y el conocimiento de la naturaleza. Sin embargo su
conservacion hoy dia enfrenta varios retos. El primero de ellos es el cambio ecoldgico y la
falta de espacios de siembra. El Valle del Mezquital se caracteriza por ser una zona arida
semidesértica de dificil aprovechamiento, ya que ante la falta de agua sdlo es posible
realizar siembra de temporal, lo que se complica debido a que ha cambiado la periodicidad
y el nivel de precipitacion por el cambio climatico global. Asimismo, las especies de flora y
fauna aprovechables han comenzado a modificar su ciclo reproductivo y varias de ellas
estan en peligro de extincion, lo que ha detenido su recoleccidon y caza en el afan de
conservarlos, por lo que los recursos aprovechables van siendo menos cada vez.
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En situacion semejante se encuentran recursos como el maguey y el mezquite, los que
han tenido un papel principal en el sustento de los otomies del Valle del Mezquital, pues
comienzan a escasear en la region; en este caso los otomies han comenzado a sembrar mas
ejemplares con el fin de conservarlos, situacion que implica contar con un menor nimero
para su aprovechamiento, pues su crecimiento es lento, y particularmente, todo terreno ya
tiene duefio, lo que dificulta la recoleccion. También existen especies de la fauna que,
desde tiempos ancestrales, se han usado tanto para la alimentacion como para medidas de
salud como son el coyote, el armadillo, el gato montés y el 4guila, las cuales estdn en
peligro de extincion y de hecho la gente menciona que ya casi no las ven en la zona, que
hay que adentrarse mas hacia los cerros y zonas alejadas para poder observar algin
ejemplar; al respecto existe una conciencia hiidhfiu en la cual se ha dejado de utilizar estos
animales con el fin de conservar dichas especies.

La depredacion de la flora y fauna de la zona también esta relacionada con el dafio que
consideran que hacen ciertas especies como el ganado. De igual manera otras especies han
sido acabadas no so6lo por la demanda del pueblo hiidhfiu sino por el mercado negro de flora
y fauna exdtica.

Otro aspecto de gran importancia es la introduccidén y acceso a productos y alimentos
procesados, los cuales van teniendo mayor demanda en la poblacidén otomi como una forma
rapida de preparar los alimentos sin tener que invertir tanto tiempo en la caza y recoleccion.
Situacion que se acentta debido a los medios de comunicacién masiva y a la migracion a
lugares como la Ciudad de México y Estados Unidos, pues este contacto con otra cultura y
forma de ver la alimentacion ha generado habitos alimenticios que consideran “buenos” en
términos de salud: se consumen productos procesados que se anuncian como nutritivos y
complementados con elementos adicionales, lo que supuestamente garantiza que al ser
consumidos puedan nutrir mejor, a diferencia de los productos naturales que hay que
mezclar para realizar una comida integral; ademads, se percibe como signo de bienestar
econdmico.

El gran reto es la conservacion de los recursos naturales base de la alimentacion
tradicional de la cultura hiidhfiu, por lo que existen arduos esfuerzos por resguardar su
patrimonio biocultural en medio de las vicisitudes, ya que consideran a su gastronomia
parte de su propia vision del universo y particular forma de vida, que integra la creatividad
y aprehension de los elementos que han sido sustento y satisfaccion de sus multiples
necesidades basicas para sobrevivir en estas gamas ecoldgicas. Ademas, juega un papel
primordial en algunos momentos histdricos para la subsistencia de sus comunidades en el
entramado social, y también la poblacién mestiza ocupa un papel de gran importancia en el
aprovechamiento del medio ambiente como estrategia alimentaria, conservacion y
transmision de la herencia culinaria.

De ahi la importancia de generar una estrategia de comunicacion y relacion que
permita garantizar un espacio permanente para su desarrollo auténomo y vislumbrar una
convivencia entre las distintas culturas en contacto: tal como lo mencionan Cafiulef y Diaz-
Colifiir (2000) generar un mecanismo de interculturalidad. Esta tarea es mas dificil de
realizar ya que para instituir este mecanismo se requiere la integracién de un respeto y
reconocimiento interactivo, el cual solo se puede dar en Estados-nacion con sociedades
democraticas culturalmente, es decir, no puede haber interculturalidad en sociedades con
relaciones inequitativas, situacion en la que se encuentra nuestro pais y su poblacidon
indigena.
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EL PAPEL DE LOS CAMINOS EN LA INTERACCION CULTURAL DEL
VALLE DE TOLUCA Y LA CUENCA DE MEXICO

Rubén Nieto Hernandez
Centro Universitario Tenancingo
Universidad Autonoma del Estado de México

La presente ponencia pretende examinar, a la luz de los resultados obtenidos en la primera
temporada de trabajos del proyecto arqueoldgico “De la cuenca de México al valle de Toluca:
Estudio de la interaccion y desplazamientos poblacionales en la época prehispanica”, la
importancia de los caminos en la dinamica de dos regiones clave del altiplano central
mesoamericano. Como podra apreciarse mas adelante, el estudio representa una aproximacion
a la problematica de una region que hasta la fecha solo ha sido abordada por la Dra. Yoko
Sugiura, investigadora que desde hace mas de tres décadas ha realizado un notable esfuerzo
que en la actualidad permite una comprension mas clara de los fendémenos socioculturales que
el valle de Toluca ha experimentado en su desarrollo histdrico.

El estudio de Sugiura da cuenta de la existencia de mas de 600 sitios arqueologicos de
diferente cronologia y filiacion cultural. La secuencia de ocupacion es muy larga e inicia en
forma clara en el Formativo medio, tiempo en el que existian pequefias comunidades aldeanas
cuya subsistencia estaba basada en la apropiacion de recursos y en una incipiente produccion
agricola (Sugiura 2005a:175). De los asentamientos de esta época se han recuperado
elementos que implican una estrecha interaccion entre la Cuenca de México y el Valle de
Toluca, la primera como emisora y la segunda como receptora (Nieto, 1998). Destacan
ceramicas del Formativo medio, reportadas por Garcia Payon (1979) en las exploraciones de
Tecaxic-Calixtlahuaca en la década de los afios 30, informacidn ratificada décadas mas tarde
por Sugiura (1998a), Gonzalez de la Vara (1999) y Nieto (1998). Dichos materiales se
inscriben en la tradicion olmeca y olmecoide de la cuenca de México y son practicamente
idénticos a los que se han recuperado en sitios como Zohapilco y Tlatilco (Niederberger,
1987). La presencia de estos marcadores diagnosticos confirma que la interaccion regional
comienza desde esta etapa de la historia mesoamericana y continla de manera casi
ininterrumpida hasta la conquista europea y en un segundo momento hasta la actualidad. A
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partir de entonces y durante los subsiguientes periodos, ambas regiones mantuvieron un
vinculo estrecho que se manifiesta claramente en su cultura material, sobre todo en la
ceramica. El problema en este sentido es que hasta ahora no se conocian las rutas por las que
se establecio la relacion interregional y se daba por hecho el proceso de interaccion sin
reflexionar en las trayectorias, configuracion de los caminos y el universo de sitios asociados.

Sugiura considera que después del Formativo medio, cuando el valle de Toluca registro
un crecimiento poblacional conspicuo, la regién entrd subitamente en un proceso de
decrecimiento demografico. Durante el Formativo tardio y terminal sobreviene un
empobrecimiento cultural que de nueva cuenta se manifiesta en la cerdmica. En esos tiempos,
el valle de Toluca permanecié marginado de los sucesos historicos de la vecina cuenca de
Meéxico. Asi, se desvanece el estrecho vinculo cerdmico que caracterizaba a estas dos cuencas
contiguas. La evidencia que describe mas claramente esta situacion es la casi nula presencia
de la ceramica correspondiente a las fases de Tzacualli y Miccaotli de Teotihuacan. Es
probable que las rutas de comunicacién creadas en el Precldsico medio se emplearan en
menor intensidad, dado el aislamiento que manifiesta el valle toluquefio hasta el
restablecimiento de los vinculos hacia 200 dC. Este hiatus que dura varios siglos se debe tal
vez al caracter local que adquiere el valle de Toluca y a la gestacion del nuevo orden politico
en Teotihuacan, que atrajo a numerosas poblaciones dejando a su alrededor un panorama de
aparente desocupacion.

Varios siglos después, el proceso de recolonizacion comienza a tomar un ritmo definido
durante las fases de Atizapan y Azcapotzaltongo, correspondientes a Tlamimilolpa (250 — 350
dC) y Xolalpan (350 — 550 dC) de Teotihuacan respectivamente (Rattray, 2001:435). Con
ello, el valle de Toluca parece recobrar su importancia y restablece sus relaciones con la
vecina cuenca de México. Esta, a su vez, se refleja en la amplia distribucién de la ceramica
que presenta una gran similitud con la tradicion alfarera teotihuacana. Para la fase
Azcapotzaltongo (350 — 550 dC), el patrén de asentamiento manifiesta una complejidad
notable, en la que se observa una jerarquia mas clara entre los sitios. Algunos se transforman
en centros civico-religiosos y controlan un considerable numero de asentamientos aledafios de
menor jerarquia. El crecimiento poblacional se acelera ain mas durante la siguiente fase
Tilapa (550 — 650 dC), cuando Teotihuacan en su fase Metepec entra en un franco
decaimiento. La desintegracion del otrora gran centro urbano provocd un desplazamiento
poblacional masivo que abandona Teotihuacan en busca de nuevas perspectivas de
supervivencia. Se intensifica entonces el uso de los caminos hacia el valle de Toluca, que
habian sido creados desde etapas previas. Sin duda un gran numero de pueblos desplazados se
dirigen hacia la cuenca del Alto Lerma, region fértil con la que tenian vinculos sociales y de
parentesco. Este periodo conocido como Epiclasico representa la etapa en la que el valle de
Toluca deja sentir por primera vez su mayor presencia en la historia del altiplano central.

Desde una perspectiva general, cabe sefialar que dicho periodo transicional ubicado entre
600 — 900/1000 dC es un momento que testimonia para la historia mesoamericana la
activacion de un nuevo orden historico, caracterizado entre otras cosas por una fragmentacion
politica que se vio reflejada para el caso particular del valle de Toluca, en un notable aumento
en el nimero de sitios, que llegd a mas del doble respecto al periodo anterior. Importante
resulté ademas el incremento demografico que estuvo acompafiado de una mayor complejidad
social. La region toluquefia funciona en adelante como receptora de migrantes provenientes
no solo de la metrépoli teotihuacana, sino también de la zona de Tenayuca-Azcapotzalco, lo
que cambia la percepcion que con anterioridad proponian Sanders, Parsons y otros
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investigadores en el sentido de que los destinos principales fueron Cholula, Tula y la regién
de Puebla-Tlaxcala (Sugiura 2005b).

Lo anterior implica una vigorosa movilidad de grupos migrantes a raiz del ocaso de
Teotihuacan. Los movimientos poblacionales de la cuenca de México hacia el valle de Toluca
se manifestaron en grupos portadores de la ceramica Coyotlatelco que enfocan su interés en
diferentes regiones, que experimentaron una transformacion radical reflejada en una dinamica
sociopolitica diferente.

Para el posclasico la interaccidn mantiene un ritmo sostenido en los desplazamientos
poblacionales, lo que refleja una intensa actividad econdmica y otro tipo de relaciones que a
la postre condujeron a la incorporacion de la cuenca del Alto Lerma a la larga lista de
territorios dominados por la Triple Alianza. El patrén de asentamiento se caracteriza por un
marcado regionalismo, similar al ocurrido en la vecina cuenca de México (Sugiura
1998b:242). Nuestra zona de estudio tiene en este momento una ocupacion predominante-
mente otomiana distribuida en la zona de laderas o cimas de cerros y estribaciones de la
Sierra de las Cruces (Pérez Rocha, 1982; Quezada, 1972 y Sugiura op. cit.). De los materiales
arqueoldgicos recuperados destaca el grupo cerdmico Mica que Sugiura (1998a) identifica
como otomi. Estos materiales aparecieron asociados con ceramica azteca II, situacion que
resulta significativa ya que corresponde a la etapa previa a la incursion y sometimiento del
valle de Toluca por parte de la Triple Alianza.

En todo este panorama, los caminos resultan determinantes ya que posibilitan la
interaccion interregional y condujeron a la configuracion de un paisaje que experimentd una
constante transformacion.

CAMINOS Y EL PAISAJE REGIONAL

Para comprender los procesos de interaccion, resulta importante reflexionar en primera
instancia en el papel que ciertas rutas desempefiaron en los sucesivos periodos de la historia
del valle de Toluca, a efecto de lograr una interpretaciéon que no considere Unicamente la
dindmica interna. Lo que en esencia se pretende es comprender las razones y significados de
las sociedades del pasado al elegir determinados lugares para crear caminos que serian
reconocidos y utilizados por diferentes grupos en tiempos distintos. Lo anterior cobra sentido
al examinar el comportamiento de los sitios relacionados por caminos y las narrativas que
conforman la memoria histérica (Aldunarte ef al., 2003:305-314). Independientemente de la
necesidad de construir caminos que faciliten la comunicacion y relaciones de tipo econdmico,
existen otros factores que la gente de otras épocas tomod en cuenta. De acuerdo con Tilley
(1994), el disefio de caminos atiende a movimientos previos y direcciones reiteradas en el
paisaje que generan y mantienen vinculos sociales no sélo entre individuos, sino también
entre grupos y unidades politicas. Este proceso permite la creacion de lugares con
significados que son aprehendidos por quienes en adelante emplean los caminos. Estos
lugares a su vez adquieren historia con significados porque dan cuenta de eventos ocurridos y
permiten la creacién de biografias personales (Tilley, op. cif). Una vez que entra en
funcionamiento un camino, se realiza una apropiacion del sistema topografico y da inicio el
ordenamiento del paisaje a partir del reconocimiento de rasgos que se interconectan y guian
los desplazamientos. Estos marcadores que pueden pasar desapercibidos para un extrafio,
constituyen el anclaje a la identidad de los actores que comparten un escenario en el que
cotidianamente desarrollan experiencias; estdn representados por rasgos geograficos en los
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que subyacen narrativas que conllevan ensefianzas y definen a su vez la posicion ante “los
otros”.

Para esta investigacion se decidi abordar el estudio de los caminos desde la perspectiva
de la Arqueologia del paisaje, pues se considera que constituye un enfoque tedrico que
permite una aproximacion diacrdnica a los procesos sociales y sus significados.

Tradicionalmente, los caminos se han estudiado a partir de procesos como el tributo y el
sistema de intercambio regional. Asi, la existencia de rutas se ha explicado generalmente
desde una perspectiva economicista (Trombold, 1991). No se ha estudiado la forma en que
ocurrieron los flujos poblacionales en tiempos prehispanicos, ni se ha considerado que los
antiguos corredores formaron parte de otros procesos importantes como la colonizacion de
territorios y los desplazamientos poblacionales.

Para los propositos del estudio que realizamos en este momento, se requeria conocer y
registrar las rutas empleadas a lo largo del sistema montafioso integrado de norte a sur por la
Sierra de Monte Alto, la Sierra de las Cruces y la Sierra del Ajusco, identificando la trayec-
toria que siguen y los asentamientos asociados (figura 1). Por ello y con el propodsito de
sistematizar la informacion de campo y gabinete, el area de estudio se dividio en tres sectores.
El nimero 1 que va de la zona de Azcapotzalco/Naucalpan en la Cuenca de México a la zona
de Zolotepec/Xonacatlan. El sector 2 coincide con la carretera México-Toluca, mientras que
el sector 3 va del Ajusco a la poblacion de Xalatlaco.
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Figura 1. Sistema montafioso integrado de norte a sur por la Sierra de Monte Alto,

la Sierra de las Cruces y la Sierra del Ajusco.
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Se parti6 de la hipdtesis de que el cordon montafioso que divide a la cuenca de México y
el valle de Toluca constituyd una zona favorable por la que ocurrieron desplazamientos
poblacionales desde el periodo Formativo (1250 aC.), mismos que se mantuvieron por mas de
dos milenios.

Los resultados que se presentan en esta ocasion corresponden a una primera fase de
trabajo que se concentro en lo que denominamos zona 1. El primer paso consistid en un
examen de la cartografia digital e impresa, ademas de fuentes etnohistdricas como el Codice
de San Francisco Xonacatlan (Martinez, 2007), a fin de contar con referentes que
eventualmente se correlacionaran con la informacion arqueoldgica. En dicho documento se
menciona la existencia de un camino muy importante que conduce a la cuenca de México,
especificamente a Tacuba. Este camino aparece bajo la denominacion de Hueytlalochpanco o
“Gran camino de tierra”. Llamo la atencion la coincidencia de estos datos con los que se
obtuvieron con informantes quienes describen con lujo de detalles un camino que iba de
Toluca y cruzaba la sierra hasta llegar a Tacuba. Se dice que hasta mediados del pasado siglo
veinte el camino era utilizado por un gran numero de arrieros y huacaleros que transportaban
una gran diversidad de productos’. Un siguiente paso consistié en analizar la informacion de
las cartas topograficas y ortofotos de INEGI, en las que aparecen representados rasgos que
corresponden a antiguos caminos que se describen como brechas o caminos secundarios. Este
fue justamente el caso del camino real Toluca-Tacuba, que se recorrié a detalle con fines de
registro y contrastacion. En esta fase fue determinante el apoyo de un guia informante?, quien
nos orientd durante todo el recorrido. El registro del camino y de los sitios se efectud con el
apoyo del localizador GPS, tomando lecturas a intervalos de 500 a 1000 metros
aproximadamente. Las coordenadas se procesaron en los programas informaticos AUTOCAD y
SURFER a fin de plasmar graficamente la trayectoria.

El resultado de esta primera etapa de trabajo proporciona elementos para afirmar que los
caminos detectados operaron eficientemente en la época prehispanica y posibilitaron tanto la
comunicacion a nivel interregional como a nivel local. A partir del trabajo realizado se
detectd un camino principal que parte de la poblacion de Xonacatlan y se interna en la
montafia siguiendo el contorno de las formaciones serranas, pero sin ubicarse necesariamente
en las partes bajas de los escurrimientos. Existen caminos secundarios cuya funcidn es la
integracion de asentamientos a la ruta principal. La jerarquia de cada uno de ellos se refleja
en aspectos como la técnica de construccion, las dimensiones y la infraestructura asociada
para su operacion entre otros, que sugiere la inversion de tiempo y mano de obra para su
construcciéon. Por ultimo, resulta claro que la complejidad de los asentamientos localizados
describe la importancia que tuvo el camino asociado en funcion del papel que desempefiaron
para el control del flujo interregional.

De este modo, reconocemos que esto es solo el inicio de un estudio que considera
fundamental una aproximacion a la estructura de caminos de la antigiiedad para comprender
la dinamica interregional en regiones como la cuenca de México y el valle de Toluca.

! Comunicacién personal del sefior Angel Herrera Villavicencio, vecino de San Agustin Huitzizilapan,
México.

2 Agradecemos el apoyo del sefior Angel Herrera Ortega, vecino de la comunidad de San Agustin
Huitzizilapan, profundo conocedor de la region y sus poblados.
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TEXCATEPEC, VERACRUZ
EL CONFLICTO POR LA TIERRA Y EL RESCATE DE UN MUNICIPIO

LA VISION DEL OTRO ENTRE MESTIZOS Y OTOMIES
A FINALES DEL SIGLO XIX E INICIOS DEL XX

Gilberto Pérez Camargo
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

En la regién de la Huasteca Veracruzana y enclavado en plena Sierra Madre Oriental, existe
un municipio de nombre Texcatepec, perteneciente a la region Huayacocotla. Este
municipio fue suprimido en el afio de 1891, y el objeto de esa supresion fue apropiarse de
las tierras comunales.

Iniciemos un acercamiento viendo primero sus caracteristicas poblacionales, desde
tiempos prehispanicos asi como en la actualidad. Fue un territorio compuesto en su mayoria
por indigenas otomies, hay unos pocos tepehuas y solo existen algunas congregaciones con
presencia mestiza. Desde 1833 se constituyd como municipio y su cabecera estuvo bajo
control indigena.

En cuanto a sus caracteristicas territoriales, es un territorio ubicado en la parte mas
complicada y abrupta de la sierra norte de Veracruz, y el municipio en su totalidad esta
compuesto por bienes comunales, aunque la procuraduria agraria considera actualmente
aquellos terrenos como ejidos en términos formales. Es un territorio que desde la época
prehispanica ha mantenido una logica de distribucion y apropiacion comunal de la tierra.
Texcatepec es lo que antropoldgicamente conocemos como una region de refugio.

La desaparicion como municipio ocurrid en el afio de 1891 y fue restituido como tal
hasta el afio de 1918. Para el afio de 1894 se inicia el proceso de desmantelamiento de sus
supuestos conduefiazgos, tomandose como base la Ley 26 del 17 de julio de 1889 del
estado de Veracruz, conocida también como Ley de subdivision territorial, que fue a su vez
réplica de la Ley nacional del 25 de junio de 1856 de desamortizacion de los bienes
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corporativos y eclesiales, mejor conocida como Ley Lerdo, elevada esta ultima a articulo
27 constitucional en 1857. En dicha ley de 1889 del estado de Veracruz, se dice que:

Art. 22. Se derogan todas las disposiciones anteriores sobre la materia de que trata la presente ley."

Y en sus apartados finales:

19*. Terminada la divisién no podra hacerse sino en lotes individuales, se procedera al reparto
mediante sorteo.”

La ley de 1889 propicio la desaparicion de los supuestos conduefazgos de Texcatepec,
evento promovido por un mestizo, Conrado Hernandez, que en esos dias se habia logrado
filtrar al ayuntamiento de dicho municipio como secretario, y que posteriormente fue
presidente municipal de Zacualpan, de donde él era originario.

Par estos efectos, en 1891 Texcatepec habia sido desarticulado en cinco
congregaciones y repartido entre los municipios aledafios quedando como sigue: “Cerro
Gordo 4 [sic] Huayacocotla; Tzicatlan & Zontecomatlan; Texcatepec y Chila Enriquez a
Zacualpan; y Amajac y Ayotuxtla 4 Tlachichilco”.?

La desarticulacion del municipio de Texcatepec fue promovida desde la influencia de
los contactos clave con el gobernador del Estado y el jefe politico del canton de Chiconte-
pec. El hecho es que se promovid en el Congreso del Estado la supresion de Texcatepec y
seguramente las causas fueron la falta o la insuficiencia en la recaudacion de impuestos y la
carencia del indice poblacional “requerido”.

Con esto, Conrado Hernandez, y otros caciques desmantelaron la organizacion politica
de Texcatepec como una estrategia para evitar que éstos pudieran ofrecer alguna oposicion
indigena y, de este modo, promover mas facilmente la desaparicion de las tierras que
habian quedado desprotegidas de su representacion politica que eran las figuras municipal y
del ayuntamiento. Estos acontecimientos fueron debidamente documentados por los
integrantes de la Comision Local Agraria, que iniciaron sus trabajos de investigacion en el
afio de 1918.*

Con la independencia de México, la politica privatizadora de la constitucion de Cadiz
fue retomada por los criollos, quienes, como lo sefialan Jorge Chavez Chavez y Antonio
Escobar, dieron origen al proceso de colonialismo interno que, segun sefiala Chavez, es la
continuacion de las politicas colonialistas pero ahora aplicadas no por los espafioles
peninsulares sino por los criollos, quienes fueron los que quedaron al mando del México
independiente.’

Estados como Veracruz y Michoacéan fueron los primeros en impulsar estas tendencias,
pues se cred en el afio de 1826, en Veracruz, el primer decreto de privatizacion de las
tierras de comunidad, que decia que todos los terrenos de comunidad indigenas se iban a
reducir a propiedad privada, repartiéndose con igualdad a las personas de las
congregaciones. Destaca que el arbitro de estas acciones era siempre el ayuntamiento.’

1
2

AGEV, Leyes y decretos 1889, 146.

AGEV, Leyes y decretos 1889, 154.

LV Legislatura Veracruz, Compilacion de ordenamientos, 322.
* AGEV, Comision Agraria Mixta, exp. 61.

5 Chévez Orozco, 1943.

% AGEV, Leyes y decretos 1826, 178.

w
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Los elementos atras vertidos, nos ponen en contexto para entrar de lleno al tema de la
ponencia: la vision del otro a partir del conflicto por la tierra. Serd a través de la lucha por
la reconstruccién de su municipio y de la recuperacién de sus bienes de comunidad que
exploraremos la vision del otro y las formas ideologicas ahi latentes y manifiestas en la
lucha, de ambos bandos, tanto mestizos como otomies de la region puesta en mesa.
Habiendo aclarado esos elementos pasemos a la manifestacion histdrica de los hechos, o lo
que se guarda de ella:

Una vez que se expide la ley 26 del 17 de julio de 1889 o Ley de la subdivision
territorial del estado de Veracruz, de la cual ya se dijo es extension de la Ley Lerdo, entra el
porfiriato con una politica de privatizacion clara. Los caciques se percatan del papel
fundamental que juegan tanto las jefaturas politicas como los ayuntamientos, que son las
formas de gobierno locales. Esa disposicion viene dada en las mismas leyes que estipulan
que justo el “arbitro” de la subdivision entre particulares es el ayuntamiento y las jefaturas
politicas, en este caso el jefe del cantén de Chicontepec.

Veamos qué nos dice el documento elaborado por el H. Ayuntamiento de Zacualpan en
el afio de 1917, cuando se estaba discutiendo en el Congreso del Estado la posibilidad de
restituir el municipio de Texcatepec. Sus primeras argumentaciones son que Texcatepec no
llena los requisitos de ley para ser municipio:

No existe ninguna industria, la ignorancia crasa de los habitantes, no entiende ni el significado de
esa palabra. La agricultura es tan insignificante, a pesar de que debiera ser la ocupacion de aquella
gente que cuenta con excelentes tierras de bastante extension, que se concreta a proporcionarse
solamente lo que satisface a sus necesidades personales. Es tan pobre su congregacion que sus
contribuciones no bastarian para cubrir las necesidades mas elementales de un municipio [...]. Por
lo que toca a sus habitantes son en su totalidad indigenas que viven en el mas completo atraso y
que siempre han servido de instrumento a intrigantes que los han explotado. Son gente ignorante
enteramente de espiritu inquieto, poco adaptable por consecuencia al progreso, muy flojos y
dedicada a la politica, de modo que con tal pésimos elementos, es imposible organizar un
municipio.”

Hay una serie de argumentos vinculados entre si con una idea central: la imposibilidad
de la organizacion de un municipio, mas alld de la explicacidon que refleja “la incapacidad
de los indigenas”. Esta en conflicto la cuestion de quién lleva el poder en la region. La
existencia de un municipio indigena es impensable, puesto que esto implica el control de
los recursos por parte de personas que no piensan bajo la logica de la produccion al estilo
de la hacienda o el rancho, pues no hay un pensamiento basado en la féormula capitalista D-
M-D (“el dinero hace mas dinero”).

La importancia de controlar el territorio mediante la extincién del municipio de
Texcatepec, asegura que el ejercicio del derecho sélo pueda ser realizado por determinado
tipo de personas, en este caso, la gente de razon, pues segun la vision de estos, los indios
son incapaces de colectar los medios economicos suficientes para que las obras publicas y
la educacion de los nifios y cualquier industria se lleve a cabo, esto es, las funciones
municipales.

El municipio como institucion, desde sus origenes romanos, fue siempre un
instrumento de colonizacién® que el Imperio utilizaba para diferenciar las comunidades
latinas o italicas de las de los conquistados. En Espafia, el municipio fue un instrumento

" AGEV, Legislativo, exp. 84, decreto 83, 1917-18.
¥ Melgarejo, 1988.
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que servia como modelo organizativo frente al poder real. Al contrario de esto, en la
Colonia, la segregacion implicaba la no mezcla de las legislaciones para los colonizadores y
los colonizados. De ahi la existencia de las llamadas republicas de indios, cuya estructura
de gobierno fue suplantada poco a poco por el municipio; de hecho, este tltimo se pard en
los hombros de la primera.

Recordemos que un municipio se compone de tres elementos: una extension de tierra,
un ayuntamiento o forma de gobierno y una poblacion. Tener el control municipal significa
ser cabecera y tener congregaciones “sujetas”; también es controlar la fuerza de trabajo y el
aspecto politico.

En el caso planteado, vemos que los otomies de Texcatepec eran quienes poseian una
cabecera municipal bajo su control, asunto incomprensible bajo la légica mestiza y criolla,
puesto que se estaban encargando de un instrumento politico administrativo de manufactura
occidental, creado para los detentores del poder y no para los dominados. En este sentido,
el municipio es considerado un bien inalienable.

El que los indigenas fueran considerados como no aptos para el progreso habla de una
vision de proyecto nacional del que ellos son excluidos. La perspectiva de la hacienda o del
rancho, asentada en la idea del progreso y la modernidad, que es la idea que las leyes
agrarias de aquella época pretenden diseminar a lo largo del pais, no era de modo alguno
asimilada por los intereses de las comunidades indigenas en general.

Esto quiere decir que a los indios se les considera no s6lo como antimodernos o
salvajes, sino ademas que atienden a los intereses de “otra nacién”, por el hecho de no
responder a los intereses de la nacién mexicana. No son patriotas. Y este tltimo es quiza el
mejor de los argumentos que dan los mestizos en una partida:

A los malos antecedentes del municipio de Texcatepec, se agregd la sublevacion que en masa,
llevaron a cabo el 4 de marzo de 1891, contra sus autoridades asesinandolas barbaramente y
cometiendo hechos de verdaderos salvajes, y ya envalentonados con semejante crimen, asumieron
una actitud de franca rebelion contra el gobierno, que motivo una campafia en toda forma para
someterles.’

Friedrich Nietzsche afirma en su Genealogia de la moral que lo bueno y lo malo son
conceptos que estan funcionando bajo los intereses de los grupos dominadores y no de los
dominados, y este argumento explica la justificacion moral de la que se valieron los
mestizos para iniciar el despojo, destruccion y asesinato de estas comunidades. Si son
indios, no son gente de razén, por tanto no son progresistas, por tanto estan contra el pais,
por tanto son el mal de la sociedad. Y por tanto son flojos y desaprovechan sus tierras.

(Como concebian las comunidades de Texcatepec su relacion con la tierra? En primer
lugar, hay elementos de su cosmovision que, para dicho periodo histdrico, estan
fuertemente transformadas por la integracion al modelo politico econdmico impuesto por el
conquistador. Los sistemas de cargos, a la usanza medieval ibérica', pero sobre todo la
supervivencia del valor comunal de su tierra imposibilita la privatizacion, lo cual no niega
que hubo gente que aun siendo indigena traté de vincularse al poder del mestizo y asi ellos
mismo se ladinizaron.

% AGEV, Legislativo, exp. 84, decreto 83, 1917-18.
' Galinier, 1987:133.
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Existe un argumento, plasmado en un documento de la Comision Agraria Mixta (CAM)
que explica la manera en que los otomies de Texcatepec veian el problema de la division de
su tierra. El argumento era qué:

Los terrenos estan sumamente accidentados y resulta imposible ‘hacer de ellos uno solo’, aunque
ellos [los de Texcatepec] estan avisados de las ‘ventajas’ que les dara la ley sobre la division
individual de las tierras, y de la desventaja de no hacerlo ‘pues se verian reducidos a arrendatarios,
en lugar de propietarios en que la Ley quiere convertirlos [afio de 1874]."

El argumento, entonces, es que el lugar les planteaba dificultades tanto para el reparto
como para el trabajar los espacios montafiosos de Texcatepec. Y que de acuerdo a su
logica, el trabajar las tierras en conjunto aseguraba la supervivencia de todas las familias y
no solo de las que fueran a quedar beneficiadas por las mejores tierras.

Y es que su relacion con la tierra es finalmente el reflejo de sus relaciones sociales,
pues en casi todos los casos existe la logica del trabajo en comun, que no es exclusivo del
trabajo en el campo. Hay varias estrategias de alianzas para cubrir las necesidades de la
gente, una de ellas es la mano vuelta, otra es la de ir a medias o por mitades.

Es menester definir el concepto de territorio. ;Qué es en este sentido la tierra? Es el
espacio donde se lleva a cabo la vida social, la vida humana, donde los grupos humanos se
asientan, generan y extraen sus alimentos, su parentela, crean su cultura, una serie de
relaciones sociales, religiosas, legislativas. Y por supuesto, al ser el hombre un animal
politico, crea inherentemente relaciones de poder sobre ese mismo espacio.

El territorio seria por tanto la apropiacion de dichos grupos, por la que se establece una
relacion de frontera o limite con respecto a otros grupos humanos. Ya sean comunidades o
grupos humanos asentados de forma sedentaria o bien ndmadas, la importancia del
territorio salta a la vista. La vida humana y social tiene al territorio como la condicio sine
qua non para poder generarse.

Al aplicarse la logica capitalista las relaciones comunitarias se romperian, porque
estarian funcionando bajo la logica de la propiedad privada y no bajo la comunal. Esa es la
razon por la cual las comunidades de Texcatepec ofrecieron tanta resistencia a adoptar la
propiedad privada. Ademas, se comprende que la propiedad en pequefio es mas dificil de
defender que la propiedad en comun, pues numérica y animicamente es mayor el trabajo
realizado en conjunto que el individual.

Una modernidad economica que esta justificada por el pensamiento fisidcrata, que
argumenta que la riqueza de las naciones descansa en el trabajo de sus habitantes y que
promulgé la reparticion individual de la tierra en manos de los liberales, fue un doble
discurso que disfrazo las pretensiones de romper las formas ideologicas comunitarias y por
tanto la fuerza de cohesion social de dichos grupos, en vias de la formacion de latifundios.
En realidad esta apostando a debilitar a las agrupaciones sociales que puedan ejercer alguna
oposicion a los fines del grupo en el poder, favoreciendo las posturas de los mestizos y
criollos y debilitando las posturas de los indios.

De este modo, las leyes de modernizacion agraria de finales del siglo XIX, fueron
creadas con el proposito de dar el sustento ideoldgico necesario para romper la fuerza de las
comunidades en los ambitos locales, sin decirlo de una manera abierta. Se sostenia que las
formas de tenencia indias eran ineficaces para el pais, cuyo sustento era la idea del

"' Comisién Agraria Mixta, Texcatepec; AGEV, exp. 61.



320 Gilberto Pérez Camargo

progreso. Los indios, al estar en contra de la privatizacion de sus tierras, se integraban por
si mismos a la idea del salvaje que impide que una nacion prospere.

Tan fuerte fue el apoyo estatal que tuvieron las élites locales frente a las comunidades
indigenas, que cuando las autoridades de Zacualpan iniciaron las mediciones y deslindes de
terrenos, una vez ya integrado Texcatepec a Zacualpan como una congregacion, se trajeron
a las guardias blancas y a las fuerzas rurales. El documento arriba mencionado destaca que
el uso de la fuerza en las comunidades indias era conforme a derecho. Los indigenas, al
oponerse, fueron recibidos a balazos. En la refriega murieron dos campesinos y un
ayudante del ingeniero que fue a hacer las mediciones, y prosiguidé una masacre donde
alrededor de 30 “campesinos” (entiéndase otomies) fueron asesinados y otros tantos
encarcelados.

El Estado mexicano se adapté al modelo del Estado moderno, que se basa en la
uniformidad y la reglamentacion de la vida social. El Estado mexicano monopolizé toda la
administracion de la justicia y el derecho de garantizar el bien de todos los ciudadanos, de
esta manera uniformo la poblacion. Y a su vez consiguid que el indio fuera considerado un
criminal. Recordemos la parte del discurso en que el ayuntamiento de Zacualpan afirma que
los indios se comportaron como verdaderos salvajes, volviéndose contra sus autoridades.
Seguin Beatriz Urias Horcasitas, la vision de los criminalistas en México estuvo fuertemente
sustentada por el estudio de antropologos fisicos y médicos que veian en el indio a un ser
en el que, debido a la reaparicion de rasgos atavicos, existia la tendencia de que resurgieran
los actos de salvajismo propios de las culturas que existian a la llegada de los espafoles,
tales como los sacrificios humanos, o la tendencia a la violencia, al robo y a la traicion.

Dice Urias que “en México, las élites no rechazaron que el indigena se convirtiera en
ciudadano, pero debatieron intensamente acerca de las condiciones que le permitirian hacer
uso pleno de los derechos politicos”. Por supuesto, eso implicaba que hasta en la
Constitucion estuviera previsto “todo un capitulo de alfabetizacion o de ensefianza, de una
inculturacién obligatoria.” Esto, dice Urias Horcasitas, “provocod que en el contexto de la
igualdad constitucional, se instaurasen condiciones de desigualdad real para una parte
mayoritaria de la sociedad”'?, todo esto producto de lo que llama Beatriz Urias el
“individualismo juridico”.

Y aqui surge una oposicion mas entre el marco de la vision de los mestizos, tendientes
a adoptar la cultura dominante y la cultura indigena: la diferencia entre el derecho consue-
tudinario y el derecho constitucional, formado no en la usanza practica del derecho sino en
la observancia de reglas “universales”.

Con la Revolucion y la influencia de los agraristas veracruzanos, Texcatepec logra
recuperar tanto sus bienes comunales como su municipio, que ademas se funda al inicio
como un verdadero “municipio autonomo”, pues aun sin ser reconocido por el Congreso, en
el afio de 1916, los integrantes de sus ex-congregaciones comienzan a actuar como
municipio.

Es notable que, atin cuando contaron con el apoyo de la Comision Local Agraria, en las
comunidades de Texcatepec, la perspectiva que tenian los ingenieros que trabajaron con la
poblacion para obtener la informacion necesaria y restaurar su propiedad antigua —con base
en los decretos de la ley de 6 de enero de 1915, donde se anularon los abusos cometidos
durante la aplicacion de la ley Lerdo— continua siendo un perspectiva de la modernidad,
donde se ve al indigena como un ser que necesita de abandonar su identidad: la restauracion

12 Urias, 2000:15.



Texcatepec, Veracruz. El conflicto por la tierra y el rescate... 321

de sus bienes comunales no es vista como una forma de reforzar la identidad de la gente de
Texcatepec, sino en cierta forma como un modo de integrarlos a un programa socialista,
donde ellos, los indigenas otomies de Texcatepec, son vistos mas bien como campesinos.
Esto apunta al hecho de que lograron recuperar su espacio de gestacion social y cultural,
pero la perspectiva del pais continua dividida hasta la fecha en varios Méxicos profundos y
uno imaginario.
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CULTURA E IDENTIDAD
POLITICAS PUBLICAS PARA LA DIFUSION DE LA CULTURA OTOMI

Pablo Garcia Pefa
Ayuntamiento de Temoaya, Estado de México

La existencia de poblacion indigena en los municipios del Estado de México es
significativa, sobre todo la presencia de mazahuas, otomies, nahuas, tlahuicas y
matlazincas, y adquiere relevancia no solo demografica, sino histérica, lingiiistica y
cultural.

Desde el plano de las politicas publicas, los programas se centran en aplicar proyectos
dirigidos a dotar de infraestructura y equipamiento a las comunidades, e impulsar ciertas
actividades productivas y de capacitacion.

A nivel estatal la estructura programatica considera tres proyectos fundamentales: Uno
relacionado con el fomento al desarrollo de los pueblos indigenas, a través de actividades
de coordinacion y concertacion ante instancias del sector publico y privado, para ejecutar
acciones que coadyuven a clevar el nivel de vida de la poblacidén en las comunidades
indigenas asentadas en el municipio, con pleno respeto a su identidad cultural.

Otro proyecto contempla apoyos para la promocion y proteccion del patrimonio
cultural indigena, a través de acciones de promocion, difusion y proteccion de los espacios
culturales a los que pertenece la poblacion indigena y donde desarrolla sus actividades
culturales.

El ultimo proyecto se denomina Apoyo a los pueblos indigenas y se refiere a las
acciones que mejoren el nivel de vida de las personas que forman parte de los grupos
indigenas, incluyendo la dotacion de paquetes nutricionales, proyectos productivos,
culturales y sociales, asi como de apoyo juridico y asistencial.

En el plano municipal existe la Comision de educacion publica, cultura, deporte y
recreacion, encabezada por algliin regidor del ayuntamiento, que tiene la responsabilidad de
coordinar acciones en el rubro mencionado pero sus actividades son muy generales y
diversas, vinculadas al mandato establecido en el Bando Municipal que sefiala la
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responsabilidad de crear y aplicar programas tendientes a la proteccion de los grupos
étnicos, con absoluto respeto procurando el desarrollo de las familias.

Cabe sefialar que algunos ayuntamientos del Estado de México tienen en su estructura
organica un area de asuntos indigenas, que es la responsable de coordinar, en el ambito
municipal, las acciones con recursos provenientes del sector publico, estatal y federal, y del
privado.

La experiencia en el plano del gobierno municipal nos permite afirmar que la mayoria
de las acciones estan enfocadas a cubrir necesidades de orden material, sin considerar un
proceso formativo e informativo mas abierto e integral. Existen politicas muy generales y
ambiguas, que son dificiles de ejecutar cuando no se tiene claro que la cuestion indigena es
un espacio diverso y amplio, donde no sélo se pretende cubrir necesidades de tipo material
sino empezar a realizar proyectos de formacion sobre temas teoricos, de ahi la necesidad de
plantear un diplomado sobre cultura e identidad desde la esfera del servicio publico,
dirigido a sectores indigenas y no indigenas del municipio.

Por lo anterior, ante la situacién mencionada y como parte de la accion gubernamental,
nos dimos a la tarea de formular un diplomado que aborde la cultura local, con el propdsito
de poner en practica un modelo de formacién académica sustentado bajo una Optica
pedagdgica y didactica.

Un factor importante que sostiene esta propuesta es la intencién de fortalecer la
conciencia étnica, otomi para el caso que nos ocupa, ajena al dejo de nostalgia y
romanticismo que priva en la mayoria de las intenciones de este tipo.

Uno de los propdsitos del diplomado es compartir informacion de caracter general
sobre la situacion de los grupos indigenas de México, para aterrizar una tematica regional y
local del asunto. Particularmente, nos interesa trabajar temas como la evolucion histdrica y
cultural del municipio, destacando la participacién de los otomies en la construccion de la
identidad municipal. Considero, por la experiencia vivida, que casi siempre se habla de la
historia que hicieron los grupos mestizos, dejando de lado la intervencidn de los otomies en
la evolucion del territorio municipal.

Otro proposito importante es el de aprovechar el capital humano disponible, gente que
se ha formado en las universidades y que se ha interesado por trabajar temas de historia y
cultura local; particularmente se cuenta con un equipo de historiadores, antropologos,
socidlogos y otros especialistas dispuestos a aportar su trabajo en la formacion de personas
interesadas en el tema.

Un proposito igualmente importante es el relacionado con el universo al cual va
dirigido el diplomado, ya que se pretende trabajar con los distintos sectores de la poblacidén
para aglutinar los esfuerzos dispersos, en virtud de que son intenciones muy reducidas y de
poco impacto. Cabe sefialar que a nivel municipal se realizan acciones de ensefianza del
otomi para grupos de nifios, jovenes y adultos, tanto de hombres y mujeres, sin una
perspectiva de mayor alcance.

La tematica se divide en tres grandes grupos: historia, cultura y lengua que se abordan
en siete mdodulos abarcando temas como los pueblos indigenas de México, la Constitucion
Politica de los Estados Unidos Mexicanos y los pueblos indigenas, las comunidades del
Estado de México y los otomies de Temoaya. Los ultimos tres mddulos se refieren a la
parte lingiiistica, donde se analizan temas de lengua y cultura, didactica y funcionalidad de
la lengua otomi; casos practicos de aprendizaje sustentados en vocablos comunes de
parajes, alimentos, animales y otros elementos de la naturaleza, asi como utensilios
domésticos y las partes del cuerpo humano.
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Por otra parte, el disefio del diplomado contiene una orientacidén publica que busca que
el gobierno municipal contribuya con una tarea institucional importante, dirigida a los
diferentes sectores de la poblacidon interesados en conocer mas de la historia local del
municipio. De igual manera, compartir la contribucion de los pueblos indigenas en la
construccion de la identidad municipal, mediante un ejercicio de analisis y reflexion
orientado a valorar la importancia de la cultura otomi hacia dentro, pero también
compartirla con sectores sociales que no forman parte del grupo étnico.

Asimismo, aprovechar la oportunidad para que el gobierno municipal asuma su
responsabilidad con la poblacidon otomi, disefiando politicas publicas de mayor alcance que
contribuyan a cerrar el circulo de atencion a las comunidades con actividades educativas
formales como el diplomado que se plantea.

Ahora bien, como actividad innovadora de gestion gubernamental hemos enfrentado
una serie de inconvenientes que han retrasado el inicio del diplomado, tal es el caso de la
certificacion y el patrocinio.

Hay que destacar la poca importancia que desde los cabildos se les otorga a proyectos
como éste, ya que la falta de profesionalizacién en algunos ayuntamientos es una variable
que poco ayuda a desarrollar proyectos educativos dirigidos a las comunidades indigenas.
Aunque en los bandos municipales se contemplen acciones, la falta de vision y de
disposicidn de recursos hacen que en la practica no se cristalice este tipo de proyectos.

De igual manera ocurre con algunas instituciones a las que se les ha presentado el
proyecto, aunque la Universidad Intercultural del Estado de México, que en un principio
mostro poco interés en el asunto, ha retomado el tema gracias al enlace de la Coordinacién
de lengua y cultura, para darle una salida institucional al diplomado.

Algunos tramites ante los consejos técnicos por un lado, la revision de contenidos y
asesores para el diplomado por el otro, y la contribucion econdmica para certificar los
estudios son otros obstaculos que institucionalmente se han enfrentado para llevar a buen
término la propuesta.

Ante tal panorama se tom¢ la determinacion, junto con el enlace institucional de la
Universidad Intercultural, de iniciar las acciones para promover la certificacion conjunta
entre la universidad y el ayuntamiento a través de la Direccion de Educacion.

Actualmente nos encontramos en la fase de negociacion de un convenio de
cooperacion y coordinacion interinstitucional de mayor alcance, donde se trate el tema de la
formacién pero ademads, se puedan desarrollar otro tipo de actividades tendientes a
fortalecer el trabajo del ayuntamiento en las comunidades otomies del municipio. Los
ayuntamientos del Estado de Mé¢xico, sobre todo aquellos cuya poblacion es indigena,
tendran que convertir en parte fundamental de su agenda de gobierno los proyectos y
acciones de distinto orden que guien las politicas publicas en materia indigena, para dotar a
las poblaciones no so6lo de servicios sino de otros elementos de mayor peso que alienten el
fortalecimiento de la identidad y la cultura de los pueblos otomies.
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INFLUENCIA DE LOS MEDIOS DE COMUNICACION EN EL
APRENDIZAJE DE ESTUDIANTES NUHUS DE LA UNIVERSIDAD
VERACRUZANA INTERCULTURAL

Santiago Bautista Cabrera
Universidad Veracruzana Intercultural

El presente trabajo esta estructuado en torno a tres tematicas: globalizacion, interculturali-
dad y medios de comunicacion. La intencion de abordar estas tematicas es dar un panorama
sede Huasteca, acerca de como fue que estos tres conceptos comenzaron a introducirse en
la vida diaria de la comunidad escolar de la Universidad Veracruzana Intercultural, cual fue
la percepcion inicial que teniamos de ellos y, a partir de esa concepcidn, qué postura
asumiamos ante los mismos. Quiero mencionar que gran parte de lo que aqui compartiré
surge de mi experiencia como estudiante de la Universidad Veracruzana Intercultural; sin
embargo también esbozaré parte de la experiencia de otros estudiantes fiuhus de la misma
escuela, opiniones o concepciones acerca de €stos.

Conocer lo que piensan acerca de estos tres conceptos y reconocer como es que el
ultimo influye en nuestro a aprendizaje, nos posibilitara darle una mayor y mejor utilidad.

LA GLOBALIZACION

Mucho se ha dicho ya de la globalizacion y aun no tenemos una definicion exacta de ésta,
ya que cada quien la define y la utiliza a su modo, segtn las necesidades y el contexto en el
que se situen los individuos.

McLuhan fue el primero en utilizar la palabra globalizacion. Como tedrico de la
informaciéon en los afios sesenta, explicd que los avances en la electronica y las
comunicaciones llevarian al mundo a crear una “aldea global”, donde los hechos serian
conocidos por todos los habitantes del globo.
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Hoy en dia estamos viviendo la era de la que hablaba McLuhan', ya que los medios de
comunicacion se han vuelto una necesidad. En los estudiantes quizé la utilidad la cobran
cuando necesitan consultar alguna informacion que les permita elaborar algun trabajo
escolar, para mantenernos al dia respecto a la informacién que los diferentes medios de
comunicacidon nos proporcionan o incluso, simplemente, para desestresarnos.

Recuerdo que al principio, hablar de globalizacion me resultaba extrafio y a la vez
complicado, porque no alcanzaba a comprender lo que significaba, por lo que mi vision
sobre este fendmeno era muy limitada, a tal grado que no podia ubicarla dentro de mi
contexto sociocultural.

Al entrar a la Universidad Veracruzana Intercultural, la globalizacion fue uno de los
primeros conceptos que comenzamos a analizar, por el grado de complejidad y el impacto
que tiene sobre nuestro medio natural y sociocultural. La definicién que podia dar entonces
se limitaba a repetir lo que algunos autores decian. Me acuerdo que uno de los primeros
acercamientos de este fendmeno se referia a la “aldea global” en palabras de Néstor Garcia
Canclini (1999), refiriéndose a un mundo culturalmente homogéneo en donde todos
seriamos iguales. Nos costd familiarizarnos con este término y fue dificil acostumbrarnos a
convivir con él, pero a lo largo de nuestro camino académico se convertiria en algo
fundamental para comprender las cosas nuevas que se avecinaban en nuestro diario vivir
académico.

Después de analizar el concepto tedricamente durante un periodo de tiempo, llego la
oportunidad de implementar la busqueda que nos conduciria a ubicarlo dentro de nuestro
contexto. No fue tarea facil, ya que el haber recibido algunos elementos teoricos sobre este
fendémeno nos predisponia de alguna forma a emitir un juicio de valor al momento de
situarlo en un determinado lugar, lo cual operaba en algunos casos como una limitante ante
este fendmeno.

En un primer momento llegué a pensar que este fendomeno era sinénimo de
“destruccion cultural” porque me habia limitado a conocer la parte negativa para las
diversas culturas existentes en el mundo: procesos de homogeneizacion que implican la
perdida de elementos culturales tales como la lengua, vestimenta, tradiciones, entre otras.
Fue asi como a partir de esta concepcion negativa de la globalizacion comencé una nueva
busqueda, para intentar descubrir las bondades que este fendmeno traia consigo.

Para lograr mi objetivo principal que era descubrir “la otra globalizacion”, la que me
permitiria crecer y hacer crecer a mi cultura de alguna manera, busqué evitar que mis ideas
pudieran contraponerse entre si, por todo el contenido teoérico recibido en la escuela.

Comencé por ubicar la globalizacion en mi persona: como es que habia penetrado en
mis actividades diarias y en mi mismo. La ropa que porto ya no es la propia de mi cultura,
no hablo la lengua indigena de mi comunidad, pero pertenezco a la cultura otomi porque
naci y creci entre los otomies. He descubierto que estuve viviendo con la globalizacion todo
el tiempo, y fue por eso que me costd trabajo reconocerla: ya la conocia, y a veces sucede
que cuando conoces algo, se te complica cambiar la concepcion primaria que tienes de ese
algo.

Segui explorando ese algo propio de mi vida, pero extrafio a la vez, y noté como mis
ideas iniciales iban cambiando; lo que creia “malo” ya no era malo, tenia su dosis de
bondad, s6lo que no podia verla por haberla enjuiciado antes de reconocerla.

! Ver, por ejemplo, McLuhan y Powers, 1989.
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Con la globalizacion llegaron grandes cambios, llegd la era tecnologica y con ella se
dio el acercamiento entre las diversas culturas existentes en el mundo.

LA INTERCULTURALIDAD

Se comenzo a hablar de la existencia de varias culturas a lo largo y ancho de nuestro
planeta y es asi como surgieron politicas culturales que, conforme transcurria el tiempo,
irian evolucionando de acuerdo a las necesidades y problematicas que enfrentaba el mundo.
Se hablaba del multiculturalismo, del pluralismo.

Asi fue como el concepto de interculturalidad llegd a Ixhuatlan de Madero y a sus
alrededores. En el mes de septiembre de 2005, comenzaba a hablarse de la Universidad
Veracruzana Intercultural. No se sabia en si de que se trataba, porque era algo novedoso en
este contexto cultural, y de pronto resultaba algo extrafio para los que viven en este lugar.
Algunos deciamos que tenia que ver con la relacidon entre dos o mas culturas, y ésa era la
definicion mas elaborada que teniamos al respecto.

En la escuela se nos dijo después que la interculturalidad es reconocer al otro como
diferente, pero sin borrarlo ni apartarlo, sino buscando comprenderlo y respetarlo. En la
realidad intercultural, el sujeto (individual y social) se puede relacionar desde su diferencia
con el que se considera diferente, el minoritario. Pero el mayoritario entiende que el
diferente puede crecer desde su diferencia. Esto es justamente lo que estd detras del
concepto de autonomia. Este concepto es, en lo social, el equivalente a Ila
autodeterminacién en lo individual (Villoro, 1998).

A pesar de consultar las definiciones manejadas por diversos autores, la
interculturalidad seguia siendo algo que no termindbamos por cernir. Se comenzé a decir
que era una utopia y no encontrabamos definicion concreta de este concepto. Entonces las
cosas comenzaron a cambiar para mi respecto a la interculturalidad, porque ya no teniamos
so0lo una visidén acerca de este concepto, habria que adecuar todas esas perspectivas, y
comenzo otra busqueda que hasta este momento no ha concluido.

Considero a la interculturalidad como un medio para crear grandes cambios sociales,
que permitan la convivencia armonica entre los miembros de una misma cultura, lo cual
propiciara una mejor relacion con miembros de culturas diferentes a la nuestra.

Emprender la busqueda en mi medio social para entender como se da la
interculturalidad me ha aportado grandes conocimientos. Esto ha permitido que de alguna
forma me reinserte en mi cultura, para darme cuenta de lo que me estaba perdiendo por no
entender la dinamica sociocultural de mi contexto.

Interculturalidad, como se dijo antes, tiene que ver con el reconocimiento del otro
como diferente, y entonces tenemos que buscar situarlos a través del respeto en nuestras
vidas.

Son muchos los cambios sufridos en mi persona. Ahora esos cambios tienen gran
impacto en mi accionar con los demas, ya que de llevarlos a la practica depende el obtener
un resultado favorable o negativo en la implementacion de alguna actividad.

Antes de reconocer a la interculturalidad como algo creador, no podia entender muchos
fenomenos sociales y no podia valorar toda la riqueza cultural que a través de los afios han
venido construyendo nuestras diversas culturas. Por ejemplo, dentro de esa riqueza cultural
de la que hablo se encuentran los usos y costumbres de nuestros pueblos, asi como las
cosmovisiones de los mismos.

En un principio, cuando comenzamos este camino en busca de la interculturalidad de la
mano de la Universidad Veracruzana Intercultural, el camino se torné muy complicado, ya
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que mucha gente no creia en el proyecto que la escuela plantea. Esto operaba como un
punto en contra de la misma, ya que afuera se decian cosas negativas de la escuela, las
cuales lograban confundir a algunos de los que pretendian ingresar y finalmente optaban
por no entrar. Una vez que la escuela comenzo a operar, y después de establecerse la
primera generacion en la Universidad, parte de la sociedad continuaba sin dar crédito de
que ya tenian una Universidad en este lugar.

Sin embargo, gracias al trabajo realizado por todos los estudiantes de la Universidad, la
concepcion que tenia la gente sobre la escuela empezd a cambiar: en cuanto comenzamos el
trabajo de campo, que tiene que ver con la vinculacion entre los estudiantes y las personas
de las comunidades, la gente y nosotros mismos estabamos experimentando la forma en
que operan las escuelas con este enfoque.

Los comentarios comenzaron a cambiar y se volvieron un tanto favorables. A la gente
le gustaba compartirnos lo que sabia acerca de su cultura, y nosotros comenzamos a
interesarnos en conocer también el porqué de las costumbres y tradiciones, el para qué de
algunas cosmovisiones. Nunca lo habiamos hecho, quiza porque creiamos que conociamos
todo y no habia nada que aprender. En mi caso particular me di cuenta de que el estar
envuelto en una dinamica social compartida con mis semejantes: me encerraba en un
mundo en el que no habia nada diferente, todo era “normal”, como una rutina, y en
términos de interculturalidad la vida carecia de sentido.

Al interior de la Universidad, la interculturalidad seguia cobrando fuerza y los
estudiantes comenzabamos a comprometernos con ella: el trabajo de campo constantemente
llevabamos a la practica los conocimientos tedricos adquiridos en torno a este concepto, ya
que las relaciones establecidas con la gente de la comunidad propiciaban nuestro interés por
conocer mas acerca de lo que estabamos cuestionando.

LOS MEDIOS DE COMUNICACION

Después de ubicar la globalizacion y la interculturalidad aqui en mi contexto, tomando en
cuenta que soy estudiante de la licenciatura en Gestion Intercultural para el Desarrollo, con
orientacion en comunicacidon, me intereso abordar el tema de la influencia de los medios de
comunicacion en el aprendizaje de los estudiantes fiuhtis de la Universidad Veracruzana
Intercultural, sede Huasteca, porque considero esta temdtica como la clave para desarrollar
la capacidad de critica hacia nuestro entorno, lo cual debe reflejarse en cambios positivos
en el mismo. Entiendo aqui los medios de comunicacién como algo que permite conocer la
gama de formas de pensar, formas de vida, avances en la ciencia, asi como cuales son los
cambios que va sufriendo nuestro medio sociocultural.

Los medios de comunicacidn que tienen presencia en nuestro particular contexto
universitario son la radio, la television, los medios escritos y el internet. Algunos de estos
medios se han convertido en parte esencial de nuestras actividades diarias, ya que nos
hemos creado la necesidad de estar “conectados con el mundo”. Con esto quiero decir que
son tan necesarios en este camino en busca de la interculturalidad.

Hablar de medios de comunicacion para mi es importante, ya que en la vida escolar la
utilidad que les atribuimos tiende a acrecentarse, y por eso es necesario reflexionar acerca
de su influencia en nosotros.

La radio opera sélo como una fuente de entretenimiento para algunos, excepto si
estamos condicionados para hacer algin trabajo escolar relacionado con este medio. La
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influencia de la radio en la creacion de conocimientos se presenta en el momento en que
necesitamos debatir algun tema que sea producto de este medio. Por ello, es util sélo en
algunos momentos dentro de la dinamica escolar, y no tiene gran impacto en los
estudiantes.

Por otro lado se encuentra la televisién, que tiene un mayor impacto porque la
proyeccion audiovisual permite mayor captacion de publico. En el caso de los estudiantes,
la television puede operar como un distractor o como un medio que permite la elaboracion
de conocimientos.

La television aparece en nuestras vidas desde que estamos nifios y es desde ahi que
comienza a influir en nuestro diario vivir. En Cruz Blanca, comunidad a la que pertenezco,
observo como la television provoca cambios en algunos de sus pobladores. Es tan evidente
que el buscar “estar a la moda” ha propiciado la pérdida de valores culturales y formas de
pensar, ademas de introducir algunos comportamientos a la comunidad que son ajenos a la
misma.

Respecto al trabajo académico, me atrevo a decir que la television es parte elemental
en la creacion de conocimientos, lo que pasa es que tenemos que reajustarla de acuerdo a
los requerimientos en la escuela.

Por otro lado se encuentran los medios escritos, que son el fundamento principal de
nuestros trabajos escolares. Llevar a cabo consultas de textos escritos es importante porque
nos permite argumentar mejor lo que estamos diciendo. Para los estudiantes es como
nuestro “pan de cada dia”, es la fuente primaria en la creacion de conocimientos, aunque a
veces no logramos aprovecharlos al maximo, debido a que no les damos el valor que
merece. La influencia de este medio se presenta cuando tenemos que debatir algun
concepto o problematica social.

Vuelvo al inicio de este trabajo, cuando hablaba de la necesidad de teorizar sobre algiin
concepto para poder debatir en relacion al mismo y abrir la posibilidad de creacion de un
concepto renovado. Gracias a las definiciones creadas por los grandes intelectuales,
nosotros podemos tener un primer acercamiento a una realidad propuesta desde su vision.
A partir de alli podemos reflexionar acerca de la utilizacion del concepto desde las
realidades existentes en nuestro contexto de origen: para poder adecuarlos debemos partir
por nuestras necesidades de nuestra realidad, y asi conseguir darles una utilidad
significativa.

Asi, los medios de comunicacidn escritos impresos influyen en el aprendizaje, porque a
través de ellos comenzamos la reflexion sobre los temas de interés escolares y/o personales,
esto aunado a que son la herramienta primaria dentro de la Universidad Veracruzana
Intercultural.

Finalmente se encuentra el internet, que en este caso llegd a Ixhuatlan de Madero,
Veracruz (sede de la Universidad Veracruzana Intercultural Huasteca), hace
aproximadamente 5 afios, pero a pesar de tener poco tiempo en este lugar, se ha convertido
ya en una herramienta elemental en la creacién de conocimiento. Navegar por el internet, es
como introducirse en un mar inmenso de informacion: solo basta con ingresar una palabra
en la computadora, para obtener varias respuestas. Como estudiante de la Universidad
Veracruzana Intercultural, me atrevo a decir que el internet se ha convertido en parte de
nosotros, en algo que a diario tenemos que utilizar, porque necesitamos estar “conectados
con el mundo”.

Dentro de las ventajas de contar con esta herramienta en el trabajo escolar puedo
mencionar las siguientes:
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— acceso a mayor informacion,

— menor inversion econdmica,

— facil acceso a informacién de primera mano,

— mayor comodidad,

— mayores posibilidades de enriquecer nuestros conocimientos.

Después de haber descrito las que considero como ventajas de utilizar esta herramienta
en el trabajo escolar, es momento de abordar algunas de las desventajas que he podido
identificar:

El chat, por ejemplo, se convierte en un distractor para los estudiantes. También sucede
que el internet aniquile la capacidad de creacion de los estudiantes., producto del uso
irracional de lo que esta herramienta nos ofrece. Otro problema es que nos volvemos
dependientes de esta herramienta, y con ello nosotros mismos nos negamos la posibilidad
de aprender de los otros medios de comunicacion.

El impacto de los medios de comunicacion en los estudiantes dependera de cual sea la
utilidad que se les atribuya a estos. La utilidad que aqui se menciona debe ser producto de
las necesidades de aprendizaje de los estudiantes. Nosotros debemos identificar cual es la
funcion de los medios de comunicacidon en uso, para asi poder enfocarlos a la creacion de
conocimientos significativos. Después de identificar cual es su funcién y cudl es nuestra
postura ante ellos, lo que a continuacion debemos hacer es pensar si queremos seguir en esa
postura o si hay que reacomodar la utilidad que les damos, en funcidn de nuestras
necesidades de aprendizaje.

Los medios de comunicacion son una herramienta de gran impacto en los estudiantes,
ya que sirven para disminuir la carga escolar a través del vasto mar de informacion que nos
presentan. Es cierto que con la llegada de este fenomeno se han producido cambios al
interior de nuestras culturas, que en ocasiones benefician a las mismas, pero en algunos
casos atentan contra su integridad.

Sin embargo, la decision final al asumir una postura ante la llamada globalizacion
recae en cada uno de nosotros. Es cierto que este es un fenomeno al que no podemos
escapar. Entonces, pienso que debemos conocerlo y reconocerlo para poder aprovechar lo
que trae consigo. Quiero concluir este trabajo lanzando la siguiente pregunta para la
reflexion:

(Como utilizar los medios de comunicacion para contribuir al desarrollo de nuestras
culturas, tomando como punto de partida la interculturalidad, pero dando cabida también a
la globalizacion?
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EL CONTACTO LINGUISTICO DE LA LENGUA MAZAHUA
CON EL CASTELLANO EN SAN PEDRO EL ALTO

Gloria Vargas Bernal
Universidad Intercultural del Estado de México

El contacto que experimentan las lenguas mazahua y castellano en la comunidad de San
Pedro el Alto es el reflejo de la realidad que viven las lenguas originarias en el pais. En
especial en la comunidad de San Pedro el Alto, se puede observar que hoy en dia las nuevas
generaciones minimizan su lengua originaria aunque la hablen y entiendan. Se puede decir
que los hablantes tienen cierto dominio de las lenguas mazahua y castellano, por lo que son
bilingiies incipientes®: que tienen una mayor competencia en la lengua materna, el
mazahua, y en segundo lugar del castellano, pero éste solo lo utilizan en determinadas
situaciones. Bilingiies coordinados son aquellos que tienen la capacidad de hablar su lengua
materna y la lengua oficial, es decir, utilizan ambas lenguas. La competencia pasiva en la
comunidad la tienen los jévenes que entienden a sus abuelos, padres y vecinos cuando
hablan la lengua, pero no la hablan, y monolingiies que los nifios que sélo hablan y
entienden el castellano.

Los cambios lingtiisticos en la lengua son originados por la migracién de la gente en
busca de mejores horizontes de vida. Esto es un claro ejemplo de cambio lingiiistico en
todas las comunidades que hablan alguna lengua originaria: con la migracion se da la
adquisicion del espafiol para sobrevivir en las grandes urbes y obtener un trabajo, ya que si
uno no adquiere la lengua dominante es menor la posibilidad de que encuentre un trabajo.

Las lenguas originarias son subordinadas por la lengua franca (castellano), porque ésta
desde épocas remotas cuenta con una gran difusion, por ejemplo a través de los medios de
comunicacion que dia a dia bombardean a las comunidades originarias. Un ejemplo

2 Por bilingiiismo incipiente se entiende la capacidad que tienen los hablantes para comunicarse en una
segunda lengua diferente de la lengua materna, la cual se utiliza para determinadas funciones comunicativas,
como en la educacion y en el mercado, mientras que la lengua materna es utilizada por los sectores sociales y
en todas sus conversaciones cotidianas (Celote, 2000:37).
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diferente es el castellano frente al inglés, que son las dos lenguas francas® que compiten una
con otra, pero con la gran diferencia de que tienen poder ya que econdmicamente las dos se
llevan de la mano. Esto no paso con las lenguas originarias ya que €stas tienen un estigma
peyorativo y, lo mas importante, no tienen economia para luchar contra las lenguas francas.

El gobierno no le da la atencidon necesaria a las comunidades, mucho menos a sus
lenguas, ya que todo esta politizado y las instituciones oficiales que estan para servir a los
pueblos originarios han tenido poco efecto en la problematica de los mismos. Estas
instituciones solo obedecen a fines partidistas y no toman en cuenta la voz de los pueblos
originarios, y si lo hacen es muy poco el apoyo que se les da.

La subordinacion de las lenguas originarias a la lengua dominante de cada nacion se
manifiesta en una situacion de diglosia, es decir, la convivencia de dos o mas lenguas
distintas, con un rango de uso diferente, en una misma zona geografica en que la lengua
nacional es utilizada para cubrir funciones comunicativas formales y publicas.

El fenomeno de desplazamiento de las lenguas originarias lo podemos ver en la pérdida
de sus funciones en los eventos de habla; las lenguas originarias estan dejando de ser
empleadas como un cddigo funcional y significado en situaciones comerciales al interior de
las comunidades, hecho que obstaculiza que las nuevas generaciones aprendan la lengua en
San Pedro el Alto.

Se puede observar que el castellano esta desplazando paulatinamente al mazahua en la
comunidad de San Pedro el Alto en los ultimos afios. Esto ocasiona que las personas sean
hablantes pasivos del mazahua* y monolingiies en espafiol, y ya no bilingiies hasta el grado
de dominar las dos lenguas, la oficial y la materna.

El presente trabajo se realizo en la comunidad de San Pedro el Alto, que se ubica en la
region mazahua, en el municipio de San Felipe del Progreso. Es una comunidad semirural
que se localiza en el Valle de Ixtlahuaca, sobre las faldas del cerro.

La comunidad estd a una distancia de una hora y media del Distrito Federal por medio
del transporte privado y a 45 minutos de la capital del estado Toluca. Sus limites
geograficos son, al Norte: Emilio Portes Gil y San Agustin Mextepec (ambos
pertenecientes a San Felipe del Progreso), al Sur: San Jeronimo Mavati, San Nicolas
Mavati (también San Felipe del Progreso) y Santa Ana Ixtlahuca (Ixtlahuaca), al Oeste, San
Agustin Mextepec (San Felipe del Progreso) y al Este, San Isidro Boxipe (Ixtlahuaca). La
comunidad esta ubicade entre la carretera estatal San Felipe del Progreso e Ixtlahuaca.

El contacto lingiiistico que experimentan el mazahua y el espafiol en la comunidad de
San Pedro el Alto empezd con un monolingliismo en lengua mazahua, seguido de un
bilingtiismo incipiente en donde los abuelitos y abuelitas son quienes tienen esta
competencia en la lengua originaria. Los adultos son los que hoy tienen un bilingiiismo
coordinado, es decir, tienen la capacidad de utilizar ambas lenguas, el mazahua y el
castellano, pero su castellano se da a nivel local y por tanto en sus actos de habla llegan a
presentarse interferencias (Weinreich, 1974). Por ejemplo, en el habla mazahua de los

3 Las lenguas francas son idiomas adoptados para un entendimiento comun entre personas que no tienen la
misma lengua materna, por lo que generalmente cobran importancia en el ambito publico.

* Son aquellas personas que tienen la capacidad de entender a sus interlocutores cuando éstos les transmiten
un mensaje en mazahua, pero la respuesta que se da es en castellano. Son considerados como bilingiies
pasivos, porque ya no pueden transmitir la respuesta en la lengua materna.
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adultos, es muy comun la mezcla de dos codigos, el mazahua y el castellano, asi como la
. ., 5 . . s
incorporacion de “prestamos” como los ejemplos que se presentan a continuacion:

EJEMPLO 1

Ro meebe k’o e Lipa a Jyapu, ro ma tomube yeje dyenchjuu fie ro ma tomube yeje ts’idjnd,

pero dya go sobra nada, go sochjo in pasaje korgo enje, dya ro ju’d nada nida refresco ro
sigojme.

Fuimos con Felipa a Ixtlahuaca, fuimos a comprar dos borregos y también compramos dos
“guajolotitos” pero no sobré nada, alcanzd nada mas para mi pasaje con el que me
regresaria, no traje nada, ni un refresco nos tomamos.

EJEMPLO 2

Juana - Kjimi kumba “Buenas tardes, compadre.”

Alberto - Kjimi nguane “Buenas tardes.”

Juana - (Jara maa e nguane?, rama juu in despensa, go pjenpjeji jiiaa, rama juu in
despensa kja o ngumu e Lena.
“(A donde va a ir la comadre? Va a ir a traer su despensa, le mandaron razon
que vaya a traer su despensa en la casa de Lena.”

Alberto - Dya ra mbesi tiempo, o fallesigo nu o daja familia.
“No va a tener tiempo, fallecié un familiar de ella.”

Alberto - Jera megojme nujnu “Alli vamos a ir.”

Alberto  -;Natsk’e k’o re mage ri ma juu in despensa?
“.Y usted va a ir a traer su despensa?

Juana - Nutsk’o dya ra mago, ra taja daja in chji’i ngeje k’u ra maa, ra maa juu k'«
tocago.
“Yo no voy a ir, voy a mandar a uno de mis hijos, es €l quien va a ir a traer lo
que me toca.”

Alberto - Jaa na joo. “Si, ésta bien.”
Juana - Maxko ya kumba “Adios compadre.”
Alberto - Jaa maxa ya nguane “Si, adids comadre.”

La practica de usar dos lenguas alternativamente se llama bilingliismo. Los casos de
desviacion de las normas de cualquiera de las dos lenguas en el habla de los bilingiies
debido a la familiaridad con mas de una lengua se llama interferencia (Weinreich, 1974).

El contacto del castellano frente al mazahua ha ocasionado un monolingiiismo inverso
(Moctezuma, 2001), como en el siguiente evento de habla, en el que participan las sefioras
Felisa y Maria; ésta ultima es la abuela de la familia y Erika, nieta de la sefiora Maria. El
tema del evento se da en torno a una comida familiar en la cocina que realiza la sefiora
Felisa nuera de la sefiora Maria.

° El término habitual “préstamo”, desafortunadamente una traduccion casi literal de la palabra inglesa
borrowing (“acto de pedir o conseguir prestado, sablazo”), es menos pertinente que el término “adopcion”
para nombrar este fenomeno lingiiistico, que se da entre las lenguas mas diversas (Celote, 2006:45).
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EJEMPLO 3

Felisa - Mimi ra flonuji “Siéntese, vamos a comer.”

Maria - Jaa ra mimi maske dya ri santr’a
“Si, me voy a sentar, pero no tengo hambre.”

Erika - Abuela, dice mi mama que ya te vayas para la casa.

Maria - Ts’imaa otr’d jora maa “Adelante, en seguida voy.”

Erika - Yo te voy a esperar, abuela, porque mi mama se va a enojar.

Maria - Madya gi nee ri maa Erika, mimi ra xonuji.
“Si no quieres, Erika, siéntate, vas a comer.”

Erika - Yo no tengo hambre.

Maria - Chepk’e dya kja ra metsk’o. “Espérame ya no voy a tardar.”

Felisa - Nutsk’e Erika dya gi sidyi a fuerza ne guelita, chjebe ra nofid na joo.
“T1, Erika, no lleves a la fuerza a la abuelita, espera que termine de comer
bien.”

Maria - Pjokju ya xedyi Felisa. “Gracias por la tortilla Felisa.”

Felisa - Ra mbakju e Diosi. “Dale gracias a Dios.”

Maria - Jaa na joo ra mago kja in ngumu
“Esta bien, ya me voy para mi casa.”

Erika - Adids tia, ya me voy con la abuela.

Felisa - Na joo. “Esta bien.”

En este evento de habla se nota que los participantes utilizan dos cddigos lingiiisticos
para la interaccion verbal. Esta situacion comunicativa es peculiar en los integrantes de la
familia, la generacion de los ancianos y adultos utiliza el mazahua y los jovenes y nifios
utilizan el castellano en el mismo evento de habla. Aqui las sefioras Licha y Maria emplean
el mazahua y la nieta el castellano. Esta situacion se llama monolingiiismo inverso
(Moctezuma, 2001), que se da cuando dos hablantes conversan y cada quien utiliza el
codigo lingiiistico que mas domina.

En este caso, las adultas utilizan la lengua mazahua y las jovenes generaciones el
castellano, pero logran comunicarse porque estos Ultimos tienen una competencia pasiva en
el mazahua.

En suma, las tres primeras generaciones tienen un grado de competencia en la lengua
mazahua, mientras que la cuarta generacion es monolingiie en castellano y estara es proceso
de tener alguna competencia en la lengua mazahua si convive con los hablantes del
mazahua.

El contacto lingiiistico del castellano con el mazahua ha provocado una
estigmatizacion a través de términos como “los que no hablan bien”, “hablan como
cuatreros” 'y “mazahueros”. Ademas, cuando hay un contacto lingiiistico hay
desplazamiento de una lengua, priva la lengua de poder sobre la subordinada y entonces
hay una relaciéon de desigualdad.

La lengua subordinada, sin una funcidon propia, llega a ser obsoleta. Una etapa
intermedia de bilingiiismo precede a la tltima etapa de la desaparicion. La ausencia de los
hablantes jovenes es la evidencia del acercamiento a la perdida de la lengua.

Ademas, el uso de dos codigos, castellano y mazahua, origina un gran disgusto entre
los puristas del espafiol, y lo mismo ocurre con la lengua mazahua: los puristas de la lengua
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rechazan la mezcla de los dos cddigos de habla, no aceptan que los nuevos términos del
espafiol que se introducen al Iéxico mazahua se pronuncien en espafiol, ellos quieren
traducir la palabra a la lengua y no se dan cuenta que la alteran. Sabemos que toda lengua
sufre cambios y transformaciones; la lengua esta en constante movimiento, ademas de que
ninguna lengua es pura. Fue el caso del latin, al que sus mismos puristas lo llevaron a la
extincion, ya que la mayoria de la gente no la hablaba, so6lo los profesionistas e
intelectuales.

Por tanto, el contacto lingtiistico se puede entender como un conflicto lingliistico que
se concibe como un problema social, mas no de las lenguas. San Pedro el Alto es una
comunidad de hablantes de dos lenguas, el mazahua y el castellano, pero actualmente el
mazahua esta perdiendo sus usos y funciones comunicativas mientras que el castellano esta
penetrando en el léxico mazahua, incorporando nuevos términos como resultado del
conflicto lingiiistico.
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ENSENANZA DEL MAZAHUA EN LA UNIVERSIDAD
INTERCULTURAL DEL ESTADO DE MEXICO

Antolin Celote Preciado
Universidad Intercultural del Estado de México

La Universidad Intercultural del Estado de México® inicié sus actividades docentes el 6 de
septiembre de 2004. Desde entonces, de una primera generacion de egresados de tres
licenciaturas, todos cursaron una de las cinco lenguas indigenas que se imparten en la
institucion, mayoritariamente cursaron mazahua.

Durante el ciclo escolar 2004-2005 aun no se tenian claros los contenidos tematicos de
la asignatura en la lengua. Lo que se ensefiaba y en algunos casos aun se continua
ensefiando es el vocabulario y la traduccion de textos escritos en mazahua. La creacion de
la Universidad Intercultural y el modelo educativo se adelantd a nuestra realidad, no
estdbamos preparados para la enseflanza y ademas no todos los profesores tenian
experiencia en la ensefianza en el nivel superior; tampoco se contaban con los recursos
humanos para enfrentar la realidad educativa y académica.

Actualmente en la institucion estan inscritos 486 estudiantes: 412 estudian mazahua,
34 otomi, 32 nahuatl, 5 matlatzinca y 3 ocuilteco o tlahuica, que es como lo identifican los
estudiantes. 15 profesores son los responsables de ensefiar las lenguas indigenas.

En este momento 8 profesores imparten mazahua desde el primero hasta el octavo
semestre: dos lingiiistas egresados del Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS); seis egresados de la Universidad Pedagdgica Nacional (UPN),
cinco de los cuales han tenido experiencia docente en el subsistema de educacion indigena.

® Fue creada por decreto del gobierno del Estado de México el 10 de diciembre de 2003, y su objetivo es:
“Impartir programas educativos de alta calidad orientados a formar profesionales ¢ intelectuales comprometi-
dos con el desarrollo econdmico y cultural en los ambitos comunitario, regional y nacional, cuyas actividades
contribuyan a promover un proceso de revaloracion y revitalizacién de las lenguas y culturas originarias, asi
como de los procesos de generacion del conocimiento de estos pueblos.” (Decreto de creacion, 2004)
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Los profesores de las lenguas, incluyendo los de inglés, hemos establecido acuerdos
para estandarizar los contenidos de cada semestre. En el primer semestre corresponde
estudiar la familia, en el segundo la comunidad, en el tercer semestre al hombre y la
naturaleza, en el cuarto higiene y salud, en el quinto semestre tradiciones y costumbres, en
el sexto historia del pueblo, en el séptimo arte y oficio y en el octavo el pensamiento y
tecnologia de los pueblos originarios.

Las competencias comunicativas que los estudiantes deben dominar en mazahua en el
primer semestre son los diferentes saludos durante el dia, identificando el contexto de uso
de la lengua y realizar didlogos relacionados con su identidad: quiénes son, donde viven,
con quiénes viven, qué hacen, donde trabajan, qué les gusta y qué no les gusta. Deben de

estudiar en tiempo presente los siguientes verbos: estar b ub 'u; ser, ngeje; hacer, kja a; leer,

ma’a.

EL ENFOQUE COMUNICATIVO

Para el logro de las competencias de escuchar, hablar, leer y escribir, ademas de la
estructura interna de la lengua mazahua dentro de un contexto de uso social, se utiliza el
enfoque comunicativo, que es “entendido como un conjunto de competencias relacionadas
con la comunicacion humana; estos es, referida a los conocimientos lingiiisticos, sociales y
culturales necesarios para que se lleven a cabo una comunicacion adecuada en el marco de
situaciones reales. Y esta competencia comunicativa es la base sobre la que se asienta el
enfoque comunicativo” (Maqueo, 2004:166). Los métodos de ensefianza que se han
utilizado son el directo, el situacional, el audiolingiiistico y la gramatica-traduccion, no
obstante también se recurre al aprendizaje basado en problemas (ABP), de manera que el
estudiante plantee e investigue sobre la lengua. Estos enfoques han sido ttiles para
aprender y ensefiar la lengua mazahua.

ESTRATEGIA DE APRENDIZAJE

La mayoria de los estudiantes de la Universidad Intercultural provienen de comunidades
mazahuas y tienen diferentes competencias comunicativas en la lengua. Algunos entienden
dialogos, otros la hablan, la mayoria no tienen competencias comunicativas a pesar de que
estan en contacto con hablantes, sobre todo con ancianos, pero ya no se les ensefid la lengua
de sus abuelos por la ruptura generacional. Por otro lado, provienen de instituciones de
educacion publica donde no se dedica tiempo a la discusion, la importancia, utilidad y uso
de lengua indigena. Esa es la situacion sociolingiiistica de los estudiantes. Por eso, una de
las estrategias que hemos implementado es que los estudiantes busquen a un experto para
que aprendan la lengua; generalmente eligen al abuelo, a los padres o algin miembro de la
familia para realizar el ejercicio.

La lengua mazahua es una de las lenguas indigenas que tiene mas hablantes en el pais,
con 171,607 personas (Gonzalez, 2005:51). Sin embargo, también estd pasando por
procesos de sustitucion de sus funciones comunicativas debido a las politicas educativas y
lingtiisticas de incorporacion y castellanizacion de la poblacion en los tltimos cien afios.
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Actualmente el habla cotidiana del mazahua en la comunidad de hablantes incorpora
préstamos del espafiol para referirse a algunos verbos y sustantivos porque estan en desuso.

En esta ponencia se analiza el comportamiento estructural del verbo amar, “s’iya”.
Primero se describe su desuso entre las generaciones de hablantes que todavia hablan
mazahua, luego se analiza el paradigma del verbo, posteriormente se explicard cdmo se
ensefia en la Universidad. La informacion documentada se obtuvo de los ancianos de la

comunidad de Emilio Portes Gil y de San Miguel Tenochtitlan.

FEL VERBO AMAR, S’TYA

El verbo amar, s’iya, no es usado entre los hablantes mazahuas de 20 a 60 afios; lo
confunden con el verbo querer, ne’e, 0o lo desconocen. Una evidencia de esto se dio en
septiembre de 2004, cuando se realizd6 una exposicion fotografica colectiva de tres
fotografos en el H. Ayuntamiento de San Felipe del Progreso con la participacion de la
Universidad Intercultural. Se recomendd que los titulos de las fotografias estuvieran
escritos en las dos lenguas mazahua y espafiol.

Una de las fotografias tenia por titulo: “ama la vida”, pero no sabiamos cual era el
verbo amar, tampoco el sustantivo vida en mazahua. Por eso se empezd a realizar la
investigacion entre los profesores que imparten mazahua en la Universidad. Ellos
informaron que el verbo amar era ne’e; también se consulto a los maestros del subsistema
de educacion indigena, asimismo informaron que el verbo amar era ne’e. Pero cuando se
consulto a los ancianos de las comunidades, sobre todo en Emilio Portes Gil y luego en San
Miguel Tenochtitlan, dijeron que ne’e es el verbo querer, mientras el verbo amar es s ‘iya.
Esta informacion también fue documentada por Knapp (2008:54) y Muro (1975:140),
investigadores de la lengua en esos pueblos. Se investigd también el término “vida” con los
expertos y dijeron que es zakjii. Los ancianos y las ancianas de las comunidades son en este
momento la fortaleza de la lengua mazahua, porque son los depositarios de saberes
lingtiisticos, histdricos, culturales y pueden contribuir a la revitalizacion de nuestra lengua.

PARADIGMA DEL VERBO AMAR S’TYA

Las lenguas tienen una clase de palabras que sirve para identificar acciones que se puede
llamar verbo, (Pickett, 1986:18). En la lengua mazahua, también podemos decir que el
verbo es aquella “parte de la oracion que expresa una accion o un estado...” (Stewart,
2004:44). Los mazahuas aman a las personas con las que tienen relaciones de parentescos o
relaciones afectivas, por ejemplo, en la oracidon: nuzgo ri s’iyago e Maura, amo a Maura.
Pero también aman las cosas y aman a los dioses. En la oracion: nuzgojme ri s’iyagojme
in jwajma fie e Mizhokjimi, amamos nuestra parcela y a dios, se tiene afecto y amor
también hacia los animales domésticos y las plantas, porque contribuyen al bienestar y a la
reproduccion de la vida misma. Las ancianas dicen: nuzgo ri s’iyago yo in djni, amo a mis
guajolotas, también dicen ri s’iyago ye tjé’°6, amo las plantas de maiz.

El verbo amar, s’iya en mazahua es transitivo porque la accidn recae en un objeto
directo. Para sefialar el modo, la persona, el tiempo la lengua utiliza otras clases de palabras
como los pronombres personales, los cliticos y afijos.
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En la oracion Nuzgo ri s’iyago e Maura, amo a Maura, nuzgo es el pronombre
personal de primera personal en singular, ri es el clitico que sefiala el tiempo presente e
indica la primera persona en singular; luego el verbo s’iya amar que tiene el sufijo —go que
sefiala la persona que ejecuta la accion de amar; e es la contraccion del articulo definido en
singular (ne) y Maura es el objeto directo sobre el que recae la accion del verbo amar. Sin
embargo, los hablantes pueden también expresar ri s’iya e Maura, amo a Maura, en el que
se omite el pronombre personal, nuzgo, asi como el sufijo —go del verbo s’iya, amar;
también dicen: ri s’iyago e Maura, amo a Maura. Es opcional para los hablantes decir el
acto comunicativo para mostrar el amor y afecto a alguien.

Nuzgo ri s’iya-go e Maura
! ! ! ! !
(ip.s.) it verbo (i,1* p. s.) amar determinante sustantivo propio
[1%ps.

Yo amo a Maura.

En la oraciéon Nuzgojme ri s’iyagojme in jwajma fie e Mizhokjimi, amamos a
nuestra parcela y a Dios, nuzgojme es el pronombre personal de primera persona en
plural, pero tiene sufijado —jme que sefiala exclusion de la segunda persona; ri es el clitico
de tiempo presente en plural; enseguida el verbo amar, s’iya que también tiene el sufijo —
jme que sefiala plural exclusivo; in es el elemento que sefiala posesion de la milpa,
enseguida la conjuncion copulativa fie, luego la contraccion del articulo definido en
singular (ne) en e: este articulo, en ciertos contextos como cuando antecede a los nombre
propios como en este caso Dios, se contrae a e; y finalmente el sustantivo Mizhokjimi,
Dios.

Nuzgojme ri s’iyagojme in jwajma e e  Mizhokjimi
! ! ! ! ! ! ! ! !
Ips  Iplural it pres. ver. 11%p. posesivo sus. conj. art sus. prop.

exclusivo 1i1%.plu. amar  plu
ala2*p. exclusivo exclu.

Amamos nuestra parcela y a Dios.

El verbo amar, s’iya en mazahua es la forma bdsica, es el infinitivo y tiene las
siguientes estructuras cuando se conjuga en los tiempos presente, pasado y futuro.

PRESENTE PARADIGMA
Nuzgo ri s’iyago, yo amo (pro.) + in.ty p ver-(ip)
Nuzgobi ri s’iyabi, yo y ti amamos
Nuzgobe ri s’iyagobe, yo y él y ella amamos
Nuts’k’e gi’ s’iyage, #i amas
Nuts’k’ebi gi s’iyagebi, #1 y él o ella aman
Nujnu s’iyajnu, é/ ama

" Aunque para sefialar el clitico de tiempo presente para la segunda persona también se utiliza in o i, que son
variantes de la lengua.



Ensefianza del mazahua en la Universidad Intercultural... 349

Nujna s’iyajna, ella ama

Angeze s’iya, él ama

Nuzgoji ri s’iyagoji, nosotros amamos

Nuzgojme ri s’iyogojme, nosotros menos ti amamos
Nuts’k’eji gi s’iyageji, ustedes aman

Nujyo s’iyajyo, ellos aman

Nujya s’iyajya, ellas aman

Angezeji s’iyaji, ellos aman

P4s4apo
Nuzgo ro s’iyago, yo amé
Nuzgobi ro s’iyabi, yo y tii amamos
Nuzgobe ro s’iyagobe, yo y él o ella amamos
Nuts’k’e go s’iyage, tu amaste
Nuts’k’ebi go s’iyagebi, 11 y é/ o ella amaron
Nujnu o s’iyajnu, é/ amo
Nujna o s’iyajna, ella amé
Angeze o s’iya, él amo
Nuzgoji ro s’iyagoji, nosotros amamos
Nuzgojme ro s’iyogojme, nosotros menos ti amamos
Nuts’k’eji go s’iyageji, ustedes amaron
Nujyo o s’iyajyo, ellos amaron
Nujya o s’iyajya, ellas amaron
Angezeji o s’iyaji, ellos amaron

Fururo
Nuzgo ra s’iyago, yo amaré
Nuzgobi ra s’iyabi, yo y ti amaremos
Nuzgobe ra s’iyagobe, yo y él o ella amaremos
Nuts’k’e ri s’iyage, ti amaras
Nuts’k’ebi ri s’iyagebi, 11 y él o ella amardn
Nujnu ra s’iyajnu, ¢/ amard
Nujna ra s’iyajna, ella amara
Angeze ra s’iya, él amard
Nuzgoji ra s’iyagoji, nosotros amaremos
Nuzgojme ra s’iyagojme, nosotros menos tu amaremos
Nuts’k’eji ri s’iyageji, ustedes amardn
Nujyo ra s’iyajyo, ellos amardan
Nujya ra s’iyajya, ellas amardn
Angezeji ra s’iyaji, ellos amardn
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ENSENANZA DEL VERBO AMAR, S’IYA EN LA UNIVERSIDAD

El verbo amar, s’iya por su connotacion semantica y por las funciones que tiene entre los
mazahuas para cosas animadas e inanimadas, se ha convertido en un verbo que se usa en
muchas situaciones comunicativas y, combinado con el verbo pensar, ha sido una
innovacion para el aprendizaje y enseflanza de la lengua. Entre los estudiantes cuando
aprenden y utilizan estos verbos se les escucha decir el didlogo siguiente: Nuzgo ri

Es un verbo que ha recuperado, al menos en la Universidad Intercultural, sus funciones
comunicativas, diferenciadas del verbo querer, nee.

CONCLUSION

En este trabajo hemos explicado el comportamiento estructural del verbo amar, sobre todo
respecto a la sintaxis, ya que vimos el orden de los constituyentes de las palabras y
ubicamos otras palabras en la oracion como los pronombres personales, los cliticos que
seflalan modo, tiempo y personas, asi como los afijos. Los hablantes de la nueva generacion
desconocian el verbo, pero le hemos devuelto, al menos en la Universidad Intercultural, sus
funciones comunicativas. El verbo amar, por su connotacion y significado semantico, ha
despertado en los estudiantes universitarios interés y uso de la lengua en espacio publico.
Podemos escuchalos decir en los pasillos, cuando se comunican entre ellos, “estoy
pensando en un hombre que amo o en una mujer que amo”.
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DIVERSIDAD CULTURAL EN LA EDUCACION

UNA REFLEXION

Griselda Desiderio Mondragdn
Universidad Intercultural del Estado de México

Este trabajo es una reflexion sobre la diversidad cultural en la educacion desde el
planteamiento de la declaracion universal de la UNESCO. Este organismo internacional se
posiciona desde el enfoque del patrimonio comun de la humanidad, una realidad y espacio
donde se crean las distintas culturas.

La diversidad cultural es un elemento intrinseco y permanente del ser humano. Para el
siglo XXI se convierte en una de las principales estrategias en el desarrollo de la educacion
intercultural. Este enfoque se introduce a las instituciones, que han identificado la
importancia de enseflar dentro de la diversidad cultural y de potenciarla como cualidad.

Es importante sefialar la existencia de una gran variedad de culturas y lenguas
originarias en México, ademas de la lengua castellana. Entonces, cabe la reflexion: qué se
puede hacer desde el ambito educativo para atender esta diversidad cultural. En México la
educacion ha funcionado como una de las tantas vias para consolidar al hombre en su
comunidad y en sus instituciones; dentro de la sociedad compleja se busca que la
diversidad cultural se atienda de manera pertinente.

La educacion intercultural en México tiene sus antecedentes en las primeras
experiencias de educacion a los pueblos indigenas a partir de la década de los veinte, los
cuales se centran en el estudio de la lengua indigena y el rendimiento escolar. En la
segunda mitad de la década de los ochenta se ha pasado de la educacién bilingiie a la
educacion bilinglie intercultural y después a la educacion intercultural, dirigida
principalmente a los pueblos indigenas. Sin embargo, para promover el aprendizaje dentro
de una diversidad cultural, quedaba pendiente la atencion de la educacion intercultural en el
nivel superior.

Los propdsitos de la educacion intercultural se basan en principios filosoficos y valores
que proponen la atencion a la diversidad humana y a sus relaciones que generalmente han
sido afectadas por la diferenciacion social negativa de desplazamiento y discriminacion,
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principalmente en el caso de los pueblos originarios y grupos vulnerables. Es asi que se
busca una educacion que surja del entorno inmediato de los participantes e incorpore
elementos y contenidos de horizontes culturales diversos para enriquecer el proceso
formativo y de produccion de conocimiento, es decir, aprovechar las diferencias como una
cualidad en el proceso de complementacion de los conocimientos construidos y
compartidos con otros sujetos y otras dimensiones de desarrollo.

Fomentar la educacion permitird aprovechar la especificidad cultural y valorar la
historia, para aprender a convivir en un mundo de constantes consensos y de proyectos
comunes que aseguren la sobrevivencia de la humanidad y disminuyan los conflictos.

Las relaciones interétnicas y lo multicultural se fundamentan en la aceptacion de una
diversidad en la unidad. Esto implica la necesidad de una estrategia cultural en la defensa
de la calidad de vida del grupo social, étnico, nacional o pueblo segun sea el caso: la
construcciéon de un proyecto donde la igualdad implique una facilidad de todos los
individuos y grupos para elegir y realizar sus planes de vida, conforme a sus propios
valores, por diferentes que estos sean.

Todo individuo debe defender la capacidad de crear cultura y pensarse constantemente
a si mismo dentro del colectivo y de la convivencia, de poder reflexionar como se era antes,
como es ahora y como se pretende ser y asi solucionar los problemas en los diferentes
niveles de pertenencia colectiva. Para esto es importante difundir las reflexiones en los
grupos ajenos a estos temas que no han hecho conciencia de la importancia de la
participacion de la sociedad compleja que existe en nuestro pais, para evitar que se
desarrolle en los grupos vulnerables un lastimoso sentimiento colectivo de la sociedad
donde ya no se pueda perder mas.

En Paris, el dos de noviembre del afio 2001, la 31? reunion de la Conferencia General
de la UNEsCO adopta la Declaracion Universal sobre la Diversidad Cultural, donde se
estipula que es necesario implementar un dialogo intercultural como garantia de paz para el
respeto de la dignidad de la persona. Esto surge ante la necesidad que tienen los paises de
defender la integridad de la humanidad, debido a la reflexion en torno a los atentados a las
“torres gemelas” en los Estados Unidos de Norte América.

En esta declaracion, la diversidad cultural se entiende como un tesoro vivo, renovable,
fuente de creacion e innovacion que garantiza la supervivencia de la humanidad; por lo
tanto pretende ser una herramienta de desarrollo, capaz de humanizar la mundializacion.

En los articulos de este documento se menciona la importancia de la diversidad cultural
como factor de desarrollo, para ampliar las posibilidades de eleccion que se brindan a todos
y también que en una sociedad cada vez mas diversificada, es indispensable garantizar una
interaccién armoniosas y una voluntad de convivir para garantizar la vitalidad de la
sociedad civil y la paz.

Para asegurar esta paz, a través de la convivencia dentro de una diversidad cultural, se
menciona la necesidad de crear organismos que atiendan y fomenten una libertad de
expresion creativa, como las industrias culturales, asi como las politicas publicas necesarias
para instaurar un verdadero dialogo entre las culturas.

En cuanto al aspecto educativo, en el articulo 5° se menciona que toda persona debe
poder expresarse, crear y difundir sus obras en la lengua que desee y en particular en su
lengua materna. Esto es importante ya que la lengua es uno de los principales rasgos para
identificar a una cultura.

El articulo 5° continua mencionando que toda persona tiene derecho a una educacion y
una formacion de calidad que respete plenamente su identidad cultural; toda persona debe
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poder participar en la vida cultural que elija y ejercer sus propias practicas culturales,
dentro de los limites que impone el respeto de los derechos humanos y las libertades
fundamentales.

Dentro del plan de accidon para la aplicacion de la declaracion universal de la UNESCO
sobre la diversidad cultural, hay dos apartados importantes que se refieren a la educacion,
en los que se menciona la necesidad de una toma de conciencia sobre la cualidad de la
diversidad cultural, incorporando al proceso educativo los métodos pedagdgicos necesarios
y pertinentes a través de los saberes de las diversas culturas, para la inclusion y la
participacion de las personas y los grupos que proceden de horizontes culturales variados.

Es un tanto vergonzoso para la humanidad explicar que en pleno siglo veintiuno se nos
tenga que recordar, a través de declaraciones de este tipo, que vivimos dentro de una
diversidad cultural y que se tenga que reglamentar su propiedad como patrimonio
intrinseco. Entonces valdria la pena reflexionar cudles son las condiciones en las que se
encuentra nuestra disposicion a la atencion de la diversidad cultural.

Para la sociedad compleja es importante comprender que se requiere de respeto hacia
los otros saberes o culturas, pero no se trata solo de reconocer la diversidad y tolerarla, sino
de crear una relacion de interés por el conocimiento y el entendimiento entre los grupos,
que permita un criterio y una justificacion de las manifestaciones culturales.

Una de las principales estrategias para el desarrollo de la educacion intercultural es la
introduccion de este enfoque a las instituciones que trabajan y que han identificado la
importancia de la enseflanza dentro de la diversidad cultural y de potenciarla como
cualidad, asi como la creacion de instituciones de educacion intercultural, en los diferentes
niveles de ensefianza. En M¢éxico esto se promueve principalmente a través de las
Universidades Interculturales, que prometen una atencidn a estas tematicas para el
mejoramiento de la calidad de la vida humana.
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1, QUE NO HAY METODOS PARA EL APRENDIZAJE
DE LAS LENGUAS INDIGENAS?!

Carmen Emilia Mina Viafara
Universidad Intercultural del Estado de México

iQue las lenguas indigenas son muy dificiles! ;Como aprenderlas si ni los mismos maestros
se ponen de acuerdo? jQue para qué se escribe en las lenguas si nadie sabe leer! ;No seria
mejor aprender inglés? Estos son algunos de los argumentos mas utilizados entre maestros,
estudiantes y los mismos hablantes de lenguas indigenas para no ensefiar o investigar sobre
las lenguas. La experiencia que a continuacion se presenta parte de la necesidad de hacer
reflexionar, primeramente, sobre la verdadera funcion de las lenguas originarias en los
contextos de educacion intercultural; después sondea algunas de las estrategias mas usadas
hasta el momento para la ensefianza de las lenguas y desea compartir una propuesta para el
aprendizaje y la ensefianza, la cual implicaria trabajo colegiado de los maestros en la
carrera de Lengua y Cultura y de toda la Universidad, y ademas requeriria una actitud de
mas autonomia del estudiante y la participacion activa de los familiares del estudiante.

Para hacer esta propuesta es necesario cuestionarnos sobre el concepto y uso real de las
lenguas que intervienen en la experiencia educativa en la Universidad Intercultural del
Estado de México. Lo mismo debemos atender a preguntas sobre como aprenden nuestros
estudiantes y para qué quieren ellos aprender. Es asi como a partir de mi experiencia
docente pretendo hacer esta propuesta y presentar algunos productos obtenidos como
resultado de la aplicacion de la misma.

ANTECEDENTES

A pesar del claro, amplio y difundido marco juridico que sustenta la Educacion
Intercultural Bilingiie, no habia una reflexion previa del como se garantizaria a los pueblos
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originarios una educaciéon “con respeto a la dignidad, identidad y la diversidad de las
personas.”8

Esto implica un reto, ya que tradicionalmente la educacion tiende a buscar soluciones
nacionales para problemas locales. Una prueba de esto es que, a pesar de existir un Plan
Nacional para la Ensefianza de la Lengua Indigena, en la practica no se cumple porque la
prioridad es la ensefianza del espafiol, la lengua nacional. Una de las justificaciones de este
comportamiento es que el dominio de la lengua indigena, en este momento, no es
considerado como indicador para evaluar la calidad educativa de una institucion educativa.
Por ejemplo, las habilidades que son priorizadas por el INEE (Instituto Nacional para
Evaluacion de la Educacion)’ en la evaluacion de la calidad de la educacion en examenes
nacionales son el razonamiento matematico y la comprension escrita del espafiol. No tienen
en cuenta para nada la lengua local ensefiada, de tal forma que en el momento de hacer
evaluaciones nacionales, los conocimientos culturales resultan ser accesorios en este proceso.
Asimismo, en nuestra institucién, como requisito de admision, los estudiantes deben tomar el
examen de CENEVAL (Centro Nacional de Evaluacion para la Educacion Superior, A.C.), que
no considera la evaluacion de saberes culturales o de las lenguas locales. Esto evidencia que,
aunque se logré hacer converger muchas voluntades politicas para financiar un proyecto de
educacion intercultural bilingiie y que exista un marco juridico que sustente su existencia, no
hay una reflexion previa sobre como se lograria hacer de este modelo educativo una
propuesta que respete la diversidad, la dignidad y la identidad de sus estudiantes. Es claro que
la falta de reflexion sobre nuestro quehacer pone en riesgo el logro de nuestros objetivos, ya
que “lo que es bueno para Juan, no necesariamente es bueno para todos”.

A continuacion observaremos un cuadro que intenta sistematizar la observacion
etnografica sobre el uso comunicativo que hacemos de las lenguas estudiadas en nuestra
universidad.

Criterio Lengua originaria Espaiiol Inglés
Examen de ubicacion no no no
Intensidad de horas 4 4 4
semanales
Trabajo Consulta con el experto Todas las materias se Trabajo extra: dos horas
complementario ensefian en esta lengua. | semanales de laboratorio,

una hora quincenal de
conversacion
Actividades Concurso de deletreo y Concurso de deletreo y | Concurso de deletreo y
extracurriculares presentacion de fin de presentacion de fin de presentacion de fin de
aflo afio afio
Numero de estudian- | - 54 (o mazahua) 27 240 27 240
tes por grupo
Numero de maestros 8 mazahua 2 5
por lengua 3 otomi
2 néhuatl
1 matlatzinca
1 tlahuica

8 Véase la Ley General de los Derechos Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas, publicada en el Diario Oficial
de la Federacion el 13 de marzo de 2003.

? <http://www.inee.edu.mx>, consultado el 25 de noviembre de 2008.
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Criterio

Lengua originaria

Espatiol

Inglés

Material didactico a

Cuadernillos elaborados

Prensa, articulos de

Material del maestro: TB,

disposicion por maestros, diccionarios, | revistas, television, | SB con audio, WB,
1 gramatica por lengua, radio, cine, Resource Pack, CD test por
libro de fonologia, diversidad de cada unidad, DVD con
documentaciones sobre las | gramaticas y libro, asesorias periodicas
lenguas (la mayoria son diccionarios, de actividades por
fotocopias), grabaciones de | internet internet, cursos gratis para
INALI, consulta con el maestros, asistencias a
experto, articulos de coloquios locales,
internet regionales, nacionales e
internacionales, mas libros
de gramatica cortesia de
las editoriales.
Funciones Saludos, instrucciones Todas Saludos, instrucciones

comunicativas en el
salon de clase

necesarias en el salon de
clase, chistes, apodos,
canciones, himno nacional,
explicaciones en espailiol

necesarias en el salon de
clase, canciones,
explicaciones con
equivalencia al espafiol en
conceptos complejos

Habilidades Leer, escribir, leer, hablar | Escuchar, hablar, Escuchar, hablar, escribir

comunicativas Escuchar, hablar, escribir, | escribir, leer y leer

enfatizadas leer Escuchar, leer, escribir,
hablar

Funciones Saludar, despedidas, hablar | Todas Saludar, despedirse, leer

comunicativas mas
escuchadas fuera del
salén de clase

para excluir, chistes,
chismes intimos, apodos

textos cientificos,
escuchar peliculas, cantar,
hacer amigos por internet

Cuadro 1. Condiciones de ensefianza y uso de las lenguas estudiadas en nuestra institucion.

La gréfica anterior nos permite observar dos aspectos, primeramente algo de tendencias
tradicionales de ensefianza de las lenguas y por otro lado algunos logros alcanzados a través
de la inclusion de las lenguas originarias en la planeacion curricular a nivel superior.
Veamos cada uno de los grupos de lenguas observados:

COMENTARIOS ETNOGRAFICOS RESPECTO DEL USO DE LENGUAS ORIGINARIAS

EN LA UIEM

Respecto de las lenguas originarias observo que esta experiencia nos ha obligado a producir
material para su ensefianza, dirigido a jovenes adultos; los abuelos de los estudiantes se han
convertido en una fortaleza para el aprendizaje de las lenguas. Se ha logrado la creacion de
algunos espacios publicos de uso social de las lenguas, como el concurso de deletreo, la
participacion de estudiantes en concursos de poesia a nivel estatal y nacional.
Simultaneamente, han aparecido contextos privados de uso de la lengua como, chistes entre
hombres o mujeres, apodos, groserias, contextos de exclusion de hablantes monolingiies del
espafiol. A los maestros bilingiies lingiiistas, se ha sumado un grupo de docentes bilingiies
que empiezan a sentir deseos de conocer y describir su lengua, para lo cual se estan
capacitando. Un ejemplo es que en 2004 se conformd un grupo académico de docentes que
disefid un programa para el aprendizaje comunicativo de todas las lenguas originarias, el
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cual también es aplicable en la ensefianza de la lengua inglesa. Otro ejemplo de estos logros
es el esfuerzo de traducir la Constitucion del Estado Libre y Soberano de México del
espafiol al mazahua, al otomi y al matlatzinca.

Lo que no se ha logrado aun en la ensefianza de las lenguas originarias es la
construccion de mas espacios publicos para el uso de las lenguas. A pesar de que se ha
intentado trabajar con el INALI, todavia no se han desarrollado estrategias de ubicacion de
los estudiantes de acuerdo con su dominio de la lengua. Para lograr esto deberiamos disefiar
los criterios para evaluar el dominio de la lengua. Esto condujo a que los estudiantes fueran
organizados, en el aula de clase, por semestres de ingreso, no por el dominio de su lengua,
lo cual produjo problemas logicos de motivacion, ya que los que tenian mayor dominio de
la lengua podian avanzar mas en su aprendizaje, mientras que el aprendizaje de los de
menor dominio tendia a limitarse. Para solucionar este problema se propuso que los
estudiantes de nuevo ingreso calificaran su dominio de la lengua y con base en este criterio
se organizaron los nuevos grupos de aprendizaje, especialmente de mazahua, que es la
lengua con mayor demanda de aprendizaje.

Otro aspecto por reflexionar es que no todos estan interesados en aprender la lengua.
Algunos simplemente asisten por cumplir con un requisito, pero no muestran interés por
aprender la lengua. Esto lo he evidenciado cuando en clase de morfosintaxis les pongo a
elegir la lengua en la que quieren trabajar y algunos, casi siempre los mismos, eligen hacer
el analisis en espafiol por considerarlo mas facil. Sobre este punto ademas agregaria que,
con base en la experiencia del v Concurso de Deletreo que organizamos en este afio,
considerando la participacion de los estudiantes, parece ser que las lenguas originarias
tienen mayor aceptacion entre los estudiantes de Lengua y Cultura, mientras que el inglés y
el espafiol tienen mayor aceptacion entre los estudiantes de Comunicacion Intercultural.
Los estudiantes de Desarrollo Sustentable parecen estar poco interesados en el asunto de las
lenguas.

Este concurso se realizd gracias a la colaboracion de todos los maestros de lenguas en
la Universidad; ellos debian aportar listados de palabras vistas en clase, durante la primera
unidad tematica de este semestre en curso u otras que pudieran ser de interés para la
formacion del estudiante. Participaron en el evento 84 concursantes de las tres carreras, una
parte de ellos preseleccionados por sus docentes y otra parte por iniciativa individual. La
participacion fue la siguiente:

Formacion Lenguay | Comunicacion Desarrollo total
basica Cultura Sustentable
Tlahuica 1 1 0 1 3
Matlatzinca 1 0 0 0 1
Mazahua 2 15 3 1 21
Otomi 6 2 0 1 9
Espariol 0 8 9 1 18
Inglés 18 3 10 1 32
Total 29 29 21 5 84

Cuadro 2. Participacion de los estudiantes en el concurso de deletreo.'

' El orden de las lenguas es asignado por nimero de hablantes a nivel nacional, con el propésito de resaltar
las lenguas menos habladas en Estado de México y darles trato equitativo de acuerdo con la ley de derechos
lingiiisticos.
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COMENTARIOS ETNOGRAFICOS RESPECTO DEL USO ESPANOL EN LA UIEM

Con base en este cuadro inicio el analisis del uso que hacemos del espafiol en la institucion.
La participacion en espafiol ocupd el tercer lugar en nimero de participantes; aqui cabe
mencionar que el registro en espafiol fue por iniciativa personal, no hubo profesor
encargado de registrar estudiantes. Esto es debido a que el espafiol no se ofrece como
materia. Se ofrece durante el primer afio a los estudiantes de Formacion basica una materia
llamada Lectura Critica y Produccion de Textos. Su formato es mas bien de taller, ya que
en ella se dedican a la lectura y redaccion de textos en espafiol, abordando diferentes
tematicas de interés de los estudiantes. Los estudiantes de Comunicacion Intercultural
reciben durante su carrera talleres de redaccidon de texto, los cuales van encaminados al
dominio del espafiol estandar con el propdsito de hacer uso de este idioma en medios
masivos de comunicacion, como prensa, radio y television. En Lengua y Cultura, durante el
tercer y cuarto semestre se trabaja redaccion y traduccion de textos.

La mayoria de las materias se ofrecen en espafiol y la mayor parte del material de
consulta en la biblioteca estd en espafiol, muy poco en inglés. Se pueden encontrar dos tipos
de diccionarios de mazahua, el de Mildred Kiemele Muro y el del maestro Antonio Lopez
Marin. Sin embargo, las explicaciones de asuntos gramaticales tienden a ser en espaifiol, lo
mismo que la confirmacién de actividades académicas como tareas, actividades
extraacadémicas, organizacion para presentacion de la actividad de fin de afio. Hay
tendencia a que, aunque se haya entendido el mensaje en la lengua meta, los estudiantes
busquen la realizacion del acto ilocutivo cuando escuchan el espafiol.

Todos los actos oficiales se dirigen al publico en espafiol. Las tnicas actividades que
hasta el momento se realizan usando el espafiol y una lengua originaria son las actividades
realizadas en las “Jornadas de traduccion” y el “I Foro de expertos de la lengua”. Los
estudiantes que se identifican como bilinglies en presencia de monolinglies en espafiol
tienden a usar espaiiol. So6lo los he escuchado haciendo uso de la lengua originaria cuando
traen a algun familiar a la Universidad o cuando hemos ido de visita a sus casas. La
tendencia general es el uso del espafiol, ésta es la lengua usada como lengua franca hablada
en todas las dependencias para el desarrollo de trdmites oficiales.

COMENTARIOS ETNOGRAFICOS RESPECTO DEL USO DEL INGLES EN LA UIEM

La realidad es que en nuestra institucion el inglés es una lengua de aceptacion social. En
cada salon hay al menos un estudiante que paga en otras instituciones para recibir clases
adicionales de inglés. En el periodo inicial de formacién basica, no es extrafilo encontrar
jovenes que ingresan a la universidad porque quieren aprender inglés para viajar a Estados
Unidos o porque reciben correspondencia de familiares en inglés, o simplemente porque
quieren cantar las canciones de moda.

Algunos llaman a las maestras de inglés “miss”, lo cual tiene un efecto de asignar y dar
una categoria especial al maestro de esta materia. Esto ocurre especialmente en el proceso
de visita de las casas editoriales a la institucion, editoriales que son las que proveen de una
variedad muy amplia de material para la ensefianza del inglés. Un maestro de esta materia
dispone de libros para la clase con disco de audio, libro para tareas con audio, libro para
hacer seguimiento de videos relacionados con la unidad, libro para actividades extraclase,
disco con examenes parciales preparados. El maestro puede solicitar planeacion de sus
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clases, puede consultar informacion y material didactico relacionados con los temas de es-
tudio en diversas paginas web, encontrar asesoria personalizada por internet, ademas de
cursos periodicos para la preparacion de examenes de certificacion de la lengua y de cono-
cimiento de didactica de las lenguas. Los estudiantes para su estudio personal poseen su
texto guia y libro de tareas, pueden ir a la sala de computo y trabajar un software llamado
“Tell me more” cuyo proposito es inducir al estudio independiente de la lengua. A pesar de
toda esta ayuda, el uso que se hace del inglés en la institucion esta restringido a funciones
comunicativas basicas como saludar, despedirse, pedir permiso para entrar o salir del salon.
En los pasillos es posible encontrar estudiantes escuchando canciones en inglés o verlos en
el laboratorio consultando paginas de Internet en inglés. En algunas asignaturas o para la
realizacion de la tesis se hacen lecturas en inglés, pero no es muy generalizado. Mientras
realizaba esta investigacion, he observado una relacion entre bilingiies espafiol-mazahua y
bajas calificaciones y rechazo del inglés; no he tenido la oportunidad de profundizar mas en
este fendmeno, pienso que en si mismo es toda una investigacion pendiente por realizar.

Después de estos cuatro afios, en conclusion, podriamos decir que hay espacios de
avance para las lenguas originarias y espacios de retroceso. Los espacios de avance, claro,
son cuando independientemente de que el estudiante acepte o rechace la lengua, la misma
le sirve como pretexto para repensar su identidad, la relacion con sus raices y el
acercamiento con sus abuelos, sin importar el dominio comunicativo que tenga de la
misma. Los espacios de retroceso son aquellos en los cuales hemos perdido la oportunidad
de hacer retroalimentacion de la labor que cada uno de nosotros desempefiamos en el
aprendizaje y difusion de las lenguas, debido a que esta reflexion nos permite intencionar
cada una de nuestras acciones a favor de la revaloracion de las lenguas y la cultura, las
cuales serian un modelo para aplicar no solo a nuestros 458 estudiantes, sino también en las
escuelas y comunidades en las cuales tenemos ingerencia a través de las actividades de
vinculacion con la comunidad y el servicio social. Observando este comportamiento hago
una propuesta para motivar el autoaprendizaje y analisis de la lengua, primero presentando
los fundamentos teoéricos que la sustentan.

CONSIDERACIONES TEORICAS DE LA PROPUESTA DE AUTOAPRENDIZAJE
DE LAS LENGUAS ORIGINARIAS

CONCEPTO DE LENGUA DE PARTIDA

la lengua es accidn, se hacen cosas con la lengua (Austin),

lengua como instrumento de poder y transmisor de identidad (Jakobson)
elemento no estatico (Haugen)

instrumento de comunicacion en igualdad de condiciones

po o

CONCEPTO DE APRENDIZAJE: el conocimiento se construye a través de la interaccion con el
contexto sociocultural, aprovechando los estilos de aprendizaje y condiciones del medio
ambiente, en este caso (experto de la lengua). Se toma lo mejor de todas las corrientes
educativas, sin embargo se hace énfasis en los modelos propuestos de constructivismo y el
enfoque comunicativo.
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ROL DEL ESTUDIANTE: auténomo, con base en sugerencias dadas decide qué estudiar, debe
desarrollar habilidades de elicitacion con base en su situacion real.

MAESTRO: presenta y sensibiliza respecto de un problema (aprendizaje de una lengua),
orienta, da puntos de vista, emite juicios sobre el trabajo elaborado, sugiere tareas a
realizar, acompafia al estudiante, revisa todos los trabajos elaborados por el estudiante, hace
recomendaciones de acuerdo con la necesidad.

MATERIAL: con base en las sugerencias dadas, el estudiante es responsable de disefiar su
material.

METODO adaptado de Richards y Rodgers (2003): modelo de Anthony actualizado.

OBJETIVO: comprometerse al autoaprendizaje de una lengua a través del desarrollo de
competencias comunicativas que consideren los contextos socioculturales, usando el
analisis lingiiistico como una estrategia mas de aprendizaje.

Se enfatizaran, especialmente, habilidades orales, escuchar y analizar datos recopilados de
la lengua por el estudiante. Es necesario el desarrollo de competencias lingiiisticas y
comunicativas, las cuales producen una competencia cultural.

PROGRAMA: 56 horas, de las cuales 26 se destinan al trabajo de campo, 10 para elicitacion y
16 para practica de funciones comunicativas aprendidas, de forma oral y escrita.

CONTENIDOS TEORICOS (no son ensefiados por el maestro, son elicitados al experto en el
trabajo de campo):
a. Pizarra (datos personales y sociolingiiisticos del experto), palabras clave
(saludos, despedidas; ;como se dice?, repitalo, ;qué es eso? si, no).
b. Descripcion (cosas, gente, acciones)
(,Como es eso?, ;Qué hace él o ella? ;Como es él o ella?
¢. Consejos (;,Qué hace usted cuando se enferma? ;Qué le recomienda a alguien
que tenga gripa? ;Qué le recomienda a alguien que se case? ;Qué le recomienda a
una mujer embarazada? ;Coémo expresar dolores del cuerpo?)
d. Cortesia (palabras clave para agradecer o pedir favores)
e. Expresar puntos de vista (sobre la comida, la gente, la casa, el clima)
f. Expresar sentimientos (;Coémo puedo expresar que estoy enfermo, cansado,
triste, alegre?)
g. Comprar y vender
h. Invitacién personal

TECNICAS O ESTRATEGIAS

— Elicitacion por un experto de la lengua (método audiolingiiistico), usando
palabras clave,

— transcripcion fonética (método lingiiistico),

— organizacion a través de campos semanticos (método lingiiistico),

— dramatizacion de las funciones comunicativas (enfoque comunicativo,
respuesta fisica total, aprendizaje comunitario de la lengua),

— andlisis y practica con grabaciones hechas a los expertos,
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— organizacidn sistematica de corpus en libreta de campo.

CRITERIOS DE EVALUACION

LA LIBRETA DE CAMPO debera reflejar el proceso de autoaprendizaje, a través del
planteamiento de dudas, posibles respuestas a estas dudas y comentarios personales sobre
las observaciones etnograficas clave en el aprendizaje de las funciones comunicativas.

EL DIALOGO, dramatizado, debe resultar del uso de las competencias comunicativas
aprendidas se propone que los estudiantes presenten el didlogo en vivo o a través de
grabaciones de video de cassette o cualquier otro medio disponible.

LOS MANUALES PEQUENOS trataran de ser innovadores considerando el aprendizaje de al
menos tres competencias comunicativas y teniendo en cuenta a qué tipo de publico se
podria dirigir (si hay limitaciones en la escritura practica, podrian presentarse
aproximaciones fonéticas de los enunciados).

EVIDENCIA
— Libreta de campo,
— crear un dialogo en el cual se utilicen las funciones comunicativas aprendidas,
— exposicion de pequefios manuales donde se utilicen las funciones
comunicativas aprendidas,
— grabaciones o video de didlogos en mazahua realizados por los estudiantes.

RESULTADOS

Este disefio curricular se ha ido mejorando a lo largo de estos cuatro afios. Esta version se
aplico en una experiencia en el mes de julio del afio en curso en la Universidad de San Luis
Potosi, con un grupo heterogéneo de estudiantes, y se aplico de nuevo en el segundo
semestre (septiembre-marzo 2009). Las observaciones son las siguientes:

1. El modelo debe ser aplicado preferiblemente en personas que tengan
conocimiento previo de fonética.

2. Cuando no hay equilibrio puedes lograr avances solo en una habilidad, mientras
que otras quedan descuidas, por ejemplo: en la primera experiencia hubo mayor
productividad en el aprendizaje de las habilidades hablar y transcribir; en la
experiencia del segundo semestre hubo mayor desarrollo en habilidades de
elicitacion y mejord la relacion de los estudiantes con el experto de la lengua.

3. El método necesita que la intensidad horaria sea mayor a 56 horas por semestre,
recomendaria dos semestres:el primero se orientaria a desarrollo de habilidades
para elicitar y organizar informacion, y en la segunda etapa se haria énfasis en
el analisis de los corpus recolectados.

4. La evaluacion de la experiencia permite el trabajo interdisciplinario con los
maestros de las lenguas y con los expertos que colaboran en el proceso.
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5. Se crean habitos de recoleccion de datos de manera sistematizada, lo cual
permite diferenciar claramente entre el alfabeto practico y el fonético, lo que
inicialmente cuesta mucho trabajo al estudiante.

6. Se reunio un corpus sobre estrategias de negociacion en la compra y la venta,
como pedir rebaja, pedir pildon; asimismo resultd un corpus relacionado con las
labores y oficios mas populares en las comunidades de origen de los estudiantes
y éstos sirvieron para el analisis de verbos; se rescato un corpus sobre los pesos
y medidas usados por sus abuelos anteriormente.

7. Este ejercicio me ha permitido reunir un corpus necesario para la
caracterizacion de sustantivos del mazahua, datos que después de ser
confrontados con otros hablantes me serviran para el desarrollo de mi
investigacion.

8. Esta estrategia resulta ser de gran ayuda para los estudiantes que aplican
disciplinadamente las actividades sugeridas, ya que los orienta a encontrar
posibles objetos de investigacion para sus tesis y lo anima a seguir aprendiendo
la lengua aun después de haber terminado su carrera, como es el caso de siete
estudiantes con las cuales he tenido contacto mas cercano.
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ALBERGUE ESCOLAR INDIGENA Y FAMILIA EN LA CONSTRUCCION
DE SENTIDO DE LA INFANCIA MAZAHUA EN SAN MIGUEL LA
LABOR, SAN FELIPE DEL PROGRESO, ESTADO DE MEXICO

Griselda Reyes Rojo
Universidad Intercultural del Estado de México

Se presentan aqui los resultados de una investigacion realizada en el contexto de un
albergue escolar indigena ubicado en la comunidad de San Miguel la Labor, municipio de
San Felipe del Progreso, Estado de México. En este analisis, se problematizan los procesos
de construccion de sentido que los nifios experimentan al estar viviendo en dos
comunidades de vida con proyectos de formacion diferentes: la primera, la familia como
institucion de socializacién primaria basada en relaciones y valores colectivos, y la
segunda, el albergue escolar indigena (programa de educacion, hospedaje y alimentacion,
politica asistencial hacia las comunidades indigenas y pobres) como institucion de
socializacion secundaria basada en vinculos y relaciones individuales al interior, y definida
por sus directrices indigenistas inscritas en la orientacion modernizante para conseguir la
construccion del proyecto nacion integracionista formulado en la década de 1970. Se
realiza la reflexion sobre qué ocurre en la construccion de sentido en la vida del nifio(a) a
través del analisis de testimonios, entrevistas y el analisis de representaciones graficas que
el nifio(a) hace de su vida al estar formdndose en dos instituciones: familia y albergue
escolar indigena.

SOBRE EL CONCEPTO DE COMUNIDAD Y SOCIEDAD, LAS MOTIVACIONES PARTICULARES

Esta investigacion tiene su origen en la revision de los conceptos comunidad y sociedad.
Consultando estas construcciones tedricas desde el punto de vista de Tonnies (1947), quien
ya en los albores del siglo XX conceptualizara estas distinciones: la COMUNIDAD esta basada
en nexos subjetivos fuertes (sentimiento, proximidad, territorialidad, creencias, donde
existe el predominio de lo colectivo sobre lo individual, de lo intimo frente a lo publico), y
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la SOCIEDAD se refiere a un tipo de relacion social caracterizada por un alto grado de
individualidad, impersonalidad, contractualismo, mero interés; los individuos estan
separados a pesar de todos los factores unificadores.

Asi, se puede explicar que la comunidad se cohesiona a través de apegos primordiales,
por los cuales se entiende, segun Clifford Geertz, los “que proceden de hechos dados [...]
de la existencia social: la contigiiidad inmediata y las conexiones de parentesco
principalmente, pero ademas los hechos dados que suponen el haber nacido en una
particular comunidad religiosa, el hablar una determinada lengua o dialecto de una lengua y
atenerse a ciertas practicas sociales particulares. Estas igualdades de sangre, habla,
costumbres, etc. se experimentan como vinculos inefables, vigorosos y obligatorios en si
mismos” (Geertz, 1996:192).

Por otra parte, desde la perspectiva mesoaméricana, Luis Villoro (2001) analiza la
crisis de sentido de nuestro siglo del “nuevo liberalismo” como proyecto de civilizacion, y
distingue los principios que definen el sentido de libertad que sostiene el credo liberal
como: “la capacidad de cada quien para elegir un plan de vida, pero no igual posibilidad a
todos para realizarlo” (Villoro, 2001:26); asi, el sentido de sociedad se caracteriza por
ponderar como valores supremos “la preservacion de los derechos individuales y la
proteccion de la vida privada, cada individuo tiende a retraerse al ambito de su vida
personal y familiar, a resguardar sus intereses particulares y desentenderse de los
colectivos” (Villoro, 2001:27). El autor alude al hecho de que en este nuevo liberalismo las
libertades individuales necesitan prescindir de la comunidad como relacion social fundada
en valores opuestos a los individualistas. En este sentido, conversando con las ideas de
Weber, el autor nos conduce a la nocion de comunidad en oposicion al alcance de la
asociacion en los términos de “sociedad”: “llamamos comunidad a una relacion social
cuando y en la medida en que [...] se inspira en el sentimiento subjetivo (afectivo o
tradicional) de los participantes de construir un todo” (Weber, citado en Villoro, 2001:28).

Considerando el hecho de la existencia de universos distintos es necesario revisar en
qué sentido se aplican las politicas hacia los grupos étnicos, cuales son las apreciaciones
que se realizan sobre los grupos étnicos para implementar programas y politicas —en este
caso el albergue como politica educativa y de asistencia—, bajo qué parametros se trata la
condicion cultural indigena desde los programas y politicas del Estado —particularmente
para el caso de la educacion en la infancia indigena mazahua—, como se redefine la
identidad y la cultura mazahua con la introduccién de estas instituciones. Estas preguntas se
postulan con la intencion de que, a partir de ello, sea posible pensar en la construccion de
sociedades mas incluyentes donde el orden social reconozca y atienda esta biculturalidad.""

Con base en estos tipos ideales, el albergue escolar indigena bien puede estar inmerso,
preponderantemente, en cualquiera de estos dos sentidos colectivos. Eso es lo que quiero
investigar. No obstante, el albergue es producto de una politica publica de atencion a zonas

' Balandier percibe la biculturalidad como un dualismo existente en la organizacién social de las
comunidades, debido a que aparecen cortes entre el dominio de la vida interna —dominada por la tradicion de
su estado actual— y el dominio de la vida externa, que organiza las multiples relaciones ahora establecidas con
el exterior y donde se imponen los agentes y las fuerzas de la modernidad (Sitton, 1977:10).

Gonzalez Ortiz explica la biculturalidad como la doble pertenencia identitaria de los grupos originarios, por
un lado a las comunidades primarias y por otro a las naciones delimitadas en funcion de los territorios
nacionales. Esta condicion proyecta asi dos formas de entender el poder y su distribucion, y en este sentido
posibilita dos poderes, pero también dos subordinaciones (Constitucion del Estado Libre y Soberano de
Meéxico con su traduccion en lenguas indigenas, 2008:407) .
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indigenas y pobres; en este sentido, se trata de una accién enmarcada en la intencidon
moderna.

Es asi que, siguiendo estos conceptos, la situacion del albergue escolar indigena como
politica publica situada en un contexto eminentemente indigena da la nocion de ser un
espacio donde se articulan las dos maneras de comprender el mundo, la de la “comunidad”
mazahua, la cual se expresa en la comprension de la vida que tienen los nifios que son
atendidos en el albergue, y la de la institucion educativa que se configura con los elementos
de “sociedad” en si misma, y con la finalidad de construir la “sociedad” del proyecto
nacional modernizante.

En esta relacion Estado-grupos étnicos se dejan ver vinculos inorganicos frente a las
comunidades destinatarias del (los) programa(s), dado que las propuestas integradoras del
Estado-nacién invisibilizan los proyectos de los grupos culturales diversos. Esto puede
entenderse por el hecho de que, en el caso estudiado, la comunidad es receptora del
programa “Albergues Escolares”, y su funcion en el programa se encuentra en el ultimo
escalafon: el de recepcion de servicios. Pero ademas de los esquemas participativos que
promueve el programa, se visualiza que la politica indigenista se ha basado a lo largo de su
historia en enfoques ideologicos muy dispares, desde el evolucionismo, el etnocentrismo, el
relativismo cultural hasta el funcionalismo; y sin embargo, las metodologias de trabajo en
comunidades varian poco. El albergue escolar inicid operaciones durante los afios setenta,
la época del indigenismo integracionista, y su modo de operacion de fondo, no ha variado.

A vpartir de estas reflexiones se formula el planteamiento del problema de
investigacion. El albergue escolar indigena actualmente dirigido por la Comision Nacional
para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (CDI) forma individuos con los objetivos
iniciales que el Instituto Nacional Indigenista (INI) planteaba, como la integracién y
asimilacion del indigena al proyecto nacional, que requeria de una composicion cultural
homogénea para lograr el desarrollo econémico y social del pais. Tal objetivo'> modifica el
sentido de vida que se imprime durante la socializacion primaria que los nifios obtienen en
su comunidad de vida: la familia y su comunidad,” como parte de un proceso de
socializacion primaria donde el nifio (a) adquiere nociones basicas que le permiten entender
el sentido de la existencia y organizacion en sociedad; en ello incluye la cultura que se
observa en las practicas familiares y comunales: fiestas, la lengua mazahua, conocimientos
sobre gastronomia, arte, medicina tradicional, agricultura, el trabajo colectivo.

Con la orientaciéon derivada de la primera entrevista realizada en el albergue escolar
indigena, y con el analisis de los objetivos de la politica indigenista en relacion al programa
de albergues escolares, fue posible formular la siguiente hipotesis:

El programa “Albergues Escolares” modifica el sentido de la socializacion primaria de los nifios
durante la transmision de la cultura originaria para formar sujetos con aspiraciones individualistas y
esquemas paternalistas, que son métodos de la politica indigenista para conseguir la asimilacion de
los grupos culturales diversos.

12 1a transicion CDI-INI ha implicado en el albergue algunas modificaciones al reglamento para fomentar la
disciplina y también para acompaiiar el nivel de aprovechamiento escolar del nifio (a) en su escuela. Sin
embargo, en el sentido formativo, los objetivos de los albergues escolares bajo la gestion de la CDI siguen
con la misma dinamica y propdsito del INI.

" En este caso, entendemos comunidad en el sentido de territorio, pero también se inscribe en el tipo de
sociedad unida por vinculos primarios.



370 Griselda Reyes Rojo

¢ POR QUE REALIZAR LA INVESTIGACION EN EL ALBERGUE ESCOLAR INDIGENA
DE SAN MIGUEL LA LABOR?

Una de las incognitas particulares que surgen antes de iniciar la investigacion es jcomo se
comprende la relacion Estado-grupos étnicos en la construccion del proyecto nacional? Este
problema me condujo a pensar en un caso concreto donde fuera posible observar esta
relacion. Es por eso que llamo mi interés la comunidad de San Miguel la Labor, una
comunidad con alta densidad étnica. El albergue en si mismo presenta un complejo
universo de interpretaciones; fue asi como de forma deductiva se delimitd la unidad de
analisis dentro del albergue escolar indigena. En la logica relacional Estado-etnias se eligio
estudiar los cambios de sentido que se propician en el albergue escolar, y el significado de
estos en la vida de los nifios. Resulta interesante analizar ;de qué manera cambia la cultura
del nifio?, ;cémo se construye su identidad con la formacién que ofrece el albergue y la que
recibe en su familia-comunidad?, ;cuales han sido los méviles de las familias de los nifios
para inscribirlos en el albergue?, ;qué implicaciones han conllevado en la cultura de la
familia del nifio la separacion de uno de sus integrantes?

En relacion con el analisis de las politicas indigenistas dentro de las que nacio el
albergue, considero importante realizar un estudio de éstas, de su significacién y las
transformaciones que generan en la comunidad; esto porque las politicas indigenistas
definen la respuesta que el Estado ofrece como alternativa para el desarrollo econdmico y
social de los pueblos indigenas de México. Sin embargo, los métodos y resultados
observables de esta politica y sus programas en las comunidades no muestran efectos muy
convincentes que den razones para sostener que tales comunidades se apuntalan al
desarrollo, y de ser el caso contrario, el del desarrollo econdmico y social observable, qué
costos o beneficios culturales habra implicado ese transito y transformacion hacia ese ideal
del proyecto de civilizacion que se forjo en aras del indigenismo y la construccion del
México moderno.

SOBRE EL CONTEXTO DE LA INVESTIGACION

San Miguel la Labor pertenece al municipio de San Felipe del Progreso, Estado de México.
Se ubica en la parte suroeste y comparte limites con las siguientes comunidades del
municipio: al norte con Barrio de Monte Alto, al este con San Nicolds Guadalupe, al sur
con Barrio Buena Vista San Miguel la Labor y al suroeste con el Barrio Las Palomas.

La superficie de San Miguel la Labor es de 1 000 012 m”. San Miguel la Labor es la
comunidad mas poblada del municipio San Felipe del Progreso. Segin datos del censo
INEGI 2005, la poblacién total de San Felipe del Progreso es de 100 201 habitantes; San
Miguel la Labor cuenta con 4 839 habitantes, representando el 4.8% del total municipal.

San Miguel la Labor es la segunda comunidad de San Felipe del Progreso con mayor
cantidad de poblacion hablante de lengua indigena mazahua 2 462; de éstos, 1 176 son
hombres y 1 286 mujeres. La comunidad con mayor cantidad de hablantes de lengua
indigena en San Felipe del Progreso es San Nicolas Guadalupe: de sus 5 455 habitantes
cuenta con 3 309 personas de 5 afios y mas que hablan lengua indigena. El total poblacional
de hablantes de lengua indigena en San Felipe del Progreso es de 24 723, representa el
24.6% de su poblacion total.
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LOS PROCESOS DE SOCIALIZACION Y CONSTRUCCION DE SENTIDO EN LA
INFANCIA MAZAHUA DEL ALBERGUE ESCOLAR

La constitucion biologica del ser humano al nacer se caracteriza por la existencia de ciertas
limitaciones naturales para valerse por si solo en el mundo; requiere condiciones favorables
de alimentacion y cuidados de los que le dota el grupo social en el que ha nacido, ademas
de las condiciones bioldgicas y naturales del entorno el ser humano también necesita de un
orden cultural y social determinado. Este orden cultural y social es el que le proporciona los
recursos para transitar en la sociedad y socializarse de forma exitosa. La sobrevivencia de
un grupo humano se explica por la existencia de un desarrollo social y cultural que le
permite a los nuevos seres perpetuar la existencia del grupo social.

En el sentido de Berger y Luckmann (19957), la socializacion es el proceso a través del
cual se transmiten las reservas de sentido necesarias que los humanos utilizan para
solucionar sus problemas simples y complejos, dirigir cotidianamente el sentido de sus
actos, hasta forjar sus proyectos de vida. La socializacion transmite los codigos y normas
que son sistematizados a través de la historicidad que se concreta en instituciones sociales
como la familia.

Un ejemplo que ilustra la socializacidon de practicas culturales en el sentido de la vida
mazahua es la transmision del lenguaje. La lengua mazahua es un vehiculo a través del cual
los integrantes del grupo social comunican necesidades, valores, su cosmovision: sus ideas
sobre el orden del universo y el sentido de la existencia. El lenguaje es una objetivacion de
las subjetividades procesadas en los pensamientos; ademas, en el sentido de pertenencia
cultural, la lengua es una de las manifestaciones mas concretas para delimitar la identidad
de un grupo. A través de situaciones comunicativas en la lengua mazahua, por ejemplo
saludar, se interiorizan en la conciencia del nifio el cddigo y las pautas de actuacién en
situaciones similares. Este conocimiento adquirido se convierte en una reserva de sentido
que pondra en practica para situaciones similares en su relacion con otras personas.

Estos conocimientos culturales son los que necesita el ser humano, ademas de las
condiciones bioldgicas y fisicas para desarrollarse en su sociedad.

Los procesos de socializacion implican la transmision de conocimientos, codigos de
conducta y sistemas de valores. La socializacion que ocurre en la fase inicial de la vida es la
que se produce en la comunidad de vida donde se nace; esta socializacion primaria se
define por ser el lapso de la configuracion de la realidad subjetiva a partir de la realidad
objetiva que el ser humano experimenta; esta configuracion subjetiva de la realidad se
traduce en la asociacion de significados sobre las acciones cotidianas que en la comunidad
de vida se reproducen.

En el caso concreto que se analiza, la comunidad de vida donde se propicia la
socializacion primaria en la vida de los nifios del albergue escolar es la familia. Como
anteriormente se ha mencionado los nifios provienen de familias extensas; esta estructura de
organizacidn social es caracteristica del grupo étnico mazahua. El sentido colectivo basado
en la reciprocidad y el apoyo mutuo en los sistemas de parentesco es una construccion
subjetiva de la realidad que los nifios aprehenden de su realidad objetiva en la comunidad
de vida primaria.

La familia en el grupo cultural mazahua es una de las instituciones de cohesion social
donde se reproduce la cultura a través de los procesos de socializacidn que experimentan
los integrantes del grupo en distintas fases de su existencia. La familia provee de sentido a
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los actos, y es el depositario que suministra el conocimiento cotidiano a los individuos que se
forman en su seno. Estos conocimientos son los que le permitiran desarrollarse en la vida.

Pertenecer a un grupo familiar extenso significa compartir mayores gastos, el incremento
de responsabilidades, pero la posibilidad de satisfacer las necesidades de subsistencia debido
a que la mano de obra en las labores de produccion es mayor. Los nifios mazahuas forman
parte de esta estructura econémica que se concatena estrechamente con la estructura social.
Los testimonios sobre la asistencia de los nifios al albergue escolar dan cuenta de que, cuando
se presentan los periodos intensos de trabajo agricola, la mayor parte de los nifios no asisten
al albergue debido a que sus familias necesitan de su contribucion en el trabajo de
subsistencia familiar: labrar la tierra. Es evidente que el sentido de la primera comunidad de
vida sigue impreso en la estructura mental de los nifios y de las familias, a pesar de que no
concuerda con el sentido de vida que se propone en el albergue escolar. Cuando suceden
ausencias de este tipo, los instructores del albergue escolar advierten a los padres que no es
adecuado que el nifio sea llevado del albergue para trabajar, puesto que las tareas escolares
seran descuidadas y eso se traducira en un desempefio escolar pobre.

El ejemplo descrito requiere que clarifiquemos lo que comprendemos por comunidad
de vida; continuamos con la orientacion de Berger y Luckmann sobre estos conceptos. Las
comunidades de vida suelen ser comunidades de sentido, o bien, estructuras sociales que
proveen de sentidos y sistemas de valores que se aplican dentro de esta comunidad. Estas
comunidades comparten sentidos de vida con otras comunidades de vida; una familia es
una comunidad de vida, sus normas de relacion son aplicables dentro de ella misma, pero
ciertos valores y sistemas de sentido se comparten con otras familias o comunidades de
sentido, debido a que las comunidades de vida coexisten en una realidad o bien, un espacio
y tiempo comun. Siguiendo estas nociones, el albergue escolar es una comunidad de vida
dado que, ademas de proveer el espacio de subsistencia, provee sentidos y sistemas de
valores y conducta dentro del mismo albergue. Para el caso que estudiamos, el albergue
escolar es una comunidad de vida secundaria y a su vez un espacio de socializacion
secundaria. En este momento es preciso hablar de la escuela, que también es un espacio de
socializacion secundaria, donde existen sistemas de produccion y distribucion de sentido.
Sin embargo, a diferencia del albergue escolar y la familia, la escuela no llega a constituir
una comunidad de vida. Lo que se quiere precisar es que en la construccion de sentido de la
infancia mazahua son tres instituciones las que trazan la formacién del nifio: la familia, el
albergue escolar y la escuela, las dos primeras son comunidades de vida que se analizan en
este estudio.

La socializacidon secundaria que se presenta en el albergue y la escuela se define como el
lapso de especializacion de roles. Es el momento en el que el nifio define su posicion en el or-
den institucional escolar y asume las relaciones por jerarquias y sus funciones. En ese
espacio, esta construccion subjetiva le permite configurar un sistema de simbolos y signifi-
cados de actuacidn en ese espacio institucional; los reglamentos y normas son el ejemplo
claro e incluso objetivo que se socializa para distribuir el sentido de existencia de estas
instituciones.

Las sociedades actuales poseen en general instituciones de socializacion secundarias;
estas instituciones existen debido a la presencia de un sistema econdémico, politico y social
mas amplio. La pluralidad de instituciones de socializacion secundaria tiene relaciéon con la
complejidad de los sistemas de organizacion social y los modos de produccion; desde el
enfoque marxista, las instituciones son la superestructura en el modo de produccidén
capitalista.
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La relacién a la que se alude entre en modo de produccion y la existencia de las
instituciones generadoras de sentido en la socializacion secundaria se explica porque es
importante ubicar el contexto temporal del indigenismo en el que surge el albergue escolar.

El albergue escolar surge en el indigenismo de la década de 1970; la institucion
indigenista INI se encuentra en funciones orientada en los fundamentos ideoldgicos del
etnodesarrollismo. Sin embargo la orientacion que dirigia al INI no se traducia en las
practicas locales que la institucion desarrollaba en las comunidades. Si bien el
etnodesarrollismo proponia fomentar la capacidad de las sociedades culturalmente
diferentes para autodesarrollarse, los albergues escolares no significaban una prueba de este
principio regulador. La direccion de los Albergues siempre ha estado bajo la tutela y
responsabilidad de la institucion, y la participacion de la comunidad se limita a la funcidon
receptora de los beneficios del programa y cumplir con determinadas obligaciones.

El andlisis que a continuacion se presenta es la interpretacion de la representacion
grafica que los nifios (as) hacen sobre los dos espacios de socializacion estudiados; éste es
el dibujo en el que contrastan “la vida en el albergue y la vida en la casa”.

La dinamica que se siguid para realizar el dibujo fue que, después de que los nifios
respondieron a la encuesta, cada uno recibi6 una hoja y en dos secciones dibujaron; una de
las secciones era para ilustrar como perciben su vida en el albergue escolar y la otra para
ilustrar su vida en su casa. Cada uno utilizé los colores o materiales para dibujar que
decidiera. En promedio cada nifio (a) demor6 de 15 a 30 minutos en elaborar su dibujo, de
forma libre: cada uno dibujo en el lugar que le agradara, algunos realizaron su dibujo en el
dormitorio, otros en el salon o las jardineras.

Case

- ALpehgult

Dibujo 1.
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El ejercicio es una representacion de la construccion social de su realidad objetiva, y a
su vez se integran simbolos que son parte de la construccion subjetiva de su realidad, como
se vera en los siguientes casos.

Los dibujos proyectan la distribucion del espacio que perciben en cada ambito; el
espacio del albergue escolar se define con claridad, los nifios (as) colocan los nombres de
cada area y en la cancha de deportes se dibujan con sus compafieros jugando fitbol; ninguno
dibuja a sus instructores, directivos o economas. Es clara la diferenciacion entre el espacio
del albergue y el de la casa. En su casa, la mayoria de los dibujos muestran la vista externa, el
paisaje rural; el color verde predomina con la intencion de otorgarle fidelidad a la realidad de
su comunidad en el dibujo. S6lo en un dibujo se describen las actividades dentro de la casa,
que son: ver television, hacer tareas y ayudarle a la mama a barrer (dibujo 1).

Dibujo 2.

Las técnicas para el dibujo fueron sencillas, sélo un estudiante realizé un dibujo con
una técnica mas elaborada (dibujo 2); la geometria que utiliza hace evidente el contraste del
orden en el paisaje semiurbano del albergue escolar, donde casi todo se dibuja con trazos
geométricos de mayor precision, mientras que el paisaje de la casa no requiere de geometria
tan precisa.
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El dibujo 3 resulta llamativo por el uso de variados colores, pero sobre todo por los
simbolos que se plasman en el espacio del albergue escolar. La nifia dibuja un corazén, el cual
connota un sentimiento afectivo que se experimenta dentro del albergue escolar; en contraste, el
espacio de la casa tiene menos elementos simbdlicos, destaca la descripcion del paisaje.

Dibujo 3.

El dibujo 4 posee varios elementos de profundo significado; de inicio resalta el hecho
de que en el espacio de la casa haya colocado dos palabras que describen al lugar: “alegria
y divercion (sic)”. La fauna también ocupa un lugar importante; lo que dibuja parece una
oveja y una vibora. El extremo superior derecho tiene un elemento que, ademas del espacio,
describe el modo de organizacion de la familia extensa: cada casa se encuentra
intercomunicada por caminos por los que se puede llegar a todas. Los espacios del albergue
se centran en la distribucion del espacio y en la actividad con la que la nifia se siente mas
identificada: el futbol.

El siguiente caso resulta significativo: la nifia dibuja el espacio de su casa en el lado
izquierdo, muestra la fachada externa de su casa y los colores son variados, en comparacion con
los colores que utiliza para el dibujo del albergue, que sélo son tres: amarillo, verde y azul.

El albergue se identifica por los espacios cuadrados y de mayor uniformidad; la casa se
dibuja con mas detalles, la nifia se incluye en el paisaje de su casa y no en el del albergue, se
encuentra jugando. Destacan elementos de la naturaleza: el sol, los arboles, el suelo y el pasto
con tonalidades distintas; la casa o casas que dibuja al fondo son bicolores: parece que son dos,
una es la de color rosa con rojo y otra la de color amarillo con rojo, quiza sean dos familias
nucleares que comparten la cercania del territorio. Otro elemento de interés es el tendedero que
dibuja: a la ropa recién tendida le escurren gotas de agua. Esos pequefios detalles que revelan
una proximidad a su espacio y una conciencia fina sobre elementos de su hogar.
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El dibujo 6 es colorido y parece equilibrado en torno a la inclusion de detalles de cada
espacio; sin embargo la observacion detenida indica que el espacio del albergue es mas
detallado, la nifia se incluye en ese lugar, dibuja un espacio interior al centro, y alrededor
areas exteriores como las canchas para deportes. Se aprecia una cercania afectiva mas
vinculada al albergue, dado que objetos y espacios de trabajo y contacto continuo estan
plasmados en el dibujo. La casa, por el contrario, so6lo se aprecia como una construccion
bonita pero sin mas elementos que definan la proximidad del dibujante con el lugar.

Dibujo 6.

La experiencia de campo me deja claro que el albergue escolar mueve mecanismos
dinamicos de construccidn de sentido en la vida de los nifios. Las dinamicas cotidianas, los
valores y reglas que se determinan construyen en los nifios una idea individualizadora: debo
lavar “mi” plato, hacer “mi” tarea, aprender a defenderme “yo solo”, peinarme, arreglarme,
entre otras practicas cotidianas que afianzan mi individualidad, tiendo “mi” cama, delimito
“mi” espacio de tareas, “mi” espacio en el comedor, “mi” espacio y “mi” funcién en el
juego.

Desde mi perspectiva, estas practicas se centran en una metodologia para integrar a los
grupos étnicos al sistema de valores y organizacidon social del mestizaje. El mestizaje
implica que el indigena se identifique en su estrato de clase social y asuma la identidad de
la cultura nacional y modos de relacion en “sociedad” distintos al modo de relacion en
“comunidad”.

No pretendo asumir una posicion en contra de la individualidad; lo que quiero hacer
notar es que se convierte en una situacion contrapuesta a las practicas que en casa se
realizan. Las encuestas permiten entender que las actividades relacionadas con la atencion
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personal, como el peinarse o vestirse, se realizan durante el proceso de socializacién por
padres e hijos; actividades como lavar los trastes y la ropa no corresponden exclusivamente
al nifio (a), es una actividad en la que la mayoria de las nifias contribuyen con la mama. Los
vinculos afectivos se asocian mas rapidamente con el hogar. A la pregunta ;donde te gusta
mas estar?, la respuesta generalizada es que en la casa. Asi también en sus respuestas sobre
los sentimientos que experimentan cuando van a llegar a su casa se observa una actitud y
sentimiento positivo: alegria, emocion, felicidad. No asi para la correspondiente pregunta
sobre el sentimiento experimentado cuando van a llegar al albergue escolar. Algunos nifios
respondieron que sienten tristeza o simplemente indiferencia, aunque debemos anotar que
hubo quienes respondieron que experimentan alegria o emocion, pero fueron menos casos.
Inferimos que se trata de nifios que experimentan desapego familiar por problemas dentro
de su nucleo familiar, como alcoholismo o violencia intrafamiliar. Los testimonios
concuerdan con que, al finalizar la semana, haya nifios que soliciten quedarse en el albergue
y NO regresar a su casa.

Por otro lado, en una de las secciones de la encuesta se solicita a los estudiantes
coloquen las valoraciones que hacen sobre determinados aspectos de la lengua y la cultura.
Los datos obtenidos nos permiten observar que existe desarraigo cultural y una valoracion
pobre de estos dos elementos. El cuadro ilustra una escala valorativa realizada por un
estudiante del albergue. Aqui se contrastan practicas de la cultura mazahua y el proyectos
de la sociedad nacional.

Situacion Muy Importante Poco Nada
importante P importante importante

Estudiar X

Conocer como se usa la medicina X

tradicional

Participar con la gente de la X

comunidad en las fiestas o faenas

Conocer como se trabaja la milpa X

Hablar mazahua X

Cuadro 1. Escala valorativa, aplicada a un estudiante del albergue escolar.

Vemos que las practicas de la cultura de las comunidades son calificadas como de nula
importancia; esto nos hace reflexionar sobre la relacion entre el éxito académico' y el
abandono de sus précticas culturales, lo cual comienza por la calificacion de éstas como
poco relevantes en su proyecto de vida. Se define asi un modelo de movilidad ascendente,
que se traduce en el éxito social del nifio que ha estudiado, que no habla mazahua y esta
bien integrado a los valores y la cultura nacional.

Otra cuestion relevante que se observa en el albergue escolar es que existe por parte de
los niflos una asimilacidn de esquemas paternalistas como respuesta a su condicion
vulnerable. Un entrevistado, a la pregunta ;Por qué te inscribieron en el albergue?
respondié que fue inscrito “para recibir el apoyo”. Podemos interpretar: “Mi condicion de
pobreza y mi condicion étnica me vuelven vulnerable, por ello necesito recibir apoyos.”

' Este encuestado muestra un buen nivel de aprovechamiento escolar.



Albergue escolar indigena y familia en la construccion de sentido... 379

Resaltan también en la observacion los métodos y las practicas pedagdgicas
conductistas para tratar a los estudiantes, que ofrece la formacion en el albergue. Ejemplo
de ello es: si se realiza la tarea, los nifios recibiran fruta; esto implica que la motivacion de
realizar tareas exista por el premio prometido, no por el gusto de aprender. Ante esta
condicion se forjan estructuras condicionadas en el nifio(a) para realizar cualquier accion y
por ello puede explicarse que al no tener un premio en casa como motivacion para realizar
las tareas prefieren no realizarlas. Asi también las deficiencias en conducta de ciertos
estudiantes que, al no convenirles la negociacion, prefieren desobedecer a las encomiendas,
como integrarse a participar en alguna dindmica académica.

CONCLUSIONES. LOS PROGRAMAS HACIA LA COMUNIDAD INDIGENA,
NECESIDAD DE LA LIBERACION ASISTENCIAL

Una condicion real que coincide con los grupos étnicos en México es la situacion marginal
en que se encuentran. El indigenismo en sus distintas facetas a través de la historia de
Meéxico: integracionista, etnicista o etnopopulista, participativo y etnodesarrollista, plantea
un esquema relacional Estado-grupos étnicos.

Una constante de la relacion Estado-étnias ha sido la 16gica paternalista y de tutelaje
para atender las problematicas econdmicas, sociales y culturales. Este tutelaje es una forma
de limitar las capacidades de los grupos étnicos, es una politica despersonalizante donde la
nocion del ser humano se aparta para convertir y tratar a la gente como objetos y no como
sujetos responsables y pensantes.

Estos programas paternalistas tienen un esquema de operacion comun en el pais, es
decir, la situacion indigena se asume como idéntica en todo el pais. Sin embargo, las
logicas culturales, politicas y sociales de los grupos étnicos distan de lo que
preconcebidamente se piensa. Por tanto, una condicion necesaria es que la relacion Estado-
étnias debera partir de la comprension de esa diversidad cultural; el no reconocimiento de
las diferencias implica la incomprension de la realidad de las comunidades y el fracaso de
los planes y politicas publicas que se implementan para los grupos étnicos.

La diversidad étnica exige una organizacién e integracion nacional fundada en criterios
mas incluyentes. Sin el reconocimiento de la dignidad compartida por las distintas culturas,
las relaciones interculturales estardn condenadas a repetir los esquemas etnocéntricos y
neocoloniales de intolerancia y discriminacidon que aun las tipifican, a pesar de los cambios
legislativos hechos en el pais al reconocer la pluralidad que lo conforma.

El reconocimiento de la pluralidad implica escuchar y atender la pluriculturalidad. Las
formas de existir en el mundo y los proyectos de civilizacion de las etnias son una forma de
procurar el reconocimiento y valoracion de la identidad social distintiva. Esta afirmacion
civilizatoria implica una autovaloracion indigena que requiere la superacion de estigmas.

Cada etnia porta una perspectiva civilizatoria, por tanto es necesario establecer una
relacion entre las etnias que propicie mecanismos de participacion equilibrada, establecidas
en redes de comunicacion que posibiliten la interculturalidad como forma de convivencia y
no de aislamiento. La era del conocimiento en la que vivimos requiere de plataformas para
el didlogo e interaccion (Miguel Bartolomé, 2000).

La diversidad social, étnica y politica de nuestro pais requiere espacios de discusion
para pensar y disefiar una redistribucion del poder y relaciones inclusivas. Los programas y
politicas publicas con la finalidad de cambiar las condiciones de vida de los grupos
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vulnerables careceran de sentido sino se fundan en proyectos de civilizacién acordes con
las expectativas de los mismo grupos. Los programas y politicas publicas generan efimeros
cambios en las condiciones materiales de existencia de los grupos vulnerables, pero lo que
mas ha perdurado es la sujecion y la formacion de una conciencia subyugante. Es por ello
que quiero concluir esta fase del trabajo de investigacion con una reflexiéon sobre la
importante e imperiosa necesidad de generar dinamicas relacionales Estado-etnias basadas
en criterios incluyentes. Los espacios como el de Albergues Escolares representaran el
ejercicio inclusivo en la medida que sean los mismos grupos quienes disefien, dirijan y
operen estos recursos, de acuerdo con sus modos de organizacion y asesorados por
especialistas comprometidos con el desarrollo de sus comunidades, abiertos al cambio
dindmico y conscientes, en comunicacion y argumentacion con el mundo. La era del
conocimiento requiere de relaciones interculturales que posibiliten nuevas formas de
convivencia y no de aislamiento. Las comunidades de argumentacion representan un paso
necesario para el dialogo y el encuentro.
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La amplia gama de tematicas abordadas en este libro sobre los pueblos otopames es reflejo
fiel de la homenajeada del X Coloquio Internacional sobre Otopames, Yolanda Lastra.
Prestigiada linglista mexicana, ferviente defensora de las lenguas indigenas en peligro, su
curiosidad la ha llevado a registrar un amplisimo acervo de datos antropoldgicos: no sélo
lingtiisticos sino también arqueoldgicos, etnograficos y etnohistéricos. Esto le ha permitido
actualizar un amplio niumero de coordenadas culturales con las que ha llegado a compren-
der a profundidad a los grupos otopames.

Los investigadores que contribuyen a esta publicacién abordan los saberes otopames del
mundo con temas de la cosmovisién propiamente otopame y también con ejemplos de un
catolicismo popular dinamico y cambiante. Destacan el registro y diagnéstico de las lenguas
otopames, aunados a propuestas para su fortalecimiento y preservacioén, asi como los
medios de comunicacion actuales como herramientas en manos de los hablantes de
lenguas otopames. La presencia organizada, local, nacional y transnacional de estos actores
se hace patente en épocas historicas y en la actualidad. La ciudadania comunitaria lleva a la
exigencia de politicas publicas para preservar los espacios lingtiisticos, la conservacion del
patrimonio biocultural, 1a construccion de espacios pedagdgicos propios. El contacto
intercultural atraviesa esta Memoria, tanto en los trabajos historicos como en las tematicas
contemporaneas, mostrando culturas dinamicas cuyos actores luchan por sus espacios
propios en contextos dificiles como la transterritorialidad, la cual, al contrario de lo que
pudiera pensarse, se esta convirtiendo en un potencial de aprendizaje, de autoestima y de
recreacion identitaria.
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