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ERESENTACION
CASUSAS, MOTIVOS Y RAZONES DEL TRABAJO.

Exdctamente a la mitad de la década de los afics
sesenta (el 14 de diciembre de 1965}, naci en una humilde
choza y bajo el amparo de una pareja de "indios" Hfiahfiu en el
pueblo de E1 Nith, municipio de Ixmiquilpan Hgo., mejor
conocido como el corazdn del Valle del Mezguital.
Desgraciadamente, para 1969, fallecid mi padre a causa de una
infeccidén curable y, por 1légica la tarea de sobrevivir fue
mayor.

Mi infancia transcurrié con la suerte comin de
deambular por el Valle, entre Mezquites y espinas, cuidando
unos cuantos chivos y borregos, comiendo tunas, gquelites,
nopales y de vez en cuando algin conejillo, ardilla o
zorrillo que se dejaran capturar. Pero lo mas seguro eran
tacos con chile, frijoles cuando se lograba alguna cosecha,
chile con huevo cuando se podia y cuando no, chile a gilievo.

Desde mi infancia sufr{ la cruda realidad por haber
nacidec en la Zona Aarida del Estado de Hidalgo, conocido como
El Valle del Mezguital; ampliamente reconocido por algunos
investigadores y antropdSlogos -y tal vez, con mucha razén-,
como el "Valle de la Muerte" o el "Valle de Lagrimas". Haber
nacido en el seno de una pareja de indios Hfidhfiu, significd
para mi un gran dilema, ya que de ocho hermanos gque fuimos,
yo soy el penidlcimo {7° lugar). Pero, lo mis grave fue que de
los ocho, los primeros cuatro {tres mujeres y un hombrel, no

pudieron sobrevivir a las inclemencias del tiempo y de la



desigualdad social. Por desgracia (go fortuna?),
fallecieron por causa de enfermedades occasionadas por el
hambre y la desnutricién, producto de m&s de dos décadas de
sequifas (1940-1950}, cuando México se encontraba en pleno
proceso de desarrollo, 1idustrializacién y capitalizacién,
mejor conocido como la "revolucidén verde". Esta situacion
presentaba dos panoramas y posibilidades para mi futuro y
para mi destino: en primer lugar, el peligro de correr la
misma suerte gue mis primeros hermanos ©, como mis padres, .
de wvivir en el olvido y la miseria por la falta de recursos
técnicos y econdmicos. En segundo lugar, tomar esa critica
situacién de miseria, olvide y marginacién como un reto a
enfrentar y superar. De acuerdo a la realidad en gue me
encontraba, los elementos necesarios para lograr algin
cambio, eran la cuestidén econSmica y educativa. Pero al no
contar con el primero gque posibilitara el segundo, -como
todos mis hermanos de raza-, recurri a un tercer elemento que
nos ha caracterizado: el sacrificio, el esfuerzo personal, la
registencia y todos los "mecanismos de sobrevivencia'" gue ha
caracterizado a los grupos marginados. A través de estos
elementos "inventados", y con mucho esfuerze y sacrificios,
pude, a los ocho aflos, iniciar mis primeras incursiones a la
educacién elemental (primaria). Quiero aclarar gque en
aquellos tiempos no existian los famosecs Jardines de nifios,
El hecho de gue yo haya ingresado a los ocho afios obedece a

la situacidén arriba seflalada; y el no haber conocidoc un



jardin de Nifios, es que nosotros (los nifios Hiidhfiu) nacimos y
crecimos en el desierto.

En mis primeros esfuerzos por emprender la enorme
tarea de la educacién formal (oficial), légicamente, se
manifesté mi dificultad por aprender a leer y escribir -mds
no mi ignorancia o© retraso mental, como se nos habia
catalogado -, que con el transcurso del tiempo fui superando.
Esto obedecié a que el primer afio lo reprobara, pero lo
recuperé al segundo grado, es decir, al pasar de segundo, a
tercer grado en un sdlo periodo escolar.

Sin embargo, -y aqui el segundo obstdculo-, no era lo
mismo, poder escribir "garabatitos" y/o "leer", que perder el
miedo a hablar en espafiol y tener la seguridad de hablar
"correctamente" el castellano y no ser objeto de burla.
Quiero decir que a mi me costd bastante trabajo poder
entablar una platica con personas que hablaban el castellano
o eppafiol; a pesar de que nuestros queridisimos maestros, muy
dignamente cumplian con su apostclado, prohibiéndonos hablar
en nuestro idioma maternoc gque es el HAdhflu, a través de
serios castigos que iban desde no salir a recreo (que era el
momento donde aprovechdbamos para platicar en nuestra
lengua), hasta la aplicacién de la Ley de que "la letra con
sangre entra" y, que por lo tanto, también el castellanoc con
sangre debia entrar para borrar el dialecto, que, -seglin los
ideflegos de la educacién-, constitufan un factor de atrazo y
un obstdculo para el aprendizaje. Sea como fuera, pude hablar

el castellanc pero sin "ten" ni "son"; es decir, poder hablar



en castellano, para wmi, no significaba ser un perfecto
hablante de un idioma ajeno e impuesto, gue era el espafiol,
sino que yo lo hablaba como si fuera "palabra divina"; es
decir, como Dios me lo daba a entender; que fue mds o menos
hasta los 14 o 15 afios de edad.

De todos modos, yo decia que ya hablaba bien el
espaficl, aungue fuera un espafiol cuatrapeado. Lo mas
importante era poder comunicarme, darme a entender y romper
esa barrera entre las dos culturas : el Hfiahfiu y el Espafiol o
Castellano, ¢Por qué se ha diche que los indios o indigenas,
sobre todo, los nifics (en particular los Hfidhfiul somos
ignorantes o con un bajo coeficiente intelectual?. En verdad
se han dado un sin nlmerc de argumentos (errbneos desde mi
punto de wvista), que no me interesan seflalar por el momento;
pero si, aclarar que, las autoridades educativas, nos envian
unas pruebas a fin de confrontar nuestros conocimientos,
sobre barcos que jamds habiamos visto, o el escudo de Suiza,
por dar un ejemplo, o que si la Repiblica Federal Alemana
pertenece a la Replblica Mexicana. jVaya manera mAs absurda
de querer medir la capacidad intelectual de nifios que viven
en mundos y realidades distintos!

Perc bueno, dejemos hasta agqui los pequefios problemas
Yy cbstédculos que me enfrenté y, volvames a la preocupacidn
que me obligd a sortear todo tipo de infortunios.

¢Qué y coémo hacer para poder cambiar un poquito las
pésimas condicicnes en que nos encontrdbamos? 1Vaya

preguntitas! 51 bien sabia lo que guerfa, nunca imaginé lo



que me costaria responder y de alguna manera resolver ese
cuestionamiento. Porque medio hablar el castellano y saber de
México (sin conocerlo)l a través de la lectura de algunos
libros de texto gratuito, no resolvia en todo el problema.
Por el contrario, me lo complicaba, al enterarme de gque, todo
individuc que habitaba el territorio de 1la Replblica
Mexicana, era un Ciudadano Libre y Soberano, con igualdad de
Derechos ante la Ley y la Justicia; cuando en mis propias
narices vefa la miseria y la injusticia en su maximo
esplendor. Esta situacién me ubicaba ante el gran dilema de
la Victoria o el Fracasoc: salir y wvolver a la comunidad
convirtiéndome en agente transmisor de prédcticas, héibitos o
ensefianzas -claro gque ante la falta de recursos de todo tipo,
a veces, ya no tanto para ensefiar, sino, para no olvidar lo
aprendido- o sumirme de nuevo en ella bajo la miseria y la
marginacién.

Ante esta situacién habia que buscar la forma de
salir adelante y la Gnica forma era entrarle duroc al trabajo
de jornalero con los patrones del lugar, sobre todo en la
zona de riego, porgue en donde nosotreos viviamos aitin no
llegaba esa ¢(fortuna? A wmedio comer y trabajando, sobre todo
en las temporadas vacacionales, pude, en 1980 terminar la
educacidén primaria. Siempre con la firme idea de que,
conociendo el otrs mundo, "la otra cultura", habria la
pcsibilidad de sobrevivir, como persona y ser humano, porgue
alin yo nc sabia que las autoridades civiles y educativas me

habian clasificado, con todo mi pueblo, dentro de la sociedad



de indios; aunque como mencioné primerc habia gque superar una
infinidad de obstaculos.

A duras penas pude continuar mis estudios de
Educacién Secundaria, en el mismo afio de 1980, concluyendolos
en 1983, Y después de ese afio, el destino me volvié a
alcanzar: la crisis econbémica de 1982 que afect6 a todo el
pais, dejé a muchos mexicanos (pobres por supuestoc), sin
empleo, 8in educacién y de entre ellos estuve yo. El trabajo
de jornalero en el campo ya no dejaba para continuar mis
estudios de Educacién Media Superior y por lo tanto me vi en
la necesidad de emigrar a la ciudad de Ixmigquilpan en busca
de trabajo que me permitiera lograr mis objetivos.
Desafortunadamente, esto no fue de inmediato, tuvieron que
pasar dos aflos (de 1983 a 1985), los cuales pasé trabajando
vendiendo ropa en el mercado local de Ixmiquilpan.

Después de estos dos aflos de trabajo en el mercado,
logré ahorrar un dinero que me permitié continuar con mis
estudios de Educacién Media Superior en la Escuela
Preparatoria del 1lugar (1985-1988), s8in dejar de trabajar
sobre lo mismo.

De todos modos alin no lograba entender lo gue pasaba
a mi alrededor, lo idnico gque veia era la dificultad para
lograr algGn beneficio material y social. De ahi gue, en el
transcurso de la preparatoria empecé a cuestionarme sobre
comé estaba estructurada la sociedad local, regional vy
naciconal y me fui dando cuenta, que la sociedad mexicana, de

esa gue estaba escrita en la Constitucién Peolitica, no era



tan igualitaria, tan justa ni tan democrdtica, como loc habfan
planteado los autores intelectuales de la Guerra de
Independencia de 1810 y la Revolucidédn mexicana de 1910.

Me di cuenta que habfan muchos Méxicos y con
distintos niveles: el Maxico de los ricos, los gobernantes,
los meztizos, los patrones y; el México de los pobres, los
campesinos y nosotrcs los considerados como indios quienes no
tenfamos mucha diferencia con los campesinos, porgque cuando
podfamos también la haciamos aunque sea de campesinos pobres.

Ya estandoc en este nivel del partido (de 1985 a
1988), sin dejar mis actividades de mil usos {comerciante,
jornalero, pintor de brocha gorda, ayudante de wacuarro,
etc., etc.}), se me fue aclarando el pancorama tan borrosc y me
la "fui viendo muy mnegra". Porque llegaba el momento de
madurar, mis ideales y principics éticos, de subirme al tren
sin boleto de la "modernidad”

Despues de enfrentar una crisis existencial,
angustias y momentos de desesperacidn por lo que se
presentaba ante mi, decidi{ emprender la aventura hacia un
mundo desconocide : la ciudad de México. Un lugar lleno de
inseguridades, de rateros, tantc de policias como de
maleantes; me decian quienes vya hablian tenidec alguna
experiencia desagradable. Mi madre se angustiaba y me decia:
Qué vas ir a hacer alla. Allad estd muy lejos y dicen que es
muy peligrecso y ademds todo estd muy caro.

Estas opiniones y muchas otras advertencias sobre la

ciudad de México, tuve que tomar en cuenta, cuando en agosto



de 1988, decidi "jalar pa la capital" en busca de una
Universidad que pudiera ofrecerme los elementos tedricos,
histéricos y précticos que ayudaran a regolver mis
inquietudes, angustias e incertidumbres. Ya por experiencia,
sabia que no debia atenerme a una séla Universidad, que si
habia la posibilidad de intentarle en otras, habia que
hacerlo con la finalidad de asegurar mi objetivo : hacer una
carrera universitaria. Por eso tuve que realizar tramites en
la UNAM, el POLI y la UAM. En la primera no fui aceptado,
pero en las otras dogs si (hombre aprevenido vale por dos).
Asi es que tuve la fortuna y el lujo de poder escoger entre
ambas y atinadamente opté& por la UAM, para estudiar la Lic.
en Sociologfa, misma gque me sirvié a veces de consuelo, otras
veces aumentd mis angustias y preocupaciones.

Con una pensién familiar de 50 a 60 mil viejos pesos
semanales estuve manteniendo mis estudios durante los
primeros dos afios de la carrera (1988-1990), estirando hasta
el dltimo peso para poder lograr scolventar mis gastos. En
septiembre de 1991, participé en un concurso de evaluacién
curricular para ocupar una plaza temporal de "Ayudante B de
prefesor” en el Departamento de Politica y Cultura, plaza que
estuve manteniendo durante los tres afios (1991-1953), de
acuerdo al Reglamento Interno de la UAM.

Esto constituyé wuna gran oportunidad para mi
desarrollo académico y personal, asi como una pequefia mejora
econdmica. Agqui fue donde ruve mis primeros contactos con

verdaderos proyectos de investigacién, con investigadores de



alto nivel. Ello contribuyé a reforzar mis primeros pasos en
la investigacién social y sobre todo, en mi proyecto de
investigacién que estaba realizando en la Licenciatura. En
junio de 1992, fecha en gque me recibi como Licenciade en
Sociologia, aldn me quedaban, pricticamente un afio de ayudante
de profescr; ello me permitid buscar alguna opcién de
estudiar alguna Maestria gque tuviera alguna relacién con el
proyecto inicial desarrollado durante la Licenciatura.

Fue asf como empecé a buscar en varios institutos
(Dr. José Ma. Luis Mora y Chapingc), esa opcién. Después de
tanto buscarle, me fui enterando de que en la misma UAM-
Xochimilco, existia la Maestria en Desarrollo Rural y estaba
por iniciar la 6a. generacidédn (1994-1995); era justc lo que
yo querfa, porque la Maestria presentaba una respuesta
univerasitaria a la problemdtica campesina mexicana y su
objetivo era constribuir mediante la investigacién a la
formacién de recurscos humance de alte nivel académico, la
difusién del conocimiento y el servicie, a la transformacién
de la realidad campesina como parte de un proceso de cambio
social en México.

Hubo wuna c¢lara identificacién entre 1lo que 1la
Maestria ofrecia y lo que yo queria, asi como el proyecto de
investigacién gque yo venia desarrollando. Ya para estas
alturas del partido, la cuestién econémica ya no fue una
limitante ya gue como trabajador de la Universidad, habia la
ayuda econdmica para el pago de cuotas y servicos, en mi

caso, para el pago de la colegiatura a la Maestria. Y como



dice un dicho popular "quien nace pa tamal del cielo le caen
la hojas", a mi ingresc en 1la Maestria obtuve la beca
ofrecida por CONACYT, por considerarse a la Maestria de
excelencia académica dentro del padrén del Consejo.

Haciendo un balance de esta memoria personal, puedo
afirmar que no fue fAc:il llegar a este nivel profesional; fue
por el contrario una constante reto y lucha por superar
primero, una carrera de obstdcules, después la carrera
académica y finalmente como un Gltimo reto, definir wun
proyecto académico y profesional con la finalidad de incidir
en la tansformacién de la realidad social de los campesinos
indigenas Hfiihfiu.

En resumen : He pasado de las meras estrategias de
sobrevivencia a buscar estrategias de desarrcllo personal,
siempre con el firme propésito de trascender hacia 1la
transformacién de las estrategias de sobrevivencia a las
estrategias de desarrollo de las comunidades indigenas Hilahiiu
que me vieron nacer.

El trabajo que a continuacién presento, es producto
de mis experiencias personales vividas; de las reflexiones
tedéricas e hist6éricas durante mi estancias en los distintos
niveles y ambitos académicos; pero sobre todoc de la Maestria
en Desarrollo Rural en donde, "sin guayabazos", guiero decir
gque fue el punte crucial en wmwi carrera profesicnal vy
académica. Estd hecho, pensando en cada uno de los hombres y

mujeres, jovenes y ancianos Hfidhfiu, que dia con dia luchan y



se eafuerzan por sacar adelante sus problemas y necesidades
fundamentales de sobrevivencia.

En forma particular, a mis wvecinos del Barrio del
Nith, con quienes compartimos, los problemas sociales
originados por las polfiticas econfmicas mal disefiadas por los
gobiernos municipal, estatal y federal. Pero también,
nuestras esperanzas de lucha, en faver de una organizacién
comunitaria mds Jjusta y eguitativa, que mejore nuestras
condiciones de vida, nuestras relaciones comunitarias con
nuestros pueblos vecinos; la recuperacidén de nuestra memoria
histérica que refuerce nuestra conciencia e identidad étnica

y colectiva.



ZNTRODUCCION
PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

Hay a lo largo y ancho del territorio de la Repfiblica
mexicana 85 millones de mexicanos, de los cuales 11 millones
son indigenas agrupados en 56 etnias, lo que equivale a un 12
por ciento de la poblacién total.' Independientemente de las
particularidades de cada grupo étnicc, los indigenas tienen
como caracteristica general, la extrema pobreza en que viven,
provocada por el rezago de su desarrollo econbmico y su
escasa participacién en la riqueza nacional. Dentro de estos
5S¢ grupos étnicos nos encontramos los HfAdhfiu (mismos que en
sentido peyorativo, despectivo y por error histérico-cultural
se noé ha denominade como otomi), que, de acuerdo a un
egtudio de Héctor Diaz Polanco, son un grupc muy dispersc y
gue si "no encuentran formacidén de unificacibén y mejores
condiciones de ingercidén en la vida nacional, corren el

riesgo de ser disueltos".?

8in embargo, esa dispersién es
relativa, ya gque tenemos conocimientc de la existencia de
comunidades enteras Hfiahfiu en varios Estados de la repiiblica
mexicana: Estado de México, Michoacdn, Veracruz, Puebla,
Querétaro, Guanajuato, San Luis Postosi y sobre todo, en el

Estado de Hidalgo, particularmente en el Valle del Mezquital

(ver figura anexal, en donde se ha considerado como una zona

Censo General de Poblacidén y Vivienda, México, 1990.
! Leonardo Rosas. Periddico Uno mids Uno. 9 de octubre de
1992, México, D.F., Pag. 1.
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de refugic que ha permitido la permanencia de un pueblo en
constante amenaza para su sobrevivencia

Dada la crisis econbmica y peolitica que atraviesa
México en las dltimas décadas, la situacién social y cultural
del campesinado mexicano en general y en particular de grupos
indigenas, se ha venido deteriorando. Las consecuencias de
estos males se han traducido en graves problemas de salud, de
alimentacién, educacidn, analfabetismo, mortandad infantil,
abc,.

En este contexto, y teniendo presente los problemas
seflalados, uno de los objetivos de la presente investigacién
es, tomando en cuenta la marginalidad en que han y siguen
viviendo las comunidades indigenas y campesinas Hfidhfiu, del
Valle del Mezquital; analizar y sistematizar las distintas
prdcticas y estrategias de sobrevivencia, de cbédmo é&stas, han
constituido en su momento dado, estrategias de desarrollo
comunitario, permitiendo la sobrevivencia de nuestras
comunidades y pueblos Hfidhfiu.

Para ello, ha sido necesaric llevar a cabo una
investigacifn, que tenga como punto de partida el A&ambito
local: desde la comunidad; como un espacio donde se
desarrollan una serie de préacticas y estrategias de
sobrevivencia gque a duras penas logran contrarrestar los
efectos desastrosos de la economia capitalista.

Por lo tanto, estudiaremos y analizaremos al Barrio
del Nith, Ixmiquilpan Hgo., como objeto de estudio, pensando

en gue quienes lo habitan, son a la wvez, actores y sujetos



sociales de tranformacién de la realidad que se vive al
interior; con la finalidad de analizar, sistematizar las
principales estrategias de sobrevivencia y estrategias de
desarrolle comunitario. Tomando siempre en cuenta las
propuestas que desde aqudé mismo se generan

Otro objetivo de este trabajo es tratar de cuestionar
y plantear lo siguiente: ;cémo desde lo local se puede
articular propuestas de desarrollo, que si bien, no encaje
exactamente con las propuestas globales de desarrollo desde
afuera, si logre superar las pésimas condiciones que afectan
a nuestras comunidades indigenas del Valle del Mezgquital y en
particular del Barrio de El Nith, Ixmiquilpan Hidalgo? ¢Cémo
revertir las tendencias aplastantes de 1la economia de
mercado, dentro nuestras comunidades, sin que é&stas queden
aisladas o marginadas del contexto global?

Esto estd planteado teniendo en cuenta que nuestras
comunidades han logrado sobrevivir por mids de 500 afios de
conquista, dominacién, explotacién, miseria y marginécién,
pero sobre todo, y, como estrategias de sobrevivencia, han
tratado de adecuarse e incorporarse a los cambios sociales en
las distintas etapas (como se verd en su momento) qQue les ha
tocado vivir.

El presente trabajo tiene tres caracteristicas
particulares: primero, que es una investigacién de tipo
aclarativa y declarativa en el sentido de refutar el nombre
de los sujetos sociales por otro, es decir, el de Otomi por

Hidhflu; en segqundo lugar, es una investigacién desde el
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Bujeto, o sea gue quien escribe este trabajo forma parte del
grupo social en estudio y; en tercer lugar la investigacién
se enfrenta ante el problema de invertir la historia y la
visién sobre los sujetos sociales, es decir lo poco que se
conocia sobre los otomi, resulta que estd basado en un error
histérico cultural, por lo que resulta necesario replantear
esa historia errada y presentarlos como lo que en verdad son:
los Hfidhfilu como un pueblo con una cultura propia, gue no es
superior ni inferior de 1las demAs, sino simplemente
diferente.

En términos generales y para una mayor claridad en la
presentacién, el trabajo estd subdividido en 5 capituloa, con
sus respectivos subcapitulos:

En el capitulo I, trata sobre la Ubicacién Gegrédfica,
en donde se hace una breve descripcién histérica y regional
del Valle del Mezquital y el Municipio de Ixmiquilpan
Hidalgo, como principales escenarios, donde actudn los
sujetos sociales: los Hfidhfiu.

En el capitulo II, se hace una caracterizacién e
identificacién de los sujetos y actores sociales de la
investigacién: Los Hfidhfiu.

En el capitulo III, a través de una breve revisidn
hist6rica se presenta una serie de mecanismos y estrategias
de resistencia para la sobrevivencia del pueblo Hidfihu,
expresada a través de una aparente resignacién a vivir en la
cultura de la pobreza y la marginacién, pero que en cuantoc

existen posibilidades u oportunidades de rebelién o



superacidén de ciertas deficiencias, éstas son aprovechadas
positivamente, con el fin de resistir a los diversos intentos
de exterminio y desaparicién.

En el capitulo IV, se aborda el Sentido de la vida y
la Muerte en los rituales y 1la religiosidad Hildhfiu,
considerado como uno de los elementos culturales que expresa
y da cuenta del espiritu y del alma del pueblo HfiAhfiu. Lo que
le da sentido a nuestra vida y razén de ser. En donde se
encuentra la explicacién a nuestra fuerza vy poder de
resistencia para la sobrevivencia. A través de la
descripcién, andlisis y reflexidn sobre algunos de los
rituales mas practicados en la vida cotidiana en nuestras
sociedades y comunidades Hfidhfiu: E1 Rito del Levantacruz, el
saludo entre nosotros mismos, las fiestas anuales y 1la
funcién de los cargos y mayordonias, etc...

En el Capitulo V, se analiza en primer lugar el papel
de nuestra lengua Hfidhfiu, como elemento gue nos da identidad
étnica y poder comunitario.

Este andlisis, nos lleva, a través de un intento de
recuperacién de la memoria histérica de nuestro Barrioc, a
indagar sobre algunos de los principales procesos y cambios
sociales por las que ha transitado. En particular sobre los
problemas en torno a la tenencia de la tierra y defensa del
territorio; el sentide de pertenencia y posesibfn territorial,
asi como los conflictos por limites y linderos, producto de

las politicas agrarias del Estado mexicano posrevolucionario.



En este ejercicio de autoandlisis, sobre nuestras
relaciones comunitarias, no podia faltar la reflexién acerca
de nuestras practicas de ejercicio de la autoridad
comunitaria, considerdndola <como el elemento politico-
cultural, que rige y norma nuestra vida cotidiana. Para ello,
la reflexién se centra en torno a las asambleas o reuniones
comunitarias, consideradas como un espacio donde se genera y
se reproduce nuestra visién y concepcidn sobre la autoridad,
la representatividad, la democracia y el poder. Espacio eén

donde también reproducimos nuestro poder comunitario.
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CAPIIVLO 1
UBICACION GEOGRAFICA

1. Breve descripcién regional

Es importante para esta investigacién, ubicar la zona
objeto de estudio, en el sentido de que constituye el
escenario donde actian y se desarrollan los sujetos y actores
sociales guienes juegan un papel fundamental en este proceso
de investigacidn gue es parte nosotros mismos: los Hfiihfiu del
pueblo de El Nith, Ixmiquilpan Hidalgo.

Esto mismo obedece al hecho de establecer los
lineamientos generales gque nos conducirdn, en el momento
oportuno, el poder entender y comprender el comportamiento
Peico-social de nuestro Barrio, La presentacidn Y
delimitacién geogridfica del territorio Hfiahfiu (el Valle del
Mezquital), nos permitird una visién m&s clara al respecto.
Posteriormente, nos detendremos en uno de los municipios que
lo conforman : Ixmiquilpan Hidalgo; para ubicar a nuestro

Barrio El Nith, como objeto de studio.

1.1 El1 Valle del Mezquital:
realidades contrastantes

El Valle del Mezguital es una prolongacién del Valle
de México, al norte del Distrito Federal. Esti situada en la
parte central del Estado de Hidalgo y 1limitada por las
siguientes elevaciones orogrdficas: al norte por la Sierra de
Judrez; al este por la serrania que va del Cerro del Fraile a
la Sierra de Actopan; al sur la Serrania de Mexe=, y al ovests

la Sierra del Xinthé. Asi definido, el Valle del Mezquital
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estd comprendido entre los 20°, 11' y leos 20° 40' de latitud
norte y los 98° 50' y les 99° 20' de longitud ceste.'

El Valle estd dividido a la mitad por la Serrania de
San Miguel gue se ramifica a su vez en diferentes desniveles;
al norte el Valle de Ixmigquilpan, situado entre los 1700/1800
metros de altitud; al sur, el Valle de Actopan, levemente mas
bajo (gque comprende los wmwunicipios de San Salvador vy
Chilcuautla y sb6lo en parte el de Actopan); al noreste una
llanura que comprende s&lo la parte septentrional del
municipio de Ixmiguilpan y el de Cardonal, sobre los 1900
metros. Estos tres Valles no son uniformes y comprenden otras
plataformas a niveles ligeramente desiguales, separados por
ondulaciones pero que comunmente son denominados (con cierta
exageracién) cerros. Los verdaderos cerros o© montes gque
rodean el Mezquital son macizos con una altura promedic entre
los 2500 y 3000 metros. La cima mayor es el Cerro Boludo, en
la Sierra de Juarez que alcanza los 3100 metros.

En cuanto al numero de municipics gque comprende el
Valle del Mezgquital, ha pasado por una serie de cambios
debido en la mayor parte por criterios politicos vy
administrativos. Por ejemplo, en 1971, el Patrimonio Indigena
del valle del Mezquital, tenia considerado 29 municipios y a
partir de 1982 los amplié a 32. La SARH, en su Agenda Técnica
s6lo considera 26 municipios. Para evitar confusicnes vy

lograr mas cbjetividad en cuanto a la delimitacidn geografica

? Luigi Tranfeo. "EL MEEQUITAL". En: Vida y Magia de un pueblo
otomi... Pp. 64-65
-



y territer:al que conforma el Valle del Mezyuital,
retomaremos la delimitacidn considerada por Raguel Pineda
Mendoza. "'

De acuerdo a su trabajo el valle del Mezquital abarca
27 municipios [Ver figura anexa). En el Valle del Mezguital
atraviesa la carretera Nacional que lleva de México a Ciudad
Victoria, y de ahi con Texas, donde ya se convierte en
Carretera Internacional. En los tramos que van de los 90 a
160 Kildmerros, se encuentran ubicadas dos de las principales
e importantes ciudades y centros del Valle del Mezquital:
Actopan e Ixmiquilpan respectivamente. De este Gltimo hablaré
mas adelante.

Algunos autores como Roger Bartra, han identificado
al Vvalle del Mezquital como sinénimo del "valle de 1la
Muerte", algunos visitantes del lugar lo han considerado como
un auténtico "Valle de Ligrimas". Sin embargo, para nuestra
gente Hfiahfiu, constituyd un lugar seguro y libre de la
constante amenaza y explotacidnm que wvenfan sufriendo por
parte de las tribus azteca y tolteca, durante la é£poca
prehispdnica; y por los conquistadores espaifioles, criollos y
mestizos después.

Los indigenas Hfiahfiu del Valle del Mezquital en su
procesc de desarrcllo y evolucién histérica, han demostrado

su capacidad de resistencia y sobrevivencia en este medio tan

Pineda Mendoza Raquel. Catdlogo de documentos para la
historia del Valle del Mezquital en el Archivo General de la
Nacién, SEP-CIESAS-INI, México 1981, PP. 8



Tlaxcais

El Valle del Mesquital, Hidalgo.



hostil y adverso a las condiciones y posibilidades de vida

humana.

1.2. Nzhéthccani: quelite llamado "verdolaga.
(Irmiquilpan Hidalgo).

Segin el historiador Orozco de Berra, citado por el
Dr. José Garcia Uribe en su libro "Recorriendo el Estado de
Hidalgo®,® la poblacién de Ixmiquilpan se asienta sobre el
fondo de lo gque antiguamente fuera un lago, las aguas se
abrieron paso tajando un canal sobre pérfido, de mds de
doscientas varas de altura vertical, junto al pueblo de San
Juan por el cual pasa el rio de Ixmiquilpan, en el paraje
llamado el infiernillo.

Ixmiquilpan se encuentra ubicada en el Kildémetro 160
de la Carretera Internacional, México-Laredo. Se ubica
geogré&ficamente entre los paralelos 20°22' y 20°34' de
latitud norte y 98°04' y 98°21' longitud oeste, a una altitud
de 2,271 metros sobre el nivel del mar. Cuenta con 550.87
kilémerros cuadrados de superficie, que representan el 2.69%
del total del Estado de Hidalgo. Colinda al norte con Nicolds
Flores; al sur con Chilcuautla y San Salvador; al este con
Cardonal y Santiago de Anaya; y al oeste con Tasquillo,

Zimapan y Alfajayucan.' (ver figura anexa)

' Dr. José Garcia Uribe. "Municipio de Ixmiquilpan®. En:
Recorriendo el Estado de Hidalgo... Pp. 152-155

¢ " Los Municipios de HIDALGO (Ixmiquilpan)®". En: COLECCION:
Enciclopedia de los Municipios de México. Secretaria de
Gobernacidn y Gobierno del Estado de Hidalgo. México D.F.,
1988. Pp. 111.
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El nombre primitivo de Ixmiquilpan es "Zetccani® de
origen Hfiahfiu y significa "verdolaga", posteriormente, en
idioma nahoa se 1llamé Itzmiquilpan y por corrupcién
gramatical, nos dice el autor, llegd al actual (Ixmiquilpan).
Don mariano Cuevas, citado también por el autor, da otra
versién sobre el significado etimoldégico de 1la palabra
"Itzmiquilpan", compuesta de "Itztli", que significa navaja;
y "milli", tierra cultivada, mds la palabra "quilitl®" que
significa yerba comestible, y por dltimo ‘"pan" cuyo
significado es "sobre®. Asi definido y leido de corrido
serfia; Itzmiquilpan: pueblo situado sobre los cultivos de
yerba cuyas hojas tienen forma de navaja. Sin embargo, la
mayoria de la poblacién indigena Hfidhfiu, wutiliza Ila
concepcién primitiva: "Nzhétccani" mejor conocido como lugar
en donde abunda o crece el quelite "Zetccani; planta cuyo
nombre es la verdolaga, y que formé parte de la dieta
alimenticia de los primeros habitantes del lugar y que, ain

hoy en dia, es consumido.

1.3. Inmiquilpan ayer y hoy

Para abordar de manera breve 1la historia del
Municipio de Ixmiquilpan, me remito al trabajo del Dr. José
Garcfa Uribe, citado en pdginas anteriores. En su trabajo nos
percatamos gque, en el tiempo de la conquista, fue en la
segunda avanzada espafivla cuando los conquistadores empezaron
a extenderse por todo el pais especialmente en el afio de

1530. Los subordinados de Herndn Cortés, Don Pedro Rodriguez



de Escobar y Don Andrés Barrios, no contentos con la
reparticién hecha por el jefe de la conquista salieron de
Jilotepec (Estado de México), hacia el norte; después de
pasar por Tula, Tepetitldn y Chapantongo, llegaron a
Ixmiquilpan, de cuya poblacidn y sin ninguna resistencia;
Don Pedro Rodriguez de Escobar se apoderé. Segiin la historia,
Rodriguez de Escobar fue el primer espafiocl que recibid los
tributos a que estaban obligades los pueblos sometidos a sus
antiguos “"tecuchitlis", constituyendo su encomienda y dominio
la llanura y muy particularmente el centro de lc gque hoy
forma el municipio de Ixmiquilpan. Postericrmente tuvo parte
de la encomienda de Ixmiguilpan, Gil Gonzalez de Avila, hijo
del conguistador del mismo nombre.

La poblacién se consideraba regién de chichimecas vy
Jonaces, por lo que se dividié en dos fracciones; una del
Rey, gque domino Tlacintla, con dos estancias que eran:
Juanacapa e Istatlacha. Se sabe también que durante la
conguista, Ixmiquilpan fue la residencia del Alcalde Mayor,
teniendo su repiblica, Gobernador y oficiales que los
componian, estuvieron sujetos bajo su doctrina y gobierno
tres pueblos gque eran: Santa Maria, San Agustin e
Ixtlatlalco, mis otros barrics en donde habitaban guinientas
treinta y siete familias de indios del idioma HfAdhfiu vy
mexicanos quienes eran administrados por log religiosos
Agustinos del Convento de 1la Cabecera. Pertenecian a
Ixmiquilpan 1los siguientes poblados, que ademi&s eran

repiiblicas de indios: Santa Maria, San Agustin e Ixtlatlalco,
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més los barrios de Santa Maria Tepexic, Tlazintla, Cardonal,
Chilecuaurla, Orizaba, San Juan y la Sabana. Durante la época
del México independiente fue erigido desde luego como
Distrito Politico del Segundo Distrito Militar del Estado de
México, con cuya categoria se conservd hasta el tiempo de la
creacidn del Estade de Hidalgo, perdiendo esa categoria al
promulgarse los distritos, quedando s6lo los municipios, vy
uno de los cuales fue Ixmigquilpan con cabecera de su nombre.
En términos administratives el Municipio de
Ixmigquilpan Hgo, actualmente esta integrado por 87

comunidades,’ (Ver croguis anexo}

' Plano Municipal. Ixmiquilpan Hgo. Direccién de obras y
servicios publicos.
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CAPITULO 1L
CARACTERIZACION E IDENTIFICACION DE
LOS SUJETOS SOCIALES

2.1 ¢Otomi o Hfdhfiu?
Una aclaracién histérico-cultural

Como grupo indigena Hildhfiu, distinto a otros grupos
indigenas que habitan el territorio mexicano, resulta
necesaric saber c¢émo hemos sido identificados por los
estudiosos e investigadores sociales. Pero también, y lo mas
importante es saber: (Quiénes somos? ;Cudl es nuestro origen?
y ¢Qué 1lugar hemos ocupadc en la historia del México
indigena? (Cui&l es la historia que se ha escrito sobre
nosotros? y sobre todo : :Cuales son las estrategias que
utilizaron nuestros antepasados para sobrevivir por més de
gquinientos afios de dominacidén, explotacién e intentos de
exterminio?

En la mayoria de los estudios antropolégicos (los
cuales son pocos) hemos sido identificados con el término
"Otomi". Los que no tienen cultura reflejada en monumentos,
pinturas, en fin en grandes obras de arte, segiin algunos
antropbflogos poco cuidadosos; y muchos menos proyectos
alternativos de desarrollo rural, dirian algunos socidlogos ¥y
economistas.

Considerando a la historia, como fuente y elemento de
coneocimiento para entender, comprender y explicar nuestra
realidad pasada, presente y futura, hemos decidido retomarla
como recurso metodolégico en el proceso de la investigacién,

con la finalidad de esclarecer vy fundamentar nuestros
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argumentos respecto a nueatro pasado indigena; ya que de
acuerdo a algunos datos histéricos, nos ha identificado como
uno de los antiguos pueblos de las civilizaciones del México
Antiguo. Con este apartado no se pretende hacer la historia
puntual (gque nos resulta casi imposible) de los milenios de
vida y de nuestra existencia; se trata principalmente de
buscar y destacar, los elementos y momentos claves que ayuden
a explicar la persistencia de un pueblo, que durante la
historia del México indigena ha ido cambiando sustancialmente
a lo largo de los Gltimos cinco siglos. Tampoco se pretende
recuperar el paraiso perdido, nacionalismos imaginarios,
mesianismos, o algo por el estilo; para utilizarlo como un
arma de dos filo, para reconstruir nuevos elementos
mesiénicos.

La idea de realizar este trabajo, obedece a la
necesidad de ser (afurtunadamente), uno de los miles de
scbreviviente del pueblo Hfidhfiu, que habitamos en distintos
Estados de la Repibica mexicana, pero que desgraciadamente (o
también afortunadamente), hemos sido mal identificados bajo
el nombre de "Otomies”. En la mayoria de los trabajos que se
refieren a nosotros, han cometido el mismo error histérico-
cultural. Decimos esto, porque nosotros los indigenas que seé
nos identifican como "otomies", e incluso hasta de la familia
"otomiana", muchos no reconocemos el significado verdadero de

ese término.
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2.2 El1 Hfidhfiu, una categoria lingiliistica y social

En la concepcién muy particular de cada unc de
nosotros, €8 gue somos como un pueblo que habla HiAdhfiu. ¢Qué
significa entonces Hiidhfiu? El término HAahfiu, se refiere a
dos rcategorias fundamentales. a) Como categoria lingliistica,
al formar parte de nuestro idioma que sirve como elemento de
comunicacién entre los miembros de nuestrocs pueblos vy
comunidades y b) comc una categoria social més amplia, por
ser un elemento de ildentidad étnica y porque remite al pasado
histérico de nuestro pueblo, el cual no ha sido identificado
objetivamente, por los conquistadores ni por los estudios
antropolégicos.

En primer lugar la palabra Nhihfiu, estd compuesta por
dos elementos linglisticos: HfiA, que significa habla, hablar;
y hfiu, viene de la palabra Xhihfiu, que significa nariz. Por
lo tanto la palabra Hfidhflu significa. el que habla con apoyo
de la nariz o del eistema nasal.

La categoria social se adquiere en el momentc en que
un hombre, una familia, un grupo, una comunidad ¢ un pueblo,
ademds de hablar la lengua (N&hfiu), la cual es una de
nuestras bases fundamentales de identificacién; compartimos
toda una cultura que nos caracteriza como grupo étnico gue
nos distingue de los demds.

2.3 Otomi, una definicién errdneamente impuesta.

¢De dénde proviene la palabra Otomi? De acuerdo a
algunos eatudios, existen dos origenes del término. Una

primera definicién es la que plantea que, "Otomi" proviene



de "Tomitl", un caudillo que encabezaba las rebeliones contra
el imperio Tolteca, y que posteriormente fue divinizado por
nuestros ancestros Hfidflu, como su principal Dios.

La segunda definicién es la gque fue usado por los
aztecas, con un sentido de distincién peyorativo de
inferioridad o de barbarie. Comc los aztecas traducian los
nombres extrafios a su idioma, definieron el término
“Otomitl", bajo los componentes lingiisticos de otoca
{marchar) y "mitl" (flecha), que quiere decir, gente que
marcha con flechas, flechadores'. Pero también "otomi® fue
considerado como un simbolo de alto honor y valentia durante
las guerras emprendidas por los aztecas, ya gue, guien
lograba capturar de 5 a 6 prisioneros, obtenfa el titulo de
otomitl ("otomi"}. Ello confirma la gran capacidad guerrera
de nuestro pueblc HA&hfiu'

El sentideo peyorativo de "otomi" que le asignaron a
nuestro pueblo, ha contribuido a profundizar la negacidén y el
olvido de nuestro origen y pasado histbérico, ya no solo del
término, sino de toda la historia de nuestra cultura que por

milenios ha logrado sobrevivir, gracias a nuestra capacidad

' Ver trabajo recopilado por: Donaciana Martin Contreras b4
Victorino V. Gémez Barranco. Breve Historia del grupo Hafihflu,
Academia
de la Cultura Hfidhflu, Internado de los Remedios, Ixmiquilpan,
Hgo. Gobierno del estado de Hidalgo. 1991, Pp. 20-21
' Walter Krickeberg. "Los aztecas y pueblos afines". En: Las
Antiguas Culturas Mexicanas. F.C.E., México, D.F. 1961. pp.
77.
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de adaptacién a todos los medios y resistencia fisica vy
egpiritual.

Ante esta situacidén, tratar de reconstruir nuestra
historia y recuperar nuestra memoria, como pueblo Hfidhfiu, se
convierte en una tarea dificil; debido en primer lugar a
falta de documentos escritos y en segundo lugar, por que la
poca informacién que tenemos al respectc, exite de antemano.
el error de identificacién arriba sefialado.

Sin embargo, después de ésta Dbreve aclaracién,
podemos empezar a reconstruir esa historia, sin temor a mas
errores y confusiones, en el entendido de que cuando algin
autor, cite a los "Otomies", sabemos que se refiere al pueblo
"Hiidhfiu" . Luigi Tranfo, por ejemplo, reconoce que por la
falta de vestigios y documentacidén precortesiana, gque se
refieran a nosotros en forma precisa, hemos pasado a menudo
inobservados".” A pesar de ello, nuestra presencia inmediata,
puede ser percibida por medio de varios aspectos: las
leyendas del Valle del Mezguital; en los escriteos de los
primercs cronistas, en los nombres de nuestras comunidades y
poblados y principalmente por nuestra lengua materna : el
Hndhriu; ya gue ésta, forma parte del grupo de lenguas

indigenas mas habladas (nihuatl, maya, =zapoteco, mixtecao,

1

Luigi Tranfo. "BREVES NOTAS DE HISTORIA OTOMI". En: Vida y

Magia de un Pueblo Otomi del Mezquital. INI-SEP, México 1974.
Pp. 28.
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"otomi" (Hfiiahfiu}, tzetzal y tzotzill, 1las gque en total
agrupan al 65.7% de la poblacién de hablante'.

2.4 Breve historia Hfldhfiu

Seglin datocs histéricos, los HfAdhfilu fuimos gentes
pertenecientes a una antigua civilizacién presente en el
altiplanoc desde mucho tiempo atrds, atn antes de las
emigraciones de los nahuas. Aunque por el momento no tenemos
elementos suficientes para ubicar el periodo histdrico exécto
de nuestra llegada, nos atrevemos a plantear a manera de
hipétesis {y de acuerdo a las lecturas sobre las antiguas
culturas mexicanas) gque: nuestro pueblo pertenecié a las
antiguas civilizaciones arcaicas; es decir, antes de la
cultura de los pueblos teocrdticos y prehispénicos (nahuas,
olmecas, toltecas y asztecas) y, gque debido a razones
desconocidas (intuitivamente por una oleada de invasiones
extranjeras de las etapas posteriores), nuestros antepasados
fueron dominados y sometidos a un constante sistema de
dominacién y explotacién gque hasta finales del siglo XX,
hemos soportado.

Haciendo una revisién sobre la historia de los
pueblos Nahuas, toltecas y aztecas; nuestros antepasados
Hfidhfiu, identificados como "otomies", s6lo de vez en cuando
se les presentd comoc protagonistas (especialmente como

excelentes guerreros) de la historia de los pueblos

" José Woldenberg. "Los indios en nimeros". En Semanario de

politica v cultura srcétera, 19 de mayo de 1994, pp. 9.
México, D.F.
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mescamericanos y prehispdnicos. Pero en ninglin momento fueron
presentados como un pueblo con un origen y pasado histérico
propic. Incluse los aztecas los consideraban como gente
extranjera o extrana (por que no le entendian su lenguaje) v,
por lo tanto los consideraba como salvajes, vagabundos, sin
un lugar preciso y establecido.

De hecho, en el centro mismo de las tierras
conquistadas por 1os aztecas (particularmente de la meseta
central) ., habia territorios independientes {(Valle del
Mezquital, por ejemplo) poblados por grupos HAdhfiu, que los
aztecas no pudieron someter a pesar de las miltiples guerras.
Comc se ha podido constatar en algunos libros de historia, a
los Hfidhfiu se nos ha atribuido diferentes origenes, incluido
el de cazadores ndmadas, semejantes a los chichimecas de las
montafias; pero actualmente, prevalece la opinién de que
nuestra gente Hfidhfilu ya estaban firmemente establecidos en
el Vvalle. Cuando las primeras invasiones de los nahuas;
poseian un tipo de vida sedentario y estable (preferentemente
agricola) y mantenfan relaciones de convivencia pacifica con
los olmecas y otros pueblos de la zona.” Hasta donde se sabe,
al igual que los chichimecas, también nuestros antepasados
Hiidhfiu, bajaron de las montafias habitadas por chichimecas,
conocfan la técnica de la caza y en caso de falta de alimento
practicaban la recoleccién, tal como lo han demostrado en los

Gltimos tiempos. También se sabe que durante la congquista

“ Soustelle, Citado en Luigi Tranfo. Pp. 30.
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espaficla los HA&hAu sirvieron de intermediarios entre
europeos y chichimecas, logrande evitar serios conflictos en
diferentes ocasiones, Segln Carrasco citade por Tranfo,
afirma que precisamente en el Valle del Mezguital pueden
reconocerse los elementos mas antiguos de la cultura Hiidhfiu y

que tales elementos son costefios.
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3.1 Resistir para vivir

Nuestro pueblo Hfidhfiu ha sido consideradc como una
raza oprimida, despreciada, marginada por la llamada "cultura
nacional®, la cual ha sido una cultura dominante gue ha
negado nuestra identidad, y gque pretende "integrarlo®" come
clase oprimida dentro de la sociedad "mexicana". La cultura
Hfidhfiu es y ha sido una cultura de resistencia; sge nos ha
negado la participacién de las decisiones politicas gque nos
afectan; se mnos ha impuesto una economia ajena en la gque
solamente jugamos un rol de mano de obra barata, productores
de objetos que enriquecen a otros. En fin se nos ha tachado
como cultura atrasada o alienante.

En este apartado corresponde justamente al intento de
analizar y reflexionar en torno a las estrategias de
gobrevivencia, en las gue nuestro pueblo Hfidhfiu, pese a las
dificultades sociohistéricas que ha padecido, le ha permitido
resistir y sobrevivir por mds de 500 afios de conguista y
dominacién. Por eso, aqui consideraremos a las diversas
pridcticas y actitudes indifgenas como expresiones y elementos
de resistencia, en cuanto a que concentra, vive y expresa las
aspiraciones del pueblo, de lo que quiere ser (lo que siempre
ha buscado ser), de lo que se le ha negado en la sociedad
nacional; por medic de nuestras costumbres impregnadas de fe,
nos resistimos a desaparecer, nuestra vida encierra una

agperanza con un proyecto de pueblo auténtico. Nuestro
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proyecto Hfidhfiu mantiene vivo al puebloc como diferente vy
contrario a la cultura y sociedad dominante. Resiste por eso
vive.

Con la finalidad de romper «con la actitud
etnocentrista, la gque todo lo quiere ver desde la cultura
occidental; se propone mirar desde el lugar del otro.
Quedando claro y aceptando que cada cultura tiene sus propias
expresiones, sus formas de ser, sus propios valores y con la
plena conciencia de que, la cultura del pueblo Hftahfiu, no es
una cultura atrasada, ni superior, sino simplemente

diferente.

3.2 Del imperio azteca a la caida de Tenochtitla: de un suefio
de liberacién a una prolongada pesadilla.

De acuerdo a los datos disponibles, en el siglo XIII,
nuestros pueblos y comunidades Hfidhfiu, estaban establecidos
en la zona septentrional gque constituye la continuacién del
Valle de México, es decir, el Mezquital, donde florece el
reino otomi de Xaltocan. Esto debido tal vez por la
emigracién provocada por los veleidoscs chichimecas.” Durante
el siglo XIV, cuandec los Hfidhfiu habian logrado conservar una
cierta autonomia en muchas zonas, fueron invadidos vy
dominades por los Aztecas, llegados al Valle provenientes del
norte hacia el afio 1370; eran valerosos y violentos
guerrercos. En menos de treinta afios los Hfidhfilu tuvieron que
dejar en sus manos las tierras mas ricas del Valle. A

mediados de del siglo XV, todos los Hfidhfiu del altiplano

" op. cit. Pp. 35
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estaban bajo la soberania azteca, excepto los de las montailas
y los HA&dhfiu de Tlaxcala, quienes estaban exentos de los
tributos a cambic de servicios militares en defensa de los
confines del territoric confederado. Fueron infitiles todos
los esfuerzos de rebelién de los HAahfiu. Varios
levantamientos  fueron sofocados con  sangre. Ya  para
principios del siglo XVI todos los Hidhfu, estuvieron dentro
de la confederacién azteca, y s6lo un pequefio namero de ellos
en el estadc aliado de Tlaxcala. Los pueblos Hfidhfiu de las
montafias eran demasiado pobres y salvajes para que pudieran
interesar a un estado como el azteca, cuya politica
expansionista estaba dirigida a establecer relaciones de

sumisién militar y a la imposicién de tributos."

3.3 La alianza de los Hfidhfiu con los espafioles:
una estrategia de liberacién.

Utilizando la astucia, el coraje y el wvalor de un
pueblo dominado y oprimido, los Hfidhfilu, vieron en los
conquistadores espafioles, una posibilidad de guitarse el yugo
impuesto por los aztecas, mediante tributos y trabajos
forzosos.

En ese sentido, a la llegada de los Espafioles y
durante la conquista, fueron los primeros aliados gquienes
lucharon y lograron la caida del al imperio azteca, quienes

(mediante una serie de fendmenos sobrenaturales), ya habian

“op. cit. Pp. 36
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predecido el fin de su reinado. "Los otomies fuercn quienes
ofrecieron en la lucha una colaboracifén mis valicsa a los
espafioles, estuvieron a su lado en momentos de buena y mala
suerte, no los abandonarcn ni siquiera en la famosa "Noche
triste"."”

De acuerdo a los datos histéricos, después de la
destruccién de Tenochtitlan los Hiidhfiu siguieron siendo
valiogsos c¢olaboradores de los espafioles; en poco tiempe se
convirtieron al catolicismo e inclusive contribuyeron a la
difusién de 1la religién entre los pueblos del norte,
favoreciendo la obra de colonizacién. Por ello se les ha
atribuido, el mérito de ser los intermediarios en gran parte
del territorio chichimeca, en establecer relaciones pacificas
entre los autdctonos y los conquistadores durante mucho
tiempo.

Luigli Tranfo, sostiene gue respecto a la expansién de
los Hfidhfiu y del idioma Hfidhfiu hacia el norte, resulta un
movimiento que abarca todo el altiplanc. "Alrededor de 1530
la zona correspondiente al actual Querétaro, poblada por
chichimecas, es invadida por otomies dirigidos por un jefe de
nombre Conni. Los movimientos de los otomies no se limitaron
a Queretaro; en 1547 fundan San Miguel, lo que hoy es San
Miguel de Allende, Guanajuato. En 1552, los jonaz, tribu
chichimeca del norte de Guanajuato, son derrotados por los

otomies y aceptan someterse a la autoridad espaficla a cambio

" Luigi Tranfo. "Breves notas de Historia otomi". En: Vida Y
magia de un pueblo otomi del mezquital. Pp. 39
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de regulares suministros de carne y maiz."" Los Hfidhfiu saben
conducir sus operaciones con la gente de las montafias, logran
a menudo mantener relaciones de amistad e inclusive
convencerlos de cambiar de religién; representan el tamiz a
través del cual la meta expansionista espaficla es realizada
con el minimo esfuerzo y con la minima pérdida de vidas
humanas.

De este modo, recibieron a cambio tierras y cargos
para sus jefes, por la cual, durante todc el siglo XVI, los
Hfidhfiu constituyeron la vanguardia de los espaficles durante
su expansién en la Nueva Espafia. Eran sumamente habiles,
sabios, sin ser viclentos, eran buenos soldados, en casos
necesario, catd&licos convencidos, al mencs exteriormente.

Sin embargo, nunca se imaginaron que aquello, sdlo
era un suefioc que finalmente se convertiria en una nueva
pesadilla. S8i bien, la situacién durante el siglo XVI,
representd para ellos el mejor periodo, 1las ventajas
correspondieron sclamente a los jefes, mientras que el pueblo
en general, sufria de constantes reducciones de sus tierras ¥
el peso cada vez mayor del sistema de encomienda. Con el
descubrimiento de las grandes minas en San Luis Potosi vy
Zacatecas, y con las nuevas medidas implementadas en 1531 por
el Virrey de Velasco, la situacién fue cambiando vy

adquiriendo un perfil distinto. Ahora los cazadores ndmadas

“ Op. cit. Pp. 40,41



tienen que abandonar, lo que por mucho tiempo y con esfuerzos
habian logrado conservar, es decir, su montafia y su libertad.

"En este punto los otomies ceden el campo. Su
participacién se limitard a la ocupacidén de las tierras
conguistadas, pero la verdadera conguista serd ahora en
adelante obra de los espaficles; ademfs, las tierras de la
periferia, y por lo tanto las mis peligrosas, serin ocupadas
por los colonos-soldados espafioles y no otomies."” Los
vaivenes de la politica misionera espafiola durante el siglo
XVII, obligé a dar seguimiento al plan de acelerar los tiempo
de conquista a cualquier precio. No habiendo otra alternativa
ge llevd a cabo en 1700 la obra de exterminic de los
chichimecas que obstruian el acceso a las minas de San Luis
Potos{ y Zacatecas.

Ya para entoncee los Hfidhfiu no tuvieron ninguna
participacién en esta masacre, porque ya ni siquiera se les
tomaba en cuenta, salvo algunos ya considerados "de razén",
obtuvieron alguna ventaja con el nuevo estado de cosas.
Inclusive, la situacién va empeorando también para ellos. "El
desarrollo de la ganaderia, la necesidad de medios de
transporte controlados y de vias de comunicacién seguras, las
haciendas y los terrenos que poseen los criollos, colocan a
los otomies en una ©posicién de inmediata y neta
inferioridad"." Lo «cual no permitié que 1los Hfidhfiu

construyeran una vida f&4cil y serena junto a los espafioles.

7 op. cit. Pp. 43
" Op. cit. Pp. 45
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No se libraron de la crueldad de la encomienda ni de las
molestias de una vida servil. Una forma de escapar a este
dominio y crueldad era buscar un refugio donde no pudieran
ser alcanzados por las politicas colonizadoras. De ahi gque
emprendieran su retiro hacia los montes y montafias del valle
del Mezguital por la misma década de 1700, aungue en realidad

ya existian algunos grupos desde tiempo atrds.

3.4 Las Repiblicas de Indios y la reeistencia Hfidhfiu

Ante las constantes revueltas de los Hiiahfiu por su
negativa a aceptar las politicas administrativas vy la
evangelizacién, gue no eran otra cosa md8 Jue uUn  nueveo
sistema de dominacién; las autoridades espaflolas emprendisrcon
la tarea de la "sedentarizacién total de los indigenas de la
Nueva Espafia. Politica gque se desarrolld bajo la forma de
"Repiblicas de Indios", caracterizadeo por la concentracidn de
varios grupos dispersce en una sola "Repiblica de Indias",
con la finalidad de hacer mds accesible a ellas y facilitar
el proceso de evangelizacidn, el control y deminacién.

"Asi fue como las autoridades espafiolas para vencer
la resistencia de 1los indigenas, impusieron una politica
dristica de concentracién de las poblaciones indigenas en
poblados, cuyas autoridades estarian estrechamente
controladas, y donde la Pastoral misionera podria ejercer con

mayor facilidad”.

" Op. cit. Jacques Ganlinier, pp. 54.



Ante esta politica de “"congregacién", los Hiiahfiu
adoptaron una actitud de profunda hostilidad contra tales
medidas y rechazando al mismo tiempo la evangelizacidén. Una
experiencia de lo anterior, se observd en 1592, cuando los
indigenas de Huayacocotla fueron distribuideos en trece
comunidades en funcidén de su lenguas respectivas; donde los
Hiiahfiu quedaron bajo la tutela de Texcatepec®. En esto
podemos identificar una lucha constante entre las politicas
"congregacionistas" de las autoridades espaficlas, ante la
resistencia, aislamientoc y dispersién del habitat del mundo
Hiiahfiu como una estrategia de defensa.

Existen varios ejemplos en donde se expresa esa
diferenciacidn debido a cuestiones de tipo geografico,
politicos, etc. En el caso del Valle de México, donde 1la
evangelizacidn tuve un mayor desarrollo y, donde los Hfiahfiu
representaban una de las poblaciones mis reaclas al
adoctrinamiento, lo que por lo tanto, hacia mds dificil su
implantacién geografica en las partes més retiradas de la
Sierra y de las montafias. Asi también encontramos que en la
"singularidad de 1la historia colonial, los Hfiahfiu de la
Sierra escaparon al trabajo en las minas, al cual estaban
sometidos los del Mezquital"”, mediante wuna Orden a
Bernardino Rodriguez Salgado en 1596, encargade de impartir

justicia en Huayacocotla.

® Op. cit. pp. 55.
" op. cit. pp. 74.
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El proceso de dominacién y explotacién, tal cual se
concibe en la diferenciacién arriba seflalada estuvo mis
marcada con los Hfiahfiu del Valle del Mezquital -que son parte
de nuestro objeto de estudio-, y agui es en donde se observa
cémo la pobreza y la marginaciém son utilizados como una
estrategia de resistencia y sobrevivencia, donde se puede
legrar y, con buen éxito, lo que podemos llamar "los
espacios de conflicto y de resistencia™.

Otra estrategia sohrevivencia y resistencia de lcs
indigenas frente a la Corona espafiola, estuvo en relacidén a
las obligaciones, concernientes al trabajo forzado en el
marco de los trabajos comunitarios (aseo de las calles,
construccidédn y reparacién de caminos y puentes, construccidn
de edificios ©pliblicos y religiosos). Contingentes de
trabajadores indios eran requeridos en cada comunidad para la
ejecucién de estos trabajos, lc cual suscitaba una vigorosa
oposicién por parte de los Hflahfiu. Estos se levantaban
abiertamente contra estas medidas o reclamaban ante los
poderes locales dispensas personales, que casi siempre les
eran denegadas.®” La siguiente descripcién gque Galinier
presenta, confirma el peso de la dominacidén y explotacién a
que estaban sujetos los Hfiahfiu, sobre todo del Valle del
Mezquital.

"En la comunidades donde una poblacién espafiola se

habia establecido, el trabajo daba 1lugar a précticas

2 pp. cit. pp. 78
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esclavistas contra los cuales la Corona tuvo que intervenir.
Estos abusos parecen haber sido de tode los dias,
especialmente para los otomies del Mezgquital. En Ixmiquilpan,
los espafioles expulsaban sin miramientos a los indios de sus
viviendas para obligarlos a trabajar a su servicio.”

Y no solamente los pobladores espaficles realizaban
estas pricticas semiesclavistas de dominacidén, sino también
la propia Iglesia Catélica a través de sus autoridades
religiosas. Si bien es cierto, que la accidén de la Santa
Inquisicién no pudoc ejercerse en la periferia de la Meseta
Central , por la permanente tensién entre los indios y las
autoridades civiles y el clero y; que solamente se desarrollé
en forma masiva en la ciudad de México y de manera més
esporfidica en las ciudades y regiones del altiplano; esoc no
excluyd la posibilidad para que la Iglesia pudiera ejercer su
control y dominio en las comunidades indigenas més alejadas
del Valle del Mezquital.

Haciendo una breve revisién de los documentos sobre
el Valle del Mezquital (especialmente en el ramo de Indios);
neos percatamos que, simplemente, de 1716 a 1776, existen 33
ordenes de trabajo con el sigquiente mensaje : "Orden para que
los alcaldes, gobernadores y oficiales de rep(blica de los
partidos citados, entre ellos Tula, Tetepango, Mixgquiahuala,
Atitalaguia, Ixmiquilpan, Huichapan, Octupa {(Actopan) vy

Tetitlan, todo con sus pueblos sujetos, envien a la ciudad de

® op. cit. pp. B1
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México, indios para la colocacién de enramadas y arcos para
la celebracién del dia de Corpus Christi".® Esta situacién
refleja el grado de control que la Iglesia ejercia sobre los
Hiiahfiu del Valle del Mezquital. A pesar que, como ya vimes,
no faltaban las ocasiones de rebelifn y oposicién ante estas
practicas de sujecidn a los trabajos farzados; diffcilmente
lograban escapar a ello ya que la Iglesia establecia su poder
y control a través de las autoridades civiles y eclesidsticas

{gobernadores, alcaldes, tenientes, oficiales y sacerdotes).

3.5 Conflicto y resistencia Hfidhfilu ante el proceso de
evangelizacidén: una conquista espiritual a medias.

Nuestro pueblo Hfidhflu, comc muchos otros pueblos
indigenas de México, ha transformado vy adecuado su
pensamiento en respuesta a la opresidn. Los pueblos indigenas
de hoy, viven una realidad histérica que ha adquirido sus
caracteristicas esenciales a partir de la congquista espafola.
Su pensamiento es el de un pueblo colonizado.

Hay que reconccer, que por los cambios tan acelerados
en los patrones culturales, debido a la influencia de los
medios masivos de comunicacién y de una sociedad de consumo,
nuestras préicticas, leyendas, tradicicnes, mitos y ritos
Hfidhflu, se estdn convirtiendo en un tesorc amenazado, y los
Gltimos depositarios son algunos discretos sabios, ancianos y

chamanes. El resultado de ello, ha sido una constante

4

Raquel Pineda Mendcza. Catdlogo de documentos para la
historia del Valle del Mezquital en el Archivo General de la
Nacién, México. Programa de Etnolinguistica. SEP, CIESAS.
INI, México 1981. Pp. 60-182.
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confrontacién de nuestras ideas con las de un sistema de
valores desconocidos que nos atrae, seduce y finalmente nos
decepciona, aungue la fuerza de nuestros lazos afectivos nos
permita superar ciertas desilusiones.

Sobre todo, por el cardcter dindmico de nuestras
tradiciones ind{genas, entendidas como parte de la realidad
sociolbgica y politica cuya relacién de fuerzas nos ligan a
la sociedad nacional®,

Los pueblos indigenas, al mezclar nuestra tradicién
propia con los valores impuestos, nos enfrentamos a una lucha
gue no es sOlo contra el presente opresive, sine contra
nuestra historia, contra las creencias de nuestros mayores.
El resultado es un pensamiento gque no puede negar nuestras
fuentes; pero gque, al mismo tiempo, se oponen a ellas como
producto de una realidad distinta. No se puede negar en
efecto, por una parte : Cristo, la Virgen de Guadalupe, el
Demonio, los Santes y los Angeles, presentes en nuestras
fiestas religiosas, en la Tierra y en el Cielo, en el
trabajo, en la vida, la salud, la enfermedad y la muerte de
los hombre que nominalmente son cristiancs. Pero tampoco se
puede negar, por otra parte : el culto a los muertos,
ceremonias de peticién de lluvia, wveneracién a la Madre
Tierra, al "Viejo Padre" y a la "Vieja Madre", al Sefior del
Fuego y al Sefior del Cerro, principales deidades que

representan nuestro pantedn indigena Hiidhifiu.

¥ op. cit. pp. 37-38
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3.5.1 E1 Maguey y el Pulque en
la cultura Hiiahfiu.

El Maguey es y ha sido 1la planta de grandes
maravillas, grandes virtudes vy propiedades nutritivas vy
curativas, asi comoc de fuente de sustento para las
comunidades indigenas de México y, en particular del pueblo
Hiiahfiu. AGn en la réapida transformacién por la que esté
pasando la nacién mexicana, permanecen los productos de los
magueyes, y al frente de ellos el pulgue, vinculado a la vida
doméstica de nuestros pueblos y comunidades Hndhiiu.

El Maguey ha sido de una u otra forma, casa, comida,
vestido y meidicina para nuestra gente. El Maguey ha sido
popular por su usc, ya gue su cultivo ha servido para cercar
milpas y sembradios, marcar limites y linderos de terrenos,
medic de retensién de la tierra en laderas, evitando con ello
la erosién de la tierra. Las pencas verdes, han servido como
techo y paredes en la construccién de las casas, asi también
su uso en la téenica del horno subterrdneo para el asado de
rica y deliciosa barbacoa. Cuande la planta se Bseca, su
tronco y sus pencas sirven para lefla de uso doméstico.

Pero lo mé&s importante, es que su cultivo, desde
épocas remotas did ocupacién y sustento a un importante grupo
humanc, a través de la extracciém y elaboracién del pulque,
asi como de los productos derivados del Ixtle de maguey,
através de un laboricso trabajo que es el tallado de las

pencas, para la elaboracién y fabricacién de costales,
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ayates, morrales, etc.; constituyendo asi un importante

fuente de ingresos econdémicos.

3.5.2 El Pulgue y la embriaguez: una barrera de resistencia
ante el proceso de evangelizacidn.

El Pulgue ha sido la ©bebida por excelencia
relacionada con todos los aspectos de la vida diaria vy
festiva, sagrada y profana de los indigenas. Como bebida
mitigadora de la sed, o como fermento embriagante, se ha
encontrado en &reas geogrdficas bastante apartadas y con
caracteristicas desérticas.

Durante el proceso de evangelizacién, uno de los
obstédculos, y a la vez espacios de resistencia, con gue se
encontraron los evangelizadores entre los Hfahfiu fue el uso
inmoderado del pulque y los excesivos gastos destinados a los
rituales. A partir de ello, los cronistas, los identificaran
con una imagen de inclinaciones b&rbaras, como la embriaguez,
flejera y falta de respeto a las cosas cristianas, Sin
embargo, esta actitud no quiere decir que los Hfiahfiu sean
"briagos" por naturaleza, sino, revela que, el fendémeno es
mucho mds amplio y contiene aspectos ocultos.

Asi como la Conguista ha sido considerada como el
encuentro o chogue de dos culturas, podemos considerar
también, que las consecuencias de ello, produjo una serie de
chogques en varios aspectos muy particulares de la vida
cotidiana de los pueblos y comunidades indigenas. A manera de

ejemplo, podemos analizar el caso particular del "Vino
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espafiol” y el "Pulgque indigena"; identificadas como bebidas
seductoras, peligrosas y poderosas que, al sacar de "juicio"
y turbar los sentidos, podian ser en dltima instancia, un
elemento para aproximarse o, inclusive, identificarse con el
mundo gque ambas scciedades -la espafiola, como la ind{gena-,
conaideraban real o verdadera®™.

El pulque era, como ya ha sido mencionado, la bebida
embriagante propia de América, como lo era el vino de la wvid
en la zona de influencia mediterranea. Ambas, en su entorro
cultural y geografico eran bebidas de gusto general y de
consumo popular y, en principio, los dos -ante el procesc de
evangelizacidn-, debian quedar sujetos al mismo control de
la Iglesia. Sin embargo, las concepciones y el papel gque
estas bebidas jugaban en cada una de las culturas determinaba
Eu usc y abusc. Sobre todo cuando a los indigenas se les
prohibieron la embriaguez ritual como parte de sus antiguas
celebraciones.

Y es8 en esta circunstancias, donde se origina el
"chogque" de concepcién sobre la realidad micico-religiosa, en
la que estaban inscritos los actos de embriaguez. La Iglesia,
haciendo uso de la "razén", como sinénimo de lo "real®, se
contraponia a la visién indigena; vya gque para ellos la

"razén" no era mis que una de las instancias de la realidad.

* Sonia Concuera de Mancera. El Fraile, el Indio y el Pulque:
evangelizacién y embriaguez en la Nueva Espafia (1523-1548).
FCE. México, 1991. pp. 110



La Iglesia por lo tanto, exclufa de su concepcién
formal los suefics, las alucinaciones y la embriaguez, al
riempo que las culturas indigenas les concedian wuna
significacién decisiva en el contacto con otras fuerzas
superiores, mismas gue los frailes calificaban de oscuras vy
demoniacas”. Es decir, gque la embriaguez se inscribe, para
los indigenas en general y en particular de los Hfiahfiu, en
experiencias rituales particularmente intensas, gue se han
mantenido hasta nuestros dias, expresando con desesperada
violencia los anhelos secretos de los hombres y su sentido de
lo sagrado.

En estos casos, la pérdida del juicio o de la
"razén", en ceremonias y circunstancias aprobadas por la
misma comunidad, tenfia wvalor religicso y reintegraba al
bebedor indigena a su propia realidad y a su propio mundo.

Sin embargo, los espafioles tachaban a los indios de
obstinacién y de entendimientco ilimitado, pero no se daban
cuenta de que, a juicio de los indios, lo que se les ofrecia
no compensaba el +wvacio cultural gque se les obligaba a
abandonar. De ahf que, sl emborracharse estaba prohibido,
embriagarse en las fiestas equivalia, ademis del gusto de
beber, a cometer un acto de rebeldia y de protesta contra las
nuevas reglas y normas gque se les impénian; por medio de las
bebidas embriagantes, los Hrahfiu intentan evadirse de sus

pésimas condiciones de vida, mostrando una especie de

? Oop. cit. pp. 117
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reaccién afectiva ante la agresién cultural, la dominacién
politica, econémica y religiosa de gque eran objetos™. En
suma, una manera mds directa para contrarrestar el proceso de
conguista espiritual.

En este sentido, la embriaguez comunitaria y en
circunstancias especiales, contribuia a que nuestros
antepasados indigenas, reforzaran sus sentimientos internos
de identidad é&tnica y cultural y aumentaban su cohesién
social al margen de guienes pretendian modificar sus habitos

esenciales.

3.5.3 El cardcter de una nueva religiosidad producto del
proceso de evangelizacién.

Una cuestién que consideramos necesario reflexionar,
es sobre el cardcter que tuvo la mueva religiosidad de los
indigenas después de la —conquista ¥ el proceso de
evangelizacién.

Podemos destacar que se dio una especie de
gedimentacidn, una superposicién entre una y otra, mediante
un proceso de reorganizacién del universo religioso en varios
campos distintos. Es decir, que, si bien hubo una cierta
aceptacién o asimilacién de ciertos valores religioscs de
las dos culturas, é&sta tuve gue darse en un marco de

conflicto y resistencia, tratande de que cada una

* op. cit. pp. 58
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contribuyera con su propia visién dentro del nuevo orden de
cosas .

Un primer campo donde se aprecia dicho fendémeno, es
sobre todo, gque en ciertos poblados indigenas siguiercn
conservando un topénimo nativo. Por ejemplo, los Hifidhfiu del
Valle del Mezquital, seguimos nombrando a nuestrcs pueblos y
cominidades con un nombre del santo patrén de la iglesia
local, seguido de un nombre indigena del lugar. Asi podemocs
encontrar por ejemplo, nombres de poblados como : Santa Maria
Xigui, San Andrés Dabéxta, Santa Ana Batha, etc.,. Otro
ejemplo, lo muestran los pueblos del Sur de la Huasteca de la
Sierra Madre, donde San Miguel aparece en el puebloc que lleva
ese nombre como un personaje bastante aterrador con cierLos
atributos muy semejante a los del Sefior del Monte.

Un segundo campo en donde se dio una situacién
similar, fue con respecto a la Virgen de Guadalupe. En la
mayoria de las comunidades tienen a la Virgen de Guadalupe
como deidad epbénima y se suman a su veneracidn del 12 de
diciembre. Sin embargo, en todos lados, se le considera como
divinidad femenina mayor, su imagen se funde frecuentemente
con la representacién de la luna denominada en HAAhfiu
"Sinana Lupe". Esta "sintesis guadalupana", estd mds marcada
en la regién HfAahflu del Valle del Mezquital y en la Sierra
Gorda, que en las poblaciones de la Sierra Madre.

Un tercer campo de sintesis religioso se observa en
el culto a la Santa Cruz (cuya fiesta tiene lugar el 3 de

mayo) . Esta, estd asociada a los cultos de la fertilidad y
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la lluvia, y aunque, la misa es oficiada por un sacerdote
catblico, la fiesta revela Intimamente su origen e

inspiracién indigena.

3.6 Pobreza, apatia y aparente resignacién en la
sobrevivencia Hfidhfiu

Finalmente, entre las diversas formas y estrategias
de sobrevivencia Hfidhfilu, encontramos aspectos como la
aparente apatia y resignacidén de vivir en la pobreza, gque
para algunos se ha convertide en una préctica cotidiana vy
hasta se concibe como parte de "la cultura de la pobreza".
Por ello, lo tdnico que se encuentra a primera vista, es su
miseria (material, pero no espiritual), la marginacién y la
aparente apatia de lo gue ocurre al alrededor de muchas de
nuestras comunidades. Sumidos en su propio mundo, no parece
interesarles lo gque sucede afuera. Pero "sin embargo se
mueven", de acuerdo a sus tiempos y ritmos preestablecidos;
son de carne Yy hueso. Ante esta actitud particular ;cébmo
distinguir la esencia gue los caracteriza? Mirarlos con ojos
misericordioscs y con golpes de pecho, no se resuelve el
problema. Lo que mads importante, es entender cudl ha sido la
funcién de esa aparente apatia, ante lo extrafio y lo ajeno,
en la vida cotidiana de nuestros pueblos y cumnidades
indigenas, lo gque revela y lo que significa y; al f£final,
buscar una estructura coherente entre la apariencia y la
realidad que gira en torno a su visibén del mundo. Es decir,

¢hay alguna afinidad intima entre la aparente resignacién de
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vivir en la "cultura de la pobreza y la necesidad de seguir
existiendo como grupo y como pueblo?.

Cabe aclarar ademi&s gque la "pobreza" en que viven
nustros pueblos y comundades Hfiahfiu (y también de otros
grupos indigenas del pais), no es producto de eu cultura,
sino un problema social que se ha ido generalizando durante
el transcurso de su existencia y sobre todo por el carécter
excluyente de los sistemas politico-econdmico que

caracterizan a los Estados nacionales modernos.
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CAPITULO IV

EL SENTIDO DE LA VIDA Y LA MUERTE EN LA RELIGIOSIDAD HNAHNU,
EXPRESADA A TRAVES DE LOS RITUALES.

4.1 La funcién de los rituales en las ceremonias HfiAhfiu

Para llegar a la comprensidn de la "visién del mundo
Hfiahfiu", es necesario descubrir ese mids alld de las
apariencias, el sentido oculto de las cosas o la cosmologia
de nuestras sociedades HAahfiu, gque se expresan a través de
los mitos, simbolismos y rituales. En un trabajo -aungue con
algunas dificultades de interpretacidn-, Jacgues Galinier
seflala gque: "...partir de los rituales es por definicién
interpratar experiencias colectivas en el mds amplioc sentido
de la expresién. Los ritos de peticién de 1luvia, las
terapéuticas mdgicas o la fiesta del ©Dia de Muertos,
involucran a toda clase de edad, a todos los grupos sociales,
a hombres y mujeres. La comunidad estd pues impregnada de
esas experiencias lidicas, se reconoce y descubre en ellas
una trascendencia auténtica"’. En este caso la descripcién de
loes rituales Hfahfiu toman en cuenta todos los tipos de
discursc que figuran en las actividades ceremoniales
cantos, didlogos, acertijos, formas de saludar y obviamente
los mitos. Esto con el fin de que cada vez gque se vea
aparecer un relato, sabremos que éste pertenece a un ciclo
ritual preciso.

En términos de Galinier, "No se trata aqui de saber

cdmo los mitos se piensan entre s8i, sino mas bien de

® Jacques Galinier. La Mitad del Mundo. P.p. 2B-29



comprender c6émo, gracias a los mitos, fragmentos de relatocs y
glosas diversas -contradictorias © no-, los ritos se piensan
entre 8i, en la vida cotidiana, es decir, aclaran las
categorias del entendimiente gue dan cuenta de las
configuraciones del pensamiento indigena"". Debe considerarse
que hasta leos fragmentos mas pobres, como elementos del
discurso que se adhieren al ritual sin ser realmente parte de
él, son efectivamente, al igual gque los grandes relatos
miticos, componentes esenciales de un universo de las
representaciones, por lo menos en el contextc de las
representaciones mescamericanas’. Por lo tanto, los rituales
son en si mismos una verdadera combinatoria en la cual normas
y libertad se conjugan armoniosamente, favoreciendo a la
liberacién de una cantidad considerable de emotividad, vy
ponen al descubierto la sensibilidad indigena.

Ademds, "los rituales representan una herramienta
incomparable para descubrir los esquemas indigenas de
representacién del Mundo. M&s que cualquier otra experiencia,
los rituales poseen esa singular capacidad de integrar
acontecimientos espacio-temporales en un todo funcional, de
una serie de acciones enmarcados por los limites
cronolégicos. En la medida en que los ritos poseen, en su
esencia misma, un cardcter repetitivo gracias al cual su

contenido es directamente identificable, es posible esperar

* op., cit. p. 29
" op. cit. p. 30
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gue se adectien a una serie de cédigos gque determinen sus
procesos"”.

Siguienda la interpretacién de Galinier, los rituales
juegan un papel determinante, en cuanto a que posibilita el
acercamiento sobre la existencia de "estructuras simbdlicas
de fondo", capaces de regular el conjuntc de las relaciones
sociales, en el plano de la estdtica social, vy las
transformaciones ideoldégicas que acompafian la dindmica
comunitaria. Ademds hace resaltar la fuerza de lo simbdlico
en ciertos momentos criticos de la vida social, como los
episcdios de viclencia. Estas pueden ser conflictos reales,
de facciones en el seno de la comunidad o contra el poder
Estatal en donde, generalmente, se afirma la permanencia de
un orden simbdlico deominante : el de la sociedad nacicnal’.

En sociedades como la Hilahfiu, que carece de un
lenguaje escrito, de vestigios arqueocldgicos, que identifique
de manera inmediata, nuestra cultura, nuestro pasado vy
presente, sobre todo de nuestra visién del munde; el tdnico
recurso, son las practicas ceremoniales y rituales. Existen
ejemplos, que van desde los mis simples y sencillos, hasta
los més complejos y con un contenido profunde. Uno de los
ejemplo que, aparentemente es muy sencille, se puede cbservar
en el momento del saludo entre HAahfiu al encontrarse en el
camino: se detienen, las miradas se rehuyen, algunas palabras

son susurradas, el sombrerc se alza ligeramente, las manos

" Op. cit. p. 28
" Op. cit. p. 38
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apenas si se rozan. El contenido simbélico y el significado
de este ritual cotidianc expresa que los hombres se otorgan
la autorizacidn de pasar y después reemprender la marcha,
procedimiento repetido cotidianamente y a lo largo de toda
una vida.

El sentido y significado profundo de este ejemplo, va
mucho mids alld de una simple apariencia de amistad y repetc
entre dos personas: nos remite a la visién del hombre sobre
_a sociedad, la comunidad, el mundeo y Dics para los Hiidhnu.
Tienen que ver con el sentido de la wvida y la muerte,
expresados bédsicamente en los rituales funerarics celebrados
por los pueblos y comunidades HfiZhfiu. Un ejemplo de ello se
encuentra en el Rito del Levantacruz en el novenario, el cual

serid tratado mids adelante.

4.2 El1 sentido de la vida y la muerte en los rituales del
pueblo Hiidhfiu.

Para responder a las preguntas sobre ¢(Cudl ha sido el
elemento central que ha mantenido vive al pueblo Hfidhfiu, a
través del México prehispanico, durante la conquista, la
dominacién colonial y en la actual peolitica indigenista del
Estado Méxicano? Surge la necesidad de indagar y reflexionar
profundamente sobre el sentido de la "visién y cosmovisién
del mundo", a través de una serie de rituales finebres, las
que expresan el eguilibric gue existe entre la wvida v la
muerte del hombre; entre el hombre y el mundo; entre el mundo

y Dios vy; entre Dios y el hombre y viveversa, expresada a
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través de la religiosidad popular de nuestras comunidades y
pueblos Hlahifiu.

En el andlisis sobre el tratamiento de la muerte, a
través de los rituales funerarios , ésta es despojada de su
cardcter misterioso y se convierte es un acontecimiento
cctidianc que complementa la vida social del hombre. No cabe
duda que en los rituales, existan fuertes huellas de una
evangelizacién cristiana gue ha estado presente durante méas
de medio milenio; sin embargo, durante ese tiempo, el pueblo
Hiidhfiu, como muchos otros pueblo indigenas de México, ha
transformado su pensamiento en respuesta a la opresién,
buscando para ello, mecanismos y estrategias de resistencia y
sobrevivencia.

A la vez que aceptaban el culto a los santos y se
plegaban a los deberes inherentes a é&ste, los HA4hAu
aprovecharon la presencia de una estructura de funciones
religiosas estables para asegurar la existencia de una serie
de rituales alimentadas por las tradiciones prehispdnicas y
que en la actualidad adn se practican. Los ritos se
manifiestan y giran, principalmente, en torno a los momentos
festives (de la comunidad, de la familia o la regidn), los
dedicados a los difuntos (Todos Santcs, el responso, etc.}),
el compadrazge, el nacimiento y la muerte (el Levantacruz);
considerados como los momentos privilegiados que vivifican a
la comunidad y al pueblo Hfidhfiu.

El rito gque a continuacidén presentamos, corresponde

al momento mas dificil y triste que agobian a las familias y



comunidades HAdhfiu, del Valle del Mezquital; pero también
porgque en &1 se expresa toda una visién y cosvovisién del

mundo: se trata del rito del LEVANTACRUZ.
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4.3 EL RITO DEL LEVANTA CRUZ™.

4.3.1 Descripcidén del rito.

Uno de los rituales que expresa el sentido del del
mundo, la sociedad, la comunidad y la relacién del Dips con
el hombre, es el rito del Levantacruz. Esta es practicada en
la mayorfa de las comunidades indigenas del Valle del
Mezgquital. Por eso fue necesario analizarlo y reflexionar
sobre su sentido y significado, desde los propioss actores gue
la wviven vy la llevan a cabo. Aungque existen algunas
diferencias de forma, en las distintas comunidades donde se
realizan, el contenideo de fondo es el mismo.

Generalmente, este acontecimiento ha side considerado,
como un momento en que el alma del difunto, llega su turno
para ascender al cielc y para ello se necesita de la
colaboracién y participacidn de todos los elementos naturales
y s8obrenaturales del universo, asi como de la presencia y
participacién de hombres y mujeres gue la-rodearon durante su
vida sobre la tierra.

A través de un lenguaje ritual lleno de sinbolismos y a
veces hasta misteriosos, la ceremonia es efectuada,
distinguiéndose cinco partes esenciales : preparacién,
ceremonia en la casa, comida, procesién al cementerio y en el

cementerio.

™ Descriprcién tomada de un trabajo titulado "EL LEVANTA CRUZ:
Palabra y Accién de Dics en un rito HAdhfiu !otomi). Realizado
en alguncs pueblos de la Sierra de Zimapan Hgo., considedrada
como parte integrante del Valle del Mezquital; por una
Comisidén de Religiosidad de la Dibdsesis de Tula, Hgo. Pp
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4.3.2 Preparacién

El pendltimo dfa del novenario el rezandero les avisa a
los dolientes lo que se necesita para la ceremonia
ramilletes, ceras, veladoras, incienso, flores, agua bendita,
arcos de cucharilla, pétalos blancos o papel picado, coronas
de papel de china y la corona que se cuelga en el techo. No
deben faltar las ofrendas, la ropa del finado, ni los
padrinos que son nifios.

Los dolientes preparan la comida : pan, café, cigarros,
pulque, aguardiente, etc... lo que esté a sBu alcance vy
posibilidades econdmicas.

El rezandero, por su parte se auxilia con su libro del
"Dévoto del purgatorio" y otros libros de oraciones vy
cuadernos de alabanzas. Va acompafiado de su "segundero" o
ayudante, su familia, sus amigos. El rezandero explica -
durante la ceremonia- a los dolientes y padrinocs lo que deben
hacer y como.

La casa del finado ¢ finada, donde se efectda la
ceremonia esti preparada de la siguiente manera : una mesa de
madera cubierta con una sdbana blanca, y sobre ésta una cruz
de cal; cuatro ramilletes hechos de flores blancas y rojas
con hejas de liric y una cera por cada ramillete, colocados
en la esguina de la mesa. Las veladorqs que han llevado los
acompafiantes estan colocadas en forma de cruz. En el centro

de la mesa estd una cruz de madera.
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Bajo la mesa se encuentran varias cosas : una cruz de
cal en centro, una cruz de nopal sobre un plato colocado
hacia el sur de la mesa, una bolsa con la ropa del finado;
sus zapatos o huaraches aparte. Reliquia de romero, ceras,
parafinas, veladoras, los carbones de las brasas gue se han
utilizade. Todo eso se encuentra alli desde que el cuerpo se
tendié y también las cosas que se han ido acumulandec durante
los nueve dias.

Por la mafiana los caseros -anfitriones- quitaron el
gallo que estuvo atado en una pata desde el primer dia del
ncvenario y lo matan para cocerlo y presentarlo como ofrenda

(en otras partes ya no se mata sino que se le deja libre).

4.3.3 La ceremonia en la casa.

El rezandero saluda y pide a los dolientes que traigan
brasas y se acerguen a incensar., Lo hace primero el rezandero
dos veces en forma de cruz al altar de la casa donde estan
las imdgenes de los santos, de la Virgen o de Cristo. El
altar estd adornadoc con arcos de papel de china, flores
naturales © de papel. Después incensa otras dos veces en
cruz, desde el lado derecho, lo gue estd tendido sobre la
mesa. En seguida, los parientes del finado pasan a incensar
lo mismo que el rezandero.

Se gquita tode lo gque hay sobre la mesa dejando sdlamente
la cruz de cal. Entonces el rezandero la inciensa dos veces
en forma de cruz, repitiendo una misma oracién., Pide una

sdbana blanca. Una mujer detiene el sahumador y sosteniendo
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sobre €1 la sdbana doblada, el rezandero la inciensa dos
veces en cruz. Luego la extiende sobre la mesa. Coloca sobre
la cruz de cal una cruz de granos de maiz, mientras va
rezando el Ave Maria (diez granos) y un Padre Nuestro (un
grano), gue hacen once granos en total; un misterio del
rosario.

El rezandero pide la ropa del finado. Dos de sus
familiares mids cercanos (hijos, hemanos, etc.) incensan la
ropa. Estos son siempre un hombre y una mujer quienes
recibirdn la cruz de madera. La mujer toma el incensador:
sobre él1 incensa el hombre dos veces en cruz cada una de las
prendas. Si el difunto es hombre incensan primero su pantalén
y se lo entregan al rezandero. Esta lo toma y hace con él dos
cruces sobre la mesa y lo coloca a lo largo sobre la mesa.
Luego, su camisa hecha bela con la que el rezandero wvuelve a
hacer dos cruces sobre la mesa, colocidndola de tal manera
sobre el pantalén que asemeje la cabeza del finado. Una
camisa mds se coloca un poco extendida a lo ancho de la mesa,
simulandeo las manos. Por Ultimo, otra prenda cualguiera que
se coloca bajo la cabeza en forma de almohada. Asi, la ropa
se ha tendido formando el "cuerpo" del finado. Sobre la ropa
se coloca una sédbana blanca, que incensan los dolientes,
cubriendo el "cuerpo". El rezanderc incensa dos veces en
forma de cruz lo tendido sobre la mesa y coloca sobre el
"cuerpo", una cruz de madera, la que acompafi® durante todo el
novenario. Al los lados de la cruz se ponen bastante romero

en forma de cruz. El rezanderoc pide palma bendita, formando



con las puntas una cruz gue coloca sobre el "cuerpo" y el
romero.

Auxiliado por su segundero, el rezandero coloca en forma
de cruz, a cada lado de la mesa, los cuatro arcos de
cucharilla, montadas sobre dos palos =n forma de cruz. Los
dos arcos gque se colocan en leos pies y en la cabeza, miran
hacia la salida o puerta de la casa y los arcos gue estan en
los brazos se ponen mirando haclia el centro de la mesa. Una
vez colocados los cuatrs arcos, se ponen sobre la mesa los
cuatro ramilletes siempre en f[orma de cruz. En cada ramilete
se pone una cera nueva. Las veladoras se colocan formando una
cruz © bién, una en cada esquina de la mesa.

Finalmente, el rezandero pide que le traigan la ofrenda
y la coloca en la mesa. Todo va dentro de una canasta tapada
con servilletas (pan, cigarrillos, aguardiente, tamales,
tortillas, =etc.)!. Esta ofrenda que ponen los caseros le
corresponde al rezandero, que suele repartir entre los
agistentes ya gue han terminado el rito. Todo ha gquedado
listo para recibir 1la cruz. Mientras tanto, se cantan
alabanzas hasta gque lleguen los padrinos con la cruz de

madera.

4.3.4 Recibimientoc de la cruz.
Los padrinos de la cruz de madera siempre son hombre
y mujer (nifo y nifial, salen de su casa calculando llegar a
la casa de los dolientes entre ocho y diez de la noche; nunca

antes de las ocho, pero si llegan después de las diez es
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preciso tener paciencia. Antes de salir ya han dado de comer
a sus acompafiantes y misicos. Al salir de la casa se gueman
cohetes. Los padrinos llegan a la casa acompafiados de
vecinos, con los misicos que tocan binuetes (vielin, jarana vy
guitarra). Dos nifias cargan un ramillete cada una. Cada
ramillete lleva una cera encendida. Dos nifios llevan, cada
uno, una banderita de papel de china, de color blanco. Estos
nifios llevén coronas con flores -de papel de china. Las
corecnas de los nifios llevan cincoe flores : cuatro alrededor
en forma de cruz y la otra arriba en el centro de las cuatro.
Las coronas de las nifias solamente tienen cuatro flores en
Cruz.

La madrina va al frente con el incensador vy en
seguida el padrino con la cruz que ya estd bendita. Durante
el camino se van tirando cohetes que anuncian la cercania de
la cruz. Al mismo tiempo se van tirando pétalos blancos. Al
oir los cohétes, los dolientes también se previenen. Se
escogen dos nifias que carguen con dos ramilletes que estén
sobre la mesa y dos nifios que lleven las dos banderitas de
papel de china, de color blanco, solamente o combinado con
otro color, Nifiocs y nifias se coronan. Los parientes del
finado més cercanos (siempre hombre y mujer en pareja) y los
cuatro nifios salen de la casa a recibir la crusz.

En el patic de la casa se encuentran los padrinos de
la cruz con los familiares del difunto. Se coloca un petate
en el que se incan los dos padrincs {(hombre y mujer) y dos de

los dolientes (hombre y mujer). Los ramilletes y las
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banderitas se reparten a los lados de los arrodillados. Los
caseros reciben a los pdrinos con la cruz, arrojando pétalos
blancos. Los delisntes incensan la cruz. Primero lo hace la
mujer v el hombre gue reciben y luego todos los demas. Los
padrinos incensan a los dolientes. Los musicos tocan binuetes
y lus rezanderos cantan alabanzas. Una vez gue la cruz es
incensada, pasan a la habitacidn donde estd tendida la ropa
del finado. Ahi reciben la cruz. Dentro de la casa se coloca
nuevamente el petate y se arrcdillan padrinos y dolientes que
reciben. Niflos y nifias se colocan ambos lados. Los dolientes
incensan la cruz. Los padrinos entregan la cruz y la sahuman,
Los dolientes vuelven a incensar la cruz, mientras tanto,
algunos otros de los anfitriones arrojan petaleos blancos a
los padrinos. En ese momento hacen denotar cohetes; los
misicos tocan y los rezanderos entonan alabanzas.

Después, los padrinos y dolientes que recibieron la
cruz se incensan y "se piden" las gracias con dos abrazos
uno hacia la izquierda y otro a la derecha. Los padrinos
dicen a los dolientes wunas palabras de consueloc. Estos
entregan la cruz al rezandero quisn lacoloca en el altar de
la casa. La cruz que trajeron los padrinos estid adornada con
flores blancas de papel de china. Son seis flores : una en la
parre superior, otra en el centro, dos en la parte de abajo ¥y
una en cada brazo.

Se inicia el rezo del Santo Rosario con los misterios
que correspondan al dia (s6lamente cuando estd tendido el

cuerpo se rezan los misterios dolorosos, aungue no toguen ese
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dial. Al finalizar cada misterio se canta una alabanza o se
toca un binuete. El rezandero bendice la cruz en cada
misterio. Las letanfas son rezadas. Para terminar se hace el
ofrecimiento y el rezandaro reza la novena jornada. Terminado
el rosario se reparte a los acompafiantes café, L&, pan,
cigarros, pulque y tamales. Durante toda la noche siguen las
alabanzas y la miasica hasta las cinco o seis de la mafana,

hora en gue se empieza el rosario del Levantacruz.

4.3.5 Levantamiento

Llegada la hora, el rezandero y los dolientes incensan
la mesa y el altar de la casa en forma de cruz. Se escogen
los padrinos para levantar la cruz : dos nifias y dos nifios
gque no sean de la casa, El padrino de la cruz y el rezandero
les coloca a los nifnos las coronas : a las nifias de cuatro
flores y a los nifios de cinco, de papel de china blanco sélo
o combinade con otreo color. Nifios y nifias portan los cuatro
ramilletes con sus ceras y ponen uno a cada lado de la mesa.
Los nifios van distribuidos de la siguiente manera : una a la
cabeza y otro a los pies de la mesa donde estd la ropa del
finado; las nifias a los lados, una en cada brazo de la cruz.
Primeramente se canta una alabanza y luego sigue el rosario.
Los misterios son los gue corresponden al dia y entre ellos
se canta la alabanza "Viva Jesis, Viva la Cruz". De ser
posibkble los padrincs van cambiande de lugar en cada misterio,
hasta que wvuelvan a gquedar como empezaron. Asi han dado una

vuelta a la tumba.
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Al terminar el rosarico hacen otras oraciones ¥y
alabanzas. Las alabanzas invitan a arrojar pétalos blancos
sobre lo tendido sobre la mesa y hacia los lados. Con otras
oraciones el rezandero bendice la cruz que estd tendida. Con
una alabanza especial a incensar la cruz en su Gltimo dia. El
rezandero incensa, luego los dolientes y acompafantes.

Los nifios-padrinos dejan los ramilletes y se preparan a
levantar la cruz de madera. El rezandero les explica lo que
han de hacer. Los nifice toman la cruz : uno a la cabeza vy
otro a los pies; las ninas una en cada brazo., El rezandero
entona la alabanza "Virgen Santa y Poderosa" mientras las
niflas y el nino gque tomé la cabeza de la cruz la van
levantando muy lentamente. El nific que detine el pie de la
cruz no lalevanta. Mientras tanto, cantan una alabanza. Una
vez que la cruz es levantada, la vuelven a acostar. Esta
operacidén se repite tres veces.

Los padrinos entregan la cruz a los dolientes y é&stos la
incensan. Luego la colocan, de pie, en el altar de la casa.
El rezanderc inccensa los objetos tendidos sobre la mesa.
Recdge (€l o algun casero) el romeroc y la cruz de palma y los
coloca en una canasta. Luego de incensar lo tendido sobre la
mesa va levantands las prendas, una por una, gue son
incensadas dos veces sobre el sahumador y las entrega, una
por una, a la doliente, quien las recibe en sus brazos para
colucarlas en un ayate. Acto seguido se levanta, grano por
grano, la cruz de maiz. Se rezan diez Ave MArias y un Padre

Nuestro. El rezandero incensa dos veces en cruz.
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El rezanderoc o los dolientes 1levantan la sibana.
Entonces se levanta la cruz de cal. Los padrinos-nifios barren
la cruz de cal juntando los extremos hacia el centro. Usan
unas escobitas de palma bendita o de popote. El rezandero
canta mientras la cruz de cal se pone en una caja o costal.
La mesa es retirada para gue el rezandero riegue agua bendita
sobre todo lo que estaba sobre la mesa. Los padrinos barren
la habitacién hacia el centro. Todo lo gue barrieron (cal,
flores, cera, basura) le tiran al pie de un maguey o donde
nadie lo brinque ©o en su caso se lleva a enterrar al
cementerio. Donde estaba la cruz de cal en el piso, se
colocan los ramilletes y velas de los anfitriones en forma de
cruz. Se dejan ahi hasta que la cera B8se consuma. Los
dolientes entregan la ofrenda al rezandero y éste lo reparte
entre los dolientes, completdndose el tercer momento de la

ceremonia que es la comida.

4.3.6 Procesién al Cementerio.

Terminada la comida, entre las ocho y nueve de la maflana
se comienzan los preparativos para salir al cementerio. E1
rezandero incensa la cruz de madera y el altar, luego los
dolientes y acompaflantes. Se colocan las coronas a los cuatro
nifios-padincs. Las niflas cargan los ramilletes el padrino y
los nifios las banderitas. El sahumador lo toma la madrina de
la cruz. El padrino toma la cruz de madera; los acompafiantes
ayudan con los arcos de cucharilla, otras flores, algunas

veladoras y las cuatro coronas grandes de papel de china. El
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rezandero entona la alabanza de "Adios Reina del Cielo" para
despedir. Mientras tanto, se dan dos vueltas alrededor de
donde estuvo la mesa.

De la casa sale primerc la madrina con el incensador;
luego el padrino con la cruz; después los nifiog con los
ramilletes y las banderitas, los misicos, los arcos, etc.
Atris los dolientes y acompafiantes hasta llegar al

cementerio.

4.3.7 En el cementerio.

Al llegar al cementerio, la madrina de la cruz se inca e
incensa en cruz hacia la puerta. Todos entran y hacen
proccesién de cuatro vueltas dentro del cementerio. Llegando
a donde estd enterrado el caddver, se incensa en cruz,
primerc 1la madrina y el padrino de la cruz, luego el
rezandero y los dolientes. El pdrino coloca la cruz en la
cabeza de la tumba. Se incensa la c¢ruz en el orden anterior.
Los ramilletes se colocan sobre la tumba. Se hace una cruz
con flores en el centrc. Las coronas de papel de china se
colocan encima; si son cuatro, se ponen en forma de cruz. Los
arcosg se colocan a los lados de la tumba. Alli se reza alguna
cosa censilla como "El Sudario". Todos vuelven a incensar en
forma de cruz, mientras el rezandero canta una alabanza de

degpedida.

4.4 Sentido y significado de 1los simbolos y ritos del
Levantacruz en relacién al mundo, la sociedad, la comunidad vy
Dios para el Hiidhfiu.
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Cada uno de los elementos utilizados en el rito,
contienen un significado simbélico que da sentidc al mismo.
Es una constante de que en cada familia, la muerte de un
miembro, significa, en terminos de las relaciones sociales,
una pérdida de un ser querido; pero en comunidades y familias
indigenas como la Hiidhfiu, significa también la pérdida de un
apoyo 1importantisimo en la sobrevivencia del grupo, la
comunidad y la familia. Por lo mismo, este acontecimiento, ha
sido dificil de encontrarle el sentido misterioso y mitico
que encierra, ya que lo que se observa a primera vista, es
una tragedia y una desgracia que pesa sobre una familia, lo
cual aumenta su desdicha a su paso por el mundo.

8in embargo, por la delicadeza con que se realizan,
por el cardcter solemne con la que es efectuado, el rito del
Levantacruz, contiene valores culturales y miticos utilizados
por los antiguos habitantes de Mescamérica. Aunque, los
actores o victimas actuales de estas tragedias no sepan
explicarlos, no significa que sean invalidados, sinc por el
contrario, siguen utilizandolos. En el inconciente de la
comunidad viven su sentide y su valor. Sin gque wvean la
necesidad de comunicarlo y ensefiarlo a personas ajenas,
quienes solo buscan la oportunidad de tacharlo de migicos,

superticiosos, inconscientes y mundanos.

4.4.1 LOS NUMEROS



a) El nimero 2 : el cardcter dual del mundo.

El mundo estd hecho de cielc y tierra, la humanidad
la forman hombres y mujeres., el tiempo pasa a través de dias
y noches. Cada cosa estd compuesta por dos elementos, scbre
tode tomando como referencia al cuerpc humano, la cual
renemos dos orejas, dos ojos, dos labios , dos manos, dos
pies, etc, Por ello cuando una persona muere, el entierro
debe hacerse dos  veces. Se tiene gue repetir el
enterramiento, pero como ya no se puede hacer con el cuerpo
del difunto, a los nueve dias, ésta se realiza por segunda
vez a través del Levantacruz, representando simbélicamente al
difunto o difunta por medic de las ropas; que de acuerdo a
nuestros antepasados era la forma de representar y distinguir
la categoria y la personalidad del difunto durante su vida

mundana .

b) El nimero 3: el dire, el cielo y la tierra.

El &ire, la cual funge como intermediaria entre el
ciele y la tierra para que el difunto pase de la tierra al
cielo. Como en el Levantacruz, el novenario consta de tres
veces tres dias (3X3-%), ésta va a hacer de mediador, va a
hacer un servicic para que el difunte pase al cielo. El
difunto va a pasar al cielo por el servicic y la oracidn qué
el rezandero y la comunidad hacen durante estos nueve dias.
Al incensar con el sahumador {que también tiene tres patas),
el humo sube por el ailre, sirviendo de canal de comunicacidn

con Dics. Con esta ceremonia se completa el ciclo entre el
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no. 1-Cielo y el no. 2 tierra = a munde, mas no. 3-Aire,
Levantacruz y humo del sahumador = a paso de Dios hacia la

tierra y paso de los hombre hacia el cielo,

¢) El nimero 4: la cruz y el mundo.

Desde un principio los Hfidhfiu, han pensado que el
mundo consta de cuatro rincones y cuatro direcciones : el
Oriente y el Poniente, el Sur y el Norte. Estas cuatro
direcciones se encuetran en el centro y forman una cruz : de
ahf que la cruz llegd a ser simbolo del mundo. Los cuatro
rincones se juntan en el centro y forman un cuadrado, en
forma del piso de un cuarto. Lo cual también el cuadrado se
convierte en simbolo del mundo. Por ello, la ceremconia del
Levantacruz se lleva a cabo en un cuarto gue simboliza al
mundo y el mundo del difunto; y se barre también rtoda la
basura gue se acumula durante los nueve dias, desde los
cuatro rincones del cuarto hasta el centro, donde se junta
toda. Estas cuatro direcciones, también forman dos caminos,
dos historias : uno es el camino de Dios (Oriente a
Poniente), otro el camino de los hombre (Sur a Norte). En
cada uno de estos caminos tenian en cada extremoc la vida y la
muerte. La vida de Dios estd en el Oriente, y Dios se
encuentra con la muerte en el Poniente (de la misma forma que
el Sol nace en el Oriente y muere en el Poniente); en cambio
la vida de los hombres comienza en el Sur y su muerte estd en
el norte, de donde viene el frio.Por eso, cuando una persona

muere se enfria.
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Esos dos caminos, el de Dios y el de la humanidad,
esas dos historias, se encuentran en el centro de la Cruz. La
vida y la muerte de Dios y la vida y la muerte de las
personas se encuentran y se equilibran en el centro, de donde

sale una quinta direccidn (no. 5)

d) El nidmero 5: la quinta direccidn

El no. 5 simboliza la quinta direccién gue sale del
centro de la cruz hacia arriba, con y en ella se llega a
Dios, superandc cualquier situacién. En el Levantacruz todo
se pone en el centro de la habitacién, todo se pone en forma
de cruz o de cuadrado. Con ellc se expresa simbdlicamente que
Dios se encuentra con el difunto, el difunto se encuentra con
Dios y se va con El. Durante toda su vida se prepard para
este momento, para llegar al centro de la Cruz, encontrarse
con Dics e irse con El, y hacerse como El, es decir
endiosarse. El centro de la cruz también simboliza el ombligo
de la tierra, el ombligc del pueblo y el ombligc de Dios.

De ahi gue todas las cruces y cuadrados que se hacen
y se utilizan en el Levantacruz : cruces de cal, de copal, de
luz de wvelitas, de papel, de tierra, de flores, etc., todas
recuerdan gque el trabajo del hombre en este mundo es hacerse
como Diocs. En el Levantacruz se incensa cinco veces, las
primeras cuatro hacia los cuatro rumbos y direcciones del
mundo; ademas como la cruz tiene direccidn humana y direccién
divina, significa gque el difunto cumplid con la voluntad de

Dios balanceado con El. Finalmente, la gquinta vez que se
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incensa se estid simbolizando el ascenso y encuentro del

hombre con Dios.

4.4.2 El ritual una expreaidén de solidaridad
social y comunitaria.

Aunque -come ya mencioné-, el fallecimiento de una
persona, se presenta como una desgracia, en el fondo y en el
inconciente de las familias Hfidhfiu, este acontecimiento, es
un momento importantisimo y debe ser celebrado con alegria,
cantos, misica y danza, perc como por el doler y la tristeza
gque embarga a los dolientes, esto se simboliza a través de
los ramilletes de flores, figurillas de todos celeres y con
la suntuosidad con que se levanta el altar. Es decir, que
existe una doble expresién en la realizacién del rito
funerario : una tristeza y una alegria. Vuelve a aparecer el
cardcter dualista de la vida. Y en ese equilibrio es lo que
permite a los hombres y mujeres Hfidhflu aguantar, resistir y
sobrevivir ante situaciones tan dificiles.

Los cuatro padrinos representan la humanidad. En el
rito del Levantacruz los cuatro padrinos significan toda la
comunidad, toda la humanidad, guienes fueron creados por Dios
desde el principio para gue ayudadran a la construccidn del
mundo. Los padrinos son gente joven; son nifios gque comienzan
a vivir mientras el finado ya termind su camino en esta vida.
En el fin de la vida de este difunto estd& presente la vida
futura de la humanidad. El1 difunto estd en el centro de los

cuatro padrinos, en la quinta direccién, donde se superan



todas las situaciones de la humanidad; ahi, en esa direccién
se comunica con Dios, se encuentra con El despidiéndose de la
comunidad.

Toda ésta serie de simbolismos, tiene una estrecha
referencia, como se ha mencionade con la humanidad. Con base
en esa referencia y con el rito, se explican el significado
que el Hfldhfilu tiene acerca del mundo, la sociedad y Dios.

La relacidén del mundo con el Hfidhfiu es de quilibrio,
en el sentido de que el camino de Dios se cruza con el camino
de la persona (representado en la cruz), formando el mundo y
quedando todo equilibrado. E1 mundo, representado en la
habitacién {en forma de cuadrado y cruz), colabora a que el
difunto, puesto en el centro o en la gquinta direccién,
tracienda y se vaya con Dios. Bajo la plena conciencia de que
el HAdhfiu pertenece al mundo, ello establece una relacidn de
necesidad esencial para la plena realizacién del hombre. Para
ello, es necesaria una relacién de unidad, de acompafiamiento
y de solidaridad de los vivos para con el difunto, que ayude
al hombre expresarse en lo profundo de si, preparindole
simbolos, relaciones, expresiones. Por medio del humeo, el
rezandero, la cruz de cal en el piso, la quinta direccién, el
mundo acompafia al difunto para que se encuentre con Dios. Es
un mundc de acompafiamiento y un canal de expresidn entre Dics
y los hombres.

El mundo para el Hfldhfilu, es una localidad, un pueblc,
una habitacién, peroc es a la vez el universo (representado

por la cruz y el cuadrado). Por eso se siente miembro de todo



el universo y de todo el mundo. En sintesis, el mundo es el
lugar de compartir; de nacer y morir. Es el lugar de la vida
y la muerte., Es un lugar de agradecimiento, de caminar y
sufrir.

En el proceso de acompafiamiento y la expresién de
unidad y solidaridad que se d& durante la realizacién del
rito, se expresa también la visidén de sociedad concebida por
el Hiidhflu. La persona necesita de la sociedad, busca y se
apoya en la sociedad. La cruz no sélo representa al difunto,
sino también a la humanidad-sociedad creadora. Entre el
difunto y la sociedad HfAAdhfiu hay un compromiso: es ella
misma, la gque hace vivir, morir y celebrar como Hfidhflu. Es
ese compromiso el que motiva la presencia de todos en el
Levantacruz, como una forma de dar continuidad y conservar la
tradicién y las costumbres. Como el difunto ya no puede
cumplir con la tradicibén, la sociedad 1lo representa
ritualmente en la ropa y en la cruz de cal y se encarga de
cumplir las obligaciones que él ya no puede hacer: de cumplir
con la fe del pueblo. Y en esa forma se va reconstruyendo la
historia, de la cual no se puede prescindir, ni como persona
ni como sociedad. La historia se va haciendo, no sélo con
guienes viven sino también con los que se van. De ahi que se
conciba a la sociedad como un proceso histérico, en donde se
acumula toda la experiencia vital del pueblo, y de ahi se va
trasmitiendo de generacién en generacidn, convirtiéndose (la
sociedad), en una verdadera escuela. En conclusién la

sociedad es la parte complementaria del mundo, ya que sélo a
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través de ella el hombre se hace persona; la necesita para

nacey y hasta para morir.

4.4.3 El Levantacruz: una via de comunicacién y relacidén con
Dios.

De la misma forma en gue el hombre tiene su razén de ser en
la sociedad, también ésta, estd en funcidén de su relacidn
directa con Dios, representada a través de los simbolos de
los colores, las flores, el incienso, la cruz. Con ellos se
expresan lo gque con palabras no puede decirse. Esta relacidén
Dios-hombre, se da tantc en la sociedad, en el mundo, como
después de la muerte. Es la expresién de la trascendencia de
Dios y del hombre entre la vida y la muerte.

Como podemos apreciar, este rite anuncia wuna sociedad
enraizada en el pasado HfAdhflu y en los valores actuales. En
€l se expresa y manifiesta el alma de la comunidad.
Constituyen los momentos mds importantes en la vida
comunitaria, ya que ahi, se recrea un reencuentro con el
pasado, el cual se proyecta hacia el futuro, a pesar de la
cultura dominante y del sistema opresor que se le ha tratado
de imponer.

En la sociedad HfAdhflu, no existen separaciones espacio
temporales, sino que todoc gira alrededor de un solo eje: 1la
vida. Entendida como los momentos, situaciones en gue
interactidan los hombres, la naturaleza, el munde y Dios.

Por eso, los ritos no estdn desligados de la vida diaria, ni

de la fe gue mueve el caminar del pueblo y la comunidad: a



través del ritoc se expresa una complementariedad entre la
vida vy la muerte, como dos momentos gque hacen posible 1la
existencia humana. En la cultura Hiidhrfiu, el rito expresa tres
aspectos fundamentales: primere, como expresién de la vida,
segundo, como expresidn de contradiccién, sobre todo cuando
las condiciones de vida, representan opresidn y explotacién y
dominacién, y finalmente expresa una esperanza gue busca una
organizacién y reestructuracidn hacia un constante cambio,

gue le permita una estabilidad de vida digna y justa.

4.4.4 E1 pistema de cargos de mayordomias (mhephaté).

La cuestidn de los cargos religiosos se consideran de
manera idéntica para todas las comunidades del Valle del
Mezquital, aungue con algunas variantes marcadas por la
situacidén econémica y el gradc de dispersidén de los grupos y
comunidades.

"A partir de sigle XVII, los sistemas de <cargos
religiosos consolidaron la devocién de los santos,
favoreciende su rdpida expansibén en el marco de la cultura
indigena, y se volvieron un contrapeso estable de la
organizacién administrativa local"®. En un principio, los
cargos constituyeron una estrategia local de control social,
al reforzar las estructuras de las jerarquias de poder.

Reubicados en el cursc de la historia de los Hflahfiu, los
sistemas de cargos aparecen come una estructura coercitiva,

en contradiccién con el modelo flexible de organizacién

* Jacques Galinier. La Mitad del Mundo. Pp. 76
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dispersa. Se presenta como una verdadera arquitectura interna
de las "congregaciones" y de las "cabeceras". Controlan el
ciclo ritual de las devocicnes al Santo Patrén local bajo un
sigstema de verticalidad.

Pero, en la realidad, el sistema Hpoahfiu revela dos
niveles de participacién, ya que la funcidén de control de los
fieles no va mas alld del espacic comunitario propiamente
dicho. Se trata de la organizacién indigena arcaica, ya que
por medio de ella, los pequefios grupos dispersos en el Valle,
han podido guardar una cohesién que los rituales periddicos
permitian conservar intactos.

En el mundo mescamericano, la corganizacién de los cargos
comunitarios se subdividian en dos sectores especializados.
De un lado, el conjuntc de las funciones pilblicas politico-
administrativas, que unen a la comunidad en las instituciones
establecidas; del otro lade, los cargos religiosos asignados
a la celebracidén de los acontecimientos mayores del ciclo
ceremonial . El nexo ideolégico entre estas diferentes
funciones es la nocidn de "servicio comunitaric", que liga a

los individuos a la vida pGblica de su pueblo y comunidad.



CAPITULO V
LA LENGUA HNAHNU: CULTURA Y PODER COMUNITARIO
Barrio "El Nith", Inxmiquilpan Hgo.

5.1 Lengua Hfiahfiu: elemento de identidad étnica y
cultural.

El papel y el lugar que ocupa la lengua dentro del
marco total de los sistemas de comunicacién cultural, ha
ayudado a comprender Yy explicarnos el por gqué de la
sobrevivencia de los pueblos y culturas a través de su lengua
como principal medio de comunicacién. Por lo tanto, ésta debe
considerdrsele como un fendmeno social, por pertenecer a un
conjunto definido de sujetos hablantes; también como medioc de
comunicacién entre los miembros de los mismos grupos y por su
papel como medic de educacién dentro de las funciones
sociales gue desempefia.

Como hemos podidc apreciar, el término Hiidhfiu remite
a dos situaciones socioculturales especificas, Por un lado,
constituye el elemento linglfstico y canal de comunicacién
entre los miémbroa de nuestrc grupo é€tnico. Por otro lado,
rebasando los limites de la cuestién linglfstica, se
convierte en un elemento y factor que nos da identidad étnica
vy cultural del grupo gquienes hablamos nuestra lengua Hfidhi.
Es decir, da identidad a nuestro pueblo Hriahriu,
diferencifndose de los demds grupcs étnicos que habitan el
territorio naciocnal. Comoc hemos visto, los Hfidhfiu hemos sido
erréneamente identificados bajo el nombre de "otomi", sin que

muchos de nosotros sepamos gque asi nos han llamado, como
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tampoco conecemos el origen y significado de la palabra
"otomi".

5i alguna vez, algiin antropdélogo pensd que nos habia
identificado comc "otomies", es porgque de antemano habia
conseguido en algin libro el término y lo habia llevado al
campo de estudic, en algin pueblo o comunidad y los bautizd
con ese nombre. Sin embargo, nunca se percatd que el
verdadero nombre del grupo con el que estaba trabajando,
estaba fintimamente relacionado con la lengua gue éstos
hablaban: la lengua Hidhfiu.

A través de ella, conoccemos y reconocemos a nuestra
gente y nuestro pueblo HfidAhfiu, en el sentido mis amplio de la
palabra; ha sido, ademds, el (nico medioc por el cual hemos
logrado mantener parte de nuestro pasado histérico y de
nuestra conciencia étnica. Tanto nuestro  pensamiento,
nuestros sentimientcs, los ritos que realizamos, nuestras
costumbres y creencias expresadas en nuestras actividades
cotidianas; en la charla festiva y entre la multitud que
asistimos a las fiestas, a las ceremonias rituales y nuestra
participacién en ellas (tal como vimos en el rito antes
descrito); s6lo pueden ser entendida a través de nuestra
lengua.

Para nosotros los Hfidhflu, nuestra visién particular
del mundo, estd inscrita en nuetro idioma. Por este medio,
entendemos la forma de como insertarnos en la cultura actual,

tal como la vivimes actualmente. En este sentido, nuestra



lengua Hfiahfilu ha constituido wun elemento importante de

identidad étnica y poder comunitario.

5.2 El Nith: su significado en lengua Hfiahfiu.

Es importante reconocer gue a través de nuestra
lengua Hfadhfiu, hemos desarrcolladec y ceonservadc parte de los
acontecimientos histdéricos y costumbres gue muchas de ellas
ya han desaparecido, por factores ajenos a nuestra cultura;
por ejemplo las fiestas religiosas auténticamente Hfidhflu, los
carnavales gue se celebraban todavia en los fdltimos afios del
siglo pasadec y principios del presente, como una manera de
manifestar el respeto, la alegria vy 1la organizacién
sociocultural de nuestra comunidad indigena.

Pero lo més importante no ha desaparecido: nuestra
Lengua HfA&hfiu. De ella deriva la raiz etimclbgica sobre el
nombre de nuestro Barrio El "Nith". Es decir, gque fue
designado por nuestros antiguos pcbladores para identificar
el lugar que durante mucho tiempo habitaron de acuerdo a su
experiencia cotidiana.

Haciendo una minucicsa revisién e investigacidn sobre
alguncs documentos antiguos, asi como de la experiencia de
personas mayores del pueblo, el nombre proviene de la palabra
Nih-na-ni, gue en lengua HAAhAiu significa camino de 1los
Caleros. Es decir que en é&pocas antiguas, existia la
actividad de extraccidén de la "Cal" de los cerros gue
existenten nuestros alrededores, y se comercializaba en el

Centro de Nzhétccdnni (Ixmigquilpan); y es precisamente, en
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rate lugar donde pasaban y hacian su descanso los
romerciantes de Cal, por lo que se le identificd con ese
numbre: Nihnani. Sin embargo, como ha pasade con los nombres
de otros puebles y comunidades, la influencia del idioma

castellano, para su mejor identificacidén le pusieron NITH.

5.3 Barrio El Nith : del pasado al presente

Nuestro Barric colindan con 1la zona wurbana del
Municipic de Ixmiguilpan. Se encuentra ubicada a una
distancia de tres kilémetros, al este de la ciudad sobre la
carretera Ixmiquilpan-Capula.

Para su organizacidn juridico-politico, esta
subdividide en cince comunidades © manzanas: Nith Centro,
Col. Gral. Felipe Angeles, La Estacidén, Loma de la Cruz y
Botenguedhé.”* Cada comunidad cuenta con un delegado
municipal, nombrados por la misma y reconocidos por la
Presidencia Municipal. Para lograr el cumplimientoc de sus
funciones, cada delegado estd apoyado de un secretario, un
tesorerc y cince vocales o "varistas."” Ademids se cuenta <eon
la participacién de las autoridades tradicionales bajo la

forma de "Cargos y Mayordomias."

“ De esta forma han ido surgiendo las 87 comunidades que
actualmente conforman el Municipio de Ixmiquilpan Hgo., pero
no se han tomado en consideracién la presencia de los pueblos
lo que indica las claras intenciones de un cambic estructural
en cuanto al manejo del Municipio.

7 Término que la gente maneja para distinguir a las personas
encargadas de avisar a la poblacidén respecto a las
actividades que hay que realizar (reuniones, faenas,
cooperaciones) .



Comc en otras comunidades y pueblos indigenas de
México, dentro de nuestras astrategias de sobrevivencia, los
habitantes de El Nith, hemes tratado de adecuar nuestros
estuerzos e inquietudes hacia los procesos de cambio que nos
llegan de afuera, pero siempre tratande de noc perder
identidad cultural y nuestro sentido de pertenencia al
Barrio. Sobre todo, porgue como hemos visto en otra parte del
trabajo, los factores interncs y externos siempre han estado
en constante conflicto y siempre se ha tratado de imponer la
"okra cultura".

En un primer intento por reconstruir la historia,
asi como una forma de recuperar la memoria histérica de los
antiguos y actuales habitantes de nuestro Barrio El Nith; a
través de una minuciosa revisidén de alguncs documentos
antiguos existentes en los Archivos Histéricos de la Nacién y
de la Reforma agraria, neos damos cuenta que ha pasado por
diversos momentos y procesos de transicidén en cuanto a su
régimen social y comunitario. Mismo gque ha determinado
nuestra situacién social, econdémica, politica y cultutal con
respecto a otros pueblos vecinos y también con la cabecera
municipal.

De acuerdec a la documentacién consultada, asi como la
memoria histdérica de algunas personas mayores, podemos
distinguir que nuestrec Barrio El Nith, ha pasado por tres
grandes etapas: durante la Colonia, la época independiente y

la época posrevolucionaria,
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Durante la é&poca colonial E1 Nith fue uno de los
Barrios indigenas perteneciente a la Antigua Repiiblica de
Indios llamada TLAZINTLA, cuya cabecera era El Tephe, de la
Jurisdiccién de Ixmiquilpan. Siendo El1 Tephé& la cabecera, de
conformidad con sus descendientes, les fraccicndé la parte de
terreno gque posefan en comin, de hecho en el afioc de 1778.
Entre los barrios que 1lo conformaban se encontraban los
siguientes : Dios Padre, El Cortijo, El1 Alberto, El1 Nith,
Banganthé, Pueblo Nuevoc y Maguey Blanco. Debido a la
existencia de wuna serie de conflictos, entre Alejandro
Fuentes, duefic de la hacienda de Debodé&, con los naturales de
las Repiblicas de Tlazintla y Los Remedios, alld por los ariocs
de 1800", especificamente durante el mes de julio de 1808 sze
llevé a cabo el Acto de Posesidn (reconocimiento de limites y
linderos), de 1la Repiiblica de Tlazintla, misma que fue
ratificada mediante Real Provisién con fecha 20 de septiembre
de 1B809.

Durante la época independiente, la estructura de las
antiguas Repiblicas de indios, es transformada por los
Repartimientos de Pueblos y Terrenos Propios, basados en las
Leyes de Reforma plasmadas en la Constitucién de 1857

Y precisamente por los afios de 1870, se llevé a cabo
el deslinde de 1la Antigua Repiblica de Indios llamada

Tlazintla, al cual pertenecia nuestro Barrio. Como

" Dictamen paleogr&fico referente a los titulos del poblado
"EL TEPE", Municipio de Ixmiquilpan, Estado de Hidalgo.
Departamento Agrario, México, D.F. a 14 de enero de 1944.



92

consecuencia, éste y los demds Barrios que lo conformaban,
adquirieron la categoria de pueblos propios. Es importante
geflalar que en aquella época, la tierra como recurso natural,
era abundante. Ademde por causa del coulapso de la miseria en
que se encontraban las comunidades indigenas del Valle del
Mezgquital en su conjunto, la tierra aparecia entonces en la
primera escala de valores de la riqueza, estuviera o Tno
cultivada. Pero esa rigqueza estaba acaparada por la Iglesia y
por log grandes propietarios. En ese sentido los primeros
proyectaos sobre materia agraria, relacionaron el
Repartimiento de la tierra c¢on la Colenizacidédn, con la
finalidad de poblar el Desierto, haciéndolo productive para
que se aumentara la riqueza y la fuerza de la nacidn
independiente.

La esencia de los repartimientos consistian en hacer
justicia a los indios despojados de sus tierras, evitar su
aislamiento del resto de la masa nacicnal, ordenando a todas
los gobernadores para que exhortaran a los naturales a dar
razén del fundo legal de sus pueblos, y de las demds tierras
gque se hubieran comprado con dinero de la comunidad, para que
haciéndose de todas ellas tantas porciones iguales, cuando
fueran las familias de los indios existentes tomaran uno en

enterc dominio y propiedad que le toccare.™

" propuesta del Padre Severo Maldonado. Fanal del Imperio
Mexicano. Cit. en: Manuel Gonzalez Ramirez. La Revolucién
Social de México III : el Problema Agrario. FCE. México
Pp.88.
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La tercera y Qltima etapa histérica correspondié al
México Posrevolucionaric, bédsicamente con la Reforma Agraria
Cardenista (1934-1940).

En estas tres grandes etapas histdéricas, predominaron
los factores externos, es decir, las decisiones gue las
autoridades c¢oloniales y los gobiernos federales en sus
distintos momentos establecian hacia las poblacicnes vy
comunidades rurales campesinas e indigenas. S5in embargo vy,
aungue de manera imperceptible, surgian al interior de las
comunidades y pueblos, mecanismos y estrategias que
constrarrestaban los efectos homogeneizantes de los factores
externos. Sobre esto dltimo trataremos en el siguiente
apartado.

5.3.1 Entre la Pequefia propiedad

y los bienes comunales.

El México posrevoluciocnario, en particular, durante
el régimen cardenista (1934-194C), trajo consigo una
reestructuracidn en cuantc a la estructura agraria nacional.
Comc ya vimos en el apartado precedente, antes de la reforma
cardenista, muchos de los pueblos y comunidades indigenas,
vivian en el régimen de Pueblos Propios (una especie de
pequefla propiedad), basado en las Leyes de Reforma de 1B857; e
incluso, algunos puebles, contaban con titulos Primordiales
expedido por la Corona esparicla, durante la época colonial.
Nuestro Barrio El Nith, se regia bajo este régimen. Sin

embargo, con la reforma agraria cardenista, se enfrenté a un



nueve proceso de desequilibrio, ante la presencia de una
nueva forma de tenencia de la tierra.

Aparentemente, el régimen cardenista, recuperaba el
cardcter ‘"comunal" de tenencia de la tierra y 1la
reconstitucién de ejidos. Pero este proyecto, basaba sus
principios, en un visién técnica del cardcter comunal de
tenencia de la tierra; mAs no recuperaba el carédcrer
cultural, que significaba para los campesinos indigenas, el
cardcter comunal de las comunidades y barrics o pueblos.

Al crear parcelas ejidales y comunales, se
fragmentaban las relaciones comunitarias. Como consecuencia,
se generdé una serie de conflictos, disputas y enfrentamientos
{en ocasiones violentos) entre comunidades, aungue
pertenecieran al wmismo grupo étnico. El estudio que
presentamos sobre el Barrio de E1 Nith, recalca esta
Bituacién.

5.3.2 Un tramite de titulaciém

inconcluso y un expediente perdido.

El & de noviembre de 1941, en cumplimiento del
articulo 273 del Cédigo Agrario vigente, se nombrd, mediante
una reunién general, a los primeros '"representantes
comunales" de la comunidad de El1 Nith. Resultando electos,
por mayoria de votos, los CC. Clemente Damidn Garcia y Felipe
Hernandez Garcia, como propietario b4 suplente

respectivamente”. Ellos se encargarfan de intervenir en la

¥ Acta de eleccién de "Representantes Comunales", El Nith,
Ixmiquilpan, Hgo. a 6 de noviembre de 1941.
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tramitacién del expediente gue se instauraria en el
Departamento Agrariec, para sclucionar los conflictos que por
terrenos comunales existian con los poblados (ex-Barrios de
la Antigua Repiblica de Indios "Tlazintla") de El Cortijo, El
Alberto, Pueblo Nuevo, Banganthé, E1 Tephe y Maguey Blanco
(Thaxuada)

Entre los laberintos de los tramites burocraticos,
del Departamento de Asuntos agrarios y Colonizacidén (DAAC),
desde 1941, los primeros dos representantes comunales de E1
Nith, estuvieron, dando wvuetas y mis vueltas hasta que en
1952, Clemente Damidn Garcia (mediante oficio con fecha 22 de
febrero de 1952}, decidié renunciar y pedir su cambio, sin
haber logrado el objetive de sus funciones. Dicho acto fue
presentads en una reunién general, llevado a cabo en el
centro del Barrio, en la misma fecha, donde se aproveché para
nombrar a los representantes sustitutos.

En ésta, resultaron electos, lcs CC. Francisco Pérez
y Secundino Cataldn, propietaric y suplente respectivamente",
Ya con la idea de gque este nuevo régimen de tenencia de la
tierra, traeria grandes beneficios al pueble, iniciaron sus
gestiones por un tiempo de 5 aflos (1952-1956), ain poder
lograr su misién. Un Tercer nombramiento vendria a dar
continuidad y seguimiento al expediente, que ya para estas
fechas, se habia perdido entre las toneladas de papeles gque

existian en los Departamentos Agrarios.

" Acta de Eleccién de "Representantes Comunales". EL Nith,
Ixmiquilpan, Hgo. a 22 de enero de 1952.
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El 22 de mayo de 1956, reunidos en el lugar
acostumbrado, se procedié a la eleccién de los nuevos
"Representantes Comunales", gquienes por mayoria de votos
resulraron electos: Antcnic Quezada y Felipe Quezada,
propietario y suplente respectivamente”. Tampoco, éstos
pudieron dar con el paradero del Expediente y mucho menos,
lograr el tramite de titulacién.

Con la terquedad y necedad gque ha caracterizado a
nuestro pueblo, en 1961, se volvieron a nombrar, nuevos
"representantes comunales”, con la finalidad de ver si aitn ge
podian recuperar una esperanza de titulacién. En esta misién
fueron nombrados los CC. José Zamora Trejo y Gregorio
Cataldn, pero desafortunadamente, sus esfuerzos fueron en
vano,

Ya para el afio de 1969, en su informe gue rendia el
Ing. Misael Arana Calvo, decia que: "no se pudieron localizar
terrencs comunales para confirmarlos a favor del poblado de
que se trata, en vista de gue, para llegar al nidcleo de
poblacién mencionado le informaron que la solicitud de 1la
intervencién de ese Departamentoc en el problema de su
poblado, se referia a conflictos por linderos gque existen
entre algunos propietarios, con terrenos de otros poblados
colindantes y que, por lo tanto consideraba innecesario
localizar terrenos gque no podian considerarse como comunales,

porque ademis la mayoria de los terrenos donde estd situado

? Acta de Eleccién de "Repreentantes Comunales". El Nith,
Ixmiquilpan, Hgo., a 22 de mayo de 1956.
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ese nicleo de poblacién, corresponde a peguenas
propiedades"”. A pesar de la falta de documentacién que nos
dé cuenta sobre la veracidad de los hechos suscitados en este
largo y, engorroso tramite de tirulacién comunal de nuestro
pueblo, podemos concluir, gque los factores que determinaron
el curso de los acontecimientos, fueron 1los intereses
politicos y econdmicos de quienes en realidad tenian grandes
extensiones de terrenos, dentro del poblade y gque wveian
afectadas =sus intereses. Sobre todo, si nos damos cuenta gue
el primer representante Comunal, era uno de 1los grandes
terratenientes.

Pero ademds de las relaciones T“amistosas" qgue
existian entre los ‘representantes’ Y los grandes
propietarios. Sobre todo si eran funcionarios pldblicos, como
lo fue el rcaso de un expresidente municipal [Martiniano
Martin) quien tenfa sus propiedades particulares dentro del
drea geografica de nuestrc Barrio.

Aunado a esto, estadn los conflictos por limites vy
linderce entre los poblados vecinos, [(gque motivados por los
mismos terratenientes) luchaban por ampliar sus fronteras
territoriales, a través del manejo de los ingeniercs gue
realizaban los estudics técnicos y levantamientos

topograficos.

41

Informacidén sobre la inexistencia de terrenos comunales del
poblade El Nith, girada por la Delegacidén Agraria del DAAC,
en Hgo., al jefe del DAAC y a la Direccidn de Bienes
Comunales en México, D.F. con fecha 13 de octubre de 1989,
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Con la politica agraria cardenista y las sucesivas
politicas de reforma agraria, se agudizaron los problemas y
para el caso de nuestro Barrio, fue muy clara esta situaciédn,
ya que se le pasd a afectar su territorio, de una manera
injustificada, creéndole tres zcnas en disputa (Ver figura
anexa) . Aunque poco a poco se ha tratado de llegar a un
acuerdo entre ambos poblados, con la finalidad de evitar
mayores problemas. Sin embargo, una de las tres zonas en
disputa, ha costado muchos afios de esfuerzo por lograr llegar
a un acuerdo y solucién, que ailn persiste en la actualidad.

5.3.3 La zona en conflicto con Banganthd.

Como hemos venido analizando, durante la década de
los treintas se promovid y se dio un gran impulso al reparto
agrario, especialmente durante el periodo de gobierno del
General LAzaroc C&rdenas del Rio (1934-1940}. Fue cuandc se
tomé en serio la critica situacién del campesinade indigena
mexicano., Década y pericdo presidencial en gue la justicia
social se orientaba hacia los sectores mis desprotegidos de
la sociedad mexicana.

Sin embargo, y esto la historia contempordnea lo ha
demostrado: "Uno pone, Dios dispone, llega el diablo y todo
lo descompone”® (Versién popular). Es decir, que mientras el
gobierno promovia la justicia social por un lado, por otro
lado los intereses creados {econdémicos y politicos),
cbstaculizaban el plenc desarrolle y ejercicico de 1la

solicitada Justicia Social.
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Ante esta situacién, la preocupacidén e inguietud de
los vecinos de nuestro Barrio El1 Nith, fue hacer notar gue
los errores del pasado ain siguen pesando y obstaculizando el
sano desarrollo econdmico y social de nuestras comunidades
indigenae. Pero ademas presentan propuestas viables para la
soluciébn de estos problemas.

Entrando en detalle, los poblados de ®El1 Nith" vy
Banganthé del municipio de Ixmiguilpan, Estado de Hidalgo, en
su mayoria lo conforman pequefios productores indigenas Hfahfin
quienes histéricamente, hemos compartido una sola tradicidén y
cultura, gue ha servido como lazo de unidén e identidad
étnica. Hoy en dia, esta relacién interétnica corre el
peligro de convertirse en una relacién antagénica, debido a
un falso wvaler que errdéneamente los de Banganthé han
adoptado, fundada en una Resolucién Presidencial, en el gque
se confirmaron y titularon al poblado de Banganthdé, una
superficie de 558-20.00 hectireas de terrenos comunales,
ejecutandose en gus términos el dia 9 de agosto de 1963Y,

Agqui el problema consiste en gque durante la
realizacién de los <trabajos técnicos asi como en la
Resclucidén Presidencial se definié como limites de los
terrenos comunales de Banganthd con los terrenos de E1 Nith,
por medio de una linea recta, gue parte de la mojonera Paulin
a la mojonera Boshi, con una distancia de 2570 metros. Perc

yva en la realidad la linea se trazd tomando como referencia

“ piaric Oficial del la Federacitn. 2 de junio de 1948, Pp.



otra mojonera gque estd dentro de los limites de Capula y El
Nith abarcando parte de pequefias propiedades pertenecientes a
los vecinos de El Nith,

En la versidén de la familia Paulin, Ex-duefios de los
terrenos donde se ubica la mojonera gque se tomd como
referencia siempre la reconocieron con el nombre de *Mojonera
del Muerto" y nunca se llamd "Mojomnera Paulin®.

Ademds en la versidén del Representante de Bienes
comunales de <Capula, gque dicha mojonera siempre ha
pertenecido a Capula y ha servido como punto para marcar la
colindancia entre Capula y El1 Nith. Inclusive en la
documentacién de los bienes comunales de Capula en ninguna
parte se menciona que dicha mojonera (Mojonera del Muerto)
sea punto trino entre Capula, Nith y Banganthé.

Como consecuencia de la naturaleza y a través del
tiempo la mojonera del Muerto llegd a destruirse y guienes la
volvieron a reconstruir fueron los de San Pedro Capula.

Existe otra mojonera de una distancia aproximadamente
de 430 metros adentro de los limites de Banganthd, que de
acuerdo al estudio y anélisis previo, es la verdadera
Mojonera Paulin. Los Vecinos de El1 Nith, al darse cuenta
sobre dicho problema, han buscadeo la forma mis idénea para la
solucién del mismo, ya cuentan con documentos que acreditan
su posesidn sobre la integridad de sus predios perjudicados
por el error o la arbitrariedad cometida.

Una propuesta sana es de que el problema se resuelva

conforme a derecho y que se les respeten sus derechos de
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propiedad e incluso, de ser posible, se deje la "mojonera del
Muerto® como punto trino entre Nith, Banganthé y Capula, pero
gque los limites de los poblados se establezcan de acuerdo a
los limites de las pequefias propiledades de los vecinos de El
Nith,

Para tener una idea m&s precisa sobre este problema a
continuacién presentamos a continuacién los antecedentes gue
demuestran el curso que ha tomado el conflicto entre El Nith
y Banganthé.

1.- En un croquis levantado en 1944 la primera 2zona
en conflicto entre Nith y Banganthd, iniciaba desde las
mojoneras que sirven como punto trino entre el pueblo de Los
Remedios, Capula y E1l Nith, hasta las mojoneras del Mezquite
o Bonthy y la mojonera de Capula (Ver figura amexa). A raiz
de gque los vecinos de El Nith demostraron su derecho legal y
juridico de gue ©sus propledades <correspondian a su
jurisdiccién territorial desde tiempos inmemoriales se
elimindé esa zona en disputa.

2.- Posteriormente, la linea divisoria entre Nith v
Banganthdé, fue trazada provisionalmente por medio de una
linea recta desde la mojonera del Capulin a la mojonera del
Mendi, quedando como segunda =zona en conflicto el A&rea
comprendida entre las mojoneras del Capulin a la mojonera
Paulin; de la mojonera del Mendi a la mojonera del Doshi (ver
figura anexa) .

3.- En la elaboracién del Anteproyecto de Dictamen

para la solucién del expediente sobre la confirmacidén de
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derechos de terrencs comunales al poblade de Banganthd, con
fecha 27 de octubre de 1947, en sus conclusicnes sefala:
"PRIMERA: Se declara inexistente el conflicto por limites
relativo a jurisdiceién comunal entre los poblados de
Banganthé y El1 Nith, en virtud de haberse comprobado gque las

pequefias propiedades existentes en la zona en disputa

.
wit

pertenecen al vecindario de El Nith

4.- Con base en los anteriores razonamientos, se
procedié a aprobar la confirmacién de tierras comunales al
poblado de Banganthé, trazando una linea recta que va de la
mojonera Paulin a la mojonera de Boshi. Sin embargo y como ya
se hizo mencién en el la parte del planteamiento del
problema, en el momentoc de realizar el trazo, se tomd como
referencia una mojonera que no corresponde a la indicada en
el Anteproyecto de Dictamen de 1947, ni en la Resolucién
Presidencial de 1948.

5.- Al trazarse la linea recta tomando como
referencia la mojonera del Muerto, como mojonera Paulin, ésta
queda dentro de los terrencsa de pequefios propietarios de El
Nith, partiendc en dos partes sus pequeflas propiedades. Como
consecuencia, surge artificialmente wuna tercera zona en
conflicto entre Nith y Banganthd como se observa en el anexo
{ver figura anexal)

6.- En egte anexo  se obsarva claramente los

verdadercs limites entre ambos poblados, asi come la

Anteproyecto de Dictamen. Direccidén de Bienes Comunales.
México, D.F., 27 de Octubre de 1947,
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superficie total (29-14-00 Hs.), gue quedan comprendidas
dentro de esta zona en conflicto.

7.- A manera de precisidon y detalle, se presenta un
esquema donde se resume la evolucién del conflicto
territorial entre ambos poblades (ver figura anexa)

Al analizar cada wuna de las estrategias de
sobrevivencia, asi como los esfuerzos por lograr la scluéifm
a problemas comunes, sobre todo praa evitar conflictos
comunitarios, se percibe una crganizacién sélida que da
sentide y fuerza a la comunidad. Es decir, se percibe 1la
presencia de un "poder comunitario". Pero de un poder, que no
lleva en su seno la viclencia, la opresién y la injusticia
social, sino un poder que trata de erradicar y evitar esas
situaciones. Un poder que se gesta Yy se manifiesta
paralelamente con el sentido de la autoridad, la democracia y
la representantividad comunitaria.

5.4 Las Asambleas comunitarias: espacio de expresién vy
manifestacién del poder comunitario.

;Donde radica la fuerza y el poder comunitario? :En
gué espacios y en gue niveles se genera? ;Coémo se manifiesta?
iCuales son los elementos constitutives de ese poder
comunitario?

Los elementos socioculturales ¥ sociopoliticos
analizados a lo large del trabajo, constituyen el "poder" que
le da vida y caracter al pueblo Hfidhfiu. Dicho poder responde

2 . . S .
a un juego de tédcticas y estrategias gue se ponen en tensién
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en situaciones concretas de la vida comunitaria. Proceso que
en gran medida se materializa y pasa a través del lenguaje.

En este apartado, corresponde analizar, el papel que
juega la lengua Hfidhfilu, en la generacién de un Poder
Comunitario, a través del discurso oral, gue se desarrolla en
las asambleas y vreuniocnes comunitarias. Constituye una
reflexién sociclingldistica del discursec oral con respecto a
cuestiones del poder, la autoridad y la dominacién,

Esta reflexidén es producto de un afic de funciones
(periodo 1995) como representante de la autoridad (Delegado
desde el punto de vista del municipio, y Juez desde el punto
de wvista de la comunidad), en una de las manzanas gue
conforman nuestro Barrio“.

El poder en 1las comunidades estd fundada en un
sistema de creencias compartidas, como fuente de legitimacién
y mando, relacionado directamente con el aspecto de la
autoridad y la dominacién. En donde la autoridad, recurre al
consentimiento y no a la violencia fisica para su ejercicio.
Por ello, en las comunidades indigenas y en particular, la
Hfidhflu, es poco comin encontrar la dominacién como modalidad
interna del poder.

El poder surge como una necesidad scocial de lucha
contra todoc aquello que pueda perjudicar y amenazar la
integridad de las relaciones comunitarias. Sobre todo, con

agentes externos. Per lo gue las comunidades necesitan

“ Manzana "La Estacién, Barrio El Nith, Ixmiguilpan, Hgo.
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mantener su cohesién social para subsistir como tales. EIl
poder que en ella se establece, estd sujeto al reconocimiento
de los demds para ser efectivo, requiere del consentimiento
pero también de reciprocidad. Una especie de democracia
indigena representativa "el mandar obedeciendo".

En la comunidad, se dan una serie de relaciones
tipicas a las "sociedades sin estado", estudiadas por P,
Clastres, donde el poder politico se encuentra en la
comunidad y no en los jefes. No es el jefe quien impone
decisiones a la comunidad. Lo Gnico que se le confiere es el
poder de la palabra y una representatividad simbdlica que le
genera prestigio y reconpcimiento del grupo.
"La comunidad establece una serie de reglas y normas que
regulan la accidn de quienes ocupan puestos de direccidén al
interior del grupo. Es ella la que se da sus lideres,
autoridades en tanto figuras necesarias para vigilar vy
regular la vida comunitaria y cumplir la funcién de conciliar
y regular los intereses divergentes"’.

Lo mds importante agui &s que la autoridad se ejerce a
través del poder de la palabra, como unc de los criterios en
los gue se expresa y realiza la autoridad del representante.
Por lo tanto, podemos destacar que poder y autoridad son dos
factores, gue se interrelacionan, pero que cada uno, tiene

bien definido su marce de accién, establecida por la propia

4

Maria Teresa Sierra Camacho. El ejercicio discursive de la
autoridad en asambleas comunales [metodologia y andlisis del
discurso oral), Cuadernos de la Casa Chata, no. 146. SEP-
CIESAS. México, 1987, Pp. 8.



comunidad. Es decir, que la autoridad, es depositada en un
representante nombrado por la comunidad, perc gue no se le
delega la facultad de ejercer el poder, ya gque é&sta es
ejercida por la comunidad en su conjunto. Por lo tanto,
observamos una gran diferencia, entre la autoridad y el poder
comunitario, con respecto al poder y autoridad institucional
caracteristico del sistema politico mexicano.

Esta diferencia, remarca la condicién subalterna de los
pueblos y comunidades indigenas gue, aungue la autoridad
civil (Juez o delegado) estd respaldado o reconcocidec por 1la
institucién estatal, a través del municipie, es un cargo gue
responde mas directamente a las necesidades comunales y no
solamente un mecanismo de extensién del poder municipal,
estatal y federal.

Es en esta coyuntura, en el que la lengua Hfidhfiu, juega
su papel de elemento propiciador del poder comunitario,
porque a través de ella, se logra trascender de un nivel
cultural a otro, con la finalidad de conocer, entender v
comprender la actitud del "otro" de la otra cultura, para de
ahf establecer mecanismoes y estrategias de relacién
comunitarias gque ponga en alerta a la comunidad sobre 1los
peligros gue se ciernen a su alrededor.

Con esto, se refuerza el poder comunitaric y la

identidad étnica, manteniendo a la vez la memoria histérica.
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5.4.1 Bases y formas de expresién del poder comunitario.

Volviende al planteamiento de la democracia comunitaria,
el poder no reside en el lider o personaje en particular.
Cualquier accidén y decisién es tomada desde la base misma de
la comunidad. Todas las obras y servicio pilblicos (escuela,
Iglesia, agua potable, 1luz eléctrica, pantedn, drenaije,
etc.), son adquiridas por medio del esfuerzo conjunto {(faenas
y cooperacicnes). Por ella, dichas obras son valoradas en
términos cualitativos y no en términos cuantitativos. Es
decir, no se valoran =] costo econdmico, sino =1 esfuerzoe y
el trabajo sclidario que se imprime en ello.

De aqui que resulte diffcil el ingreso a cualguier
persona ajena a la comunidad, mediante el pago de una
determinada cantidad en efectivo, por la adquisicién de los
servicios piblicos, ya que implicaria la multiplicacién de la
cantidad ofrecida, por cada uno de los miembros de la
comunidad. Por lo tanto, nos encontramos ante una Bituacién
dificil de ser entendida por personas que no comparten la
visién del trabajo comunitario. Scobre tede, con reppecto a
los derechos y cbligaciones, asi comoc para la adguisicidon de
la wvecindad comunitaria. Aunque esto no debiera ser asi. Sin
embargo esto surge por el comportamiento mismo de quienes se
guieren considerar vecinos de una comunidad indigena.

Histéricamente y por experiencia propia, se ha
comprobado, que en nuestros pueblos y comunidades indigenas
Hiidhfiu, -dada la situacién de dominacién, explotacién vy

despojo gque han sufrido-, existe una gran cantidad de
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personas ajenas a la comunidad (terratenientes, mestizos,
excaciques, etc.|, que tienen sus propiedades particulares al
interior de ellas. Y, por ese simple hecho, piensan que son
vecinos y deben tener derecho al disfrute y goce de 1los
servicios piblicos, sin costo alguno.

Esta situacibn genera un conflicte social ya que, dada
la wisién del trabaje comunitario, se plantea <ue "no
cualquiera puede ser vecino®", sobre todo porque, &stos nuevos
vecinos, basindose en su poder econémico y politico, tratan
de reimponer sus antigquos fueros, desentendiéndose de las
obligaciones esgtablecidas, del respeto a la dignidad y 1la
cultura comunitaria,

En este sentido, el poder comunitario, se manifiesta al
poner un alto a esa actitud de prepotencia e injusticia, bajo
la consigna de que cada ciudadanoc debe "ganarse el pan de
cada dia con el sudor de su frente y no con el sgudor del
vecino de enfrente".

Este poder no surge por arte de magia. ni por obra del
espiritu Santo. Es producto de una constante organizacién ¥y
planeacién desde wuna instancia comunitaria gue son las
Asambleas y Reuniones. En ellas participan todos los hombres
y mujeres registrados en el padrén de ciudadancs, preocupados
por los problemas y las necesidades comunitarias. A través
del recurso discursivo, “lenguaje oral", se movilizan
recurscs y realizan acciones para lograr un fin determinado,
convirtiéndose en verdaderos actores y sBujetos sociales de su

propio desarrollo.
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Las reunicnes comunitarias constituyen el espacio
central de generacién de "estrategias discursivas". En éstas
se realizan andlisis sobre situaciones altamente
privilegiadas (la eleccidén y el nombramiento de la autoridad,
la organizacién de .a filesta anual, la programacidn d=l
trabajo comunitaric: cooperaciones y faenas; la formacidn de
una comisién de ciudadanos para presionar ante @ las
autoridades municipales para el pronto cumplimiento de algiin
servicio prometideo, etg.).

"Hacer una reunién significa seguir wuna dinamica
conocida por todos, lo gue implica que existe un conocimiento
practico compartido, ingcrito en los ndbitos comunitarios,
sobre cémo hacer una reunién"", En ésta, la préctica
discursiva juega un papel determinante, en la conduccién y
realizacién de la reunién, como parte constitutiva de 1la
prictica social colectiva. Toda reunidn se desarrolla bajo
tres niveles: se trata de los patrones de interaccién verbal
(pIV), el orden formal de la conversacidn y el andlisis
argumentativo®. Siendo éste Gltimo el mas importante de la
reunién.

Los niveles de organizaciédn discursiva se relacionan
directamente con las tareas (materiales y simb&licas) a
resolver en una situacién. Con el anélisis argumentativeo se
trata de dilucidar 1la estructuracidn discursiva, de las

posiciones contrapuestas, y la forma en gue se busca

™ Maria Teresa Sierra Camacho. El ejercicio discursive de la autoridad en Asambleas Comunales. Pp. 27
49 .
Ibid.
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establecer la definicién de una situacién dada, La
argumentacién como forma de comunicacién culturalmente
definida por la lengua (la lengua Hiidhfilu), constituye uno de
los recursos centrales de ias relaciones de poder
comunitario, Ademds como recurso legitimo por su carécter
democrdatico, que en ella se manifiesta. Es a través del
recurso de la argumentacidn , razonada y reflexiva, en el que
afloran los valores y elementos culturales gue legitiman y
cohesionan la vida e identidad del grupo.

El caracter democrdtice de la reunidn permite que la
solucién o la toma de decisidon sobre cierta accibén o
problema, sea producto de la argumentacidn colectiva.

En este sentido, el poder comunitario, se refuerza y se
consclidad constituyendo una verdadera estrategia de defensa
de los intereses de la comunidad. Sirve para definir su
posicidn ante problemas sociopoliticos y econdémicos gue se

gestan a su alrededor.

5.4.2 El1 poder comunitario ante el poder institucional
municipal.

Uno de los principales problemas a que se enfrentan las
comunidades, es el pesc del poder que ejercen la autoridad
municipal, entendida como el tercer nivel de gobiernc
constitucional . Sobre todo, cuando se trata de la
distribucién de los recursos para la realizacién de obras y
servicios publicos. Normalmente, en la Ley orgénica

municipal, no existe un espacic favorable a los derechos



colectivos de las comunidades que gobiernan. A través de una
estructura vertical, se constituye el gobierno municipal,
siguiendo los lineamientos planteados desde los niveles
estatal y federal. Como una forma de extensidén del poder
municipal hacia las comunidades, se ha transformado a las
antiguas autoridades civiles (jueces o "rantdzhaya" en lengua
HA&dhfiu), bajo la forma de Delegados. Segin la opinidén del
gecretario municipal en turnc (1995), *el municipio delega la
autoridad y la representatividad a un miembro de la
comunidad, para que por medic d= &1, se establezca el
contacto entre el municipio y la comunidad". PFlantean que la
midxima autoridad es el municipic y, por lo tanto, a ella hay
gue obedecer y sujetarse. Es decir, gque segin =sta opinidn,
es la institucién municipal gquien decide sobre el porvenir de
las comunidades indigenas. Visidn gue, como vimos
anteriormente, es contraria a la planteada y desarrcllada al
interior de las propias comunidades. A pesar de todo, el
poder comunitarico no desaparece, sino por el contrario, se
fortalece en la medida que se logra establecer con claridad
los elementos gue sustentan la vida comunitaria, traducidas
en €l trabajo colectivo, la solidaridad comunitaria, la
observacidn y el respeto de los wvalores culturales y 1la
conservacidén de la memoria histérica, herencia de las
generaciones pasadas, a través de la tradicidén oral.

Ctro factor importante, que refuerza el poder
comunitario, es su valor para enfrentar, exigir y demandar a

las autoridades municipales en turno, el cumplimiento y/o



solucidén de problemas y necesidades elementales de justicia,
salud, agua potable, energia eléctrica. Para ello, si es
necesario se hace uso de la fuerza, que origina el coraje y
descontento social; traducidos en la toma de la presidencia
municipal, de las oficinas de servicio publico, ete., etc.,.
Es decir, gque las comunidades, se estdn dando cuenta del
"potencial revolucionario® gue poseen al organizarse y fijar
sus esfuerzeos hacia un objetivo comin (una injusticia por
parte de la policia local, la judicial, etc.).

A la vez que se percibe el peso del poder autoritario
municipal, también se va gestandoe una nueva forma de
organizacién y articulacion entre las comunidades con la
finalidad de contrarrestar la fuerza institucional, tratando
de llegar al establecimiento de un eguilibrio de poderes. Es
decir una relacién mé&s justa y eguitativa entre la
institucién municipal y los derechos colectivos de la
comunidad. Derechos que se traducen en el reconocimiento del
esfuerzo conjunto de los miembros de las comunidades en la
realizacién de trabajos, obras y servicios piblicos; asi como
también el reconocimiento de las decisiones colectivas, y no
solo de los derechos particulares de individuos gquienes,
basdndose en su poder econdémico y pclitico traten de sojuzgar
e imponer sus decisiones sobre los intereses colectivos. En
otras palabras, se estd tratando de anteponer, los derechos
colectivos por encima de los derechos particulares, basados

en influencias politicas y econdmicas.
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Hay que reconocer gque es una tarea dificil, pero reconociendo
la capacidad de lucha, de organizacién y de trabajo conjunto,
tomando en cuenta los elementos de identidad étnica vy
cultural, [(memoria hist&rica, conciencia colectiva, etc..),
estos 1ntento puede llegar a ser verdaderas estrategias de
liberacidn, que superen las estrategias de sobreviencia por
la gue han estadoc viviendo durante siglos, nuestras

comunidades Hrahriu del Valle del Mezguital.
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REFLEXION FINAL

a) Desarrollo Rural y sujeto Social.

Asi como las historias de vida, constituyen elementos
metodolégicos  importantes en  la  investigacidén  social,
recuperar la memoria histérica del pueblo HAdhfiu, y sobre
tode de una comunidad en particular, nos permite repensar de
otra forma el problema del desarrollo y del sujeto del
desarrollo. Es decir, partir desde las ©practicas vy
estrategias socioculturales de sobrevivencia, propias de los
sujetos, donde observamos gue han sido objetos, sujetos vy
actores de su devenir histérico.

A pesar de que el problema del desarrollo rural ha
sido la preocupacién de algunos  paises y de las
organizaciones internacionales, quienes han planteado algunas
solucicnes alternativas; éstas no han repercutido de manera
directa en las condiciones de vida de las poblaciones més
marginadas y afectadas por la crisis econdmica y estructural
que atraviesa este sector. Generalmente, los proyectos de
desarrollo gque ge implementan, estdn mas orientados a
resolver el problema de competitividad, mejoramiento genético
para el aumento de la productividad, de acuerdo a las
necesidades de los mercados nacionales e internacionales, a
costa del detericroc de las condicicones de vida del sector
campesino.

Ante esta situacidn fue necesario replantear la
visidén sobre el "Desarrollo Rural", partiendc desde lo local,

desde el sujeto social y desde el &ambito de lo comunitario,
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en el entendidc de que &n estos ambitos también se dan
relaciones de produccidn y reproduccién de practicas
econémicas, politicas, sociales y culturales, gque pueden
permitir a los sujetos, la sobrevivencia ante los impactos
adversos de las politicas macroecondémicas.

En este sentido, para poder acceder a la infinidad de
prokblemas gue existen "desde® lo local, es necesarioc hacer
observaciones desde diversos dnguleos de la realidad scocial:
desde afuera y desde adentra, trantando de establecer un
vinculo entre lo medernc y lc tradicional. Pero para lograr
este proceso, no sélo debe conccerse el afuera, sino tamkhién
las relaciones sociales, econdmicas y politicas (sobre todo
culturales), que se entretejen al interior de las comunidades
campesinas indigenas. En particular de su visidn del mundo,
su relacidén con la naturaleza, la sociedas y la comunidad. En
fin todos los elementos culturales que constituyen vy
estructuran la vida comunitaria.

Schre todo, porque como vimos, para la socciedad
Hriahfiu no existen separaciones y realidades aisladas, sino
gue existe una visiédn de conjuntc y de ‘"totalidad". Cada
aspecto sociccultural, sobrenatural, etc., tiene una
interaccidén y relacidén reciproca gue, en conjunto mueven al
mundo y hacen posible la existencia de la humanidad.

b) Desarrollo desde el sujeto

Esta forma de abordar el problema del cesarrolle
rural, contrasta con las diversas formas que =21 Estado

mexicano +tiene. Para el casc de México, de acuerdo a los
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distintos Planes Nacionales de Desarrollo, éste estd
concebidc en términos de la mayor eficiencia y aumento de la
productividad, orientado bdsicamente, a la produccién para la
exportacidén y la competitividad. De ahi que, los apoyos y
subsidios directos, en los dltimos afos, estdn dirigides a
sectores de alta rentabilidad de manera selectiva con
posibilidades de mayor extraccién de excedente econdmico.

Ante esta situacidén el campesinado indigena, no se
han gquedado con los brazos cruzados y han estado buscando
diversos mecanismos y estrategias que estdn superando las
estrategias de sobrevivencia, proyectos de desarrollo, a
través, de las distintas précticas comunitarias, haciendo
usos de sus propios recursos, no sélo naturales, sino también
sus recursos y elementos culturales (el trabajo comunitario,
la solidaridad y la comunicacién a través de la lengua
Hi&hfiu, las practicas festivas y religiosas, etc...}.

En otras palabras, la construccién de este sujeto
social, necesariamente toma en cuenta, ademds de la
existencia de una identificacién en cuanto a necesidades
comunes: injusticia, carencia colectiva que lleve hacia 1la
acciébn; o sea, implica una elaboracién subjetiva y wuna
voluntad de actuar. También son considerados los elementos
culturales como medios de cohesién social que da identida
étnica y poder comunitario. Permitiendo la resistencia vy
sobrevivencia de los mismos,

La forma en que se han movide y desenvuelto las

distintas comunidades Hfdhfiu, del Valle del Mezquital, y en
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particular de nuestra comunidad objeto de estudic, se alcanza
a percibir el deseo de un "cambilo", perc de un cambio que no
impligue, la negacidn de si mismos, sino un cambio gue vaya
acompafiado de su visidn y cosmovisidédn sociocultural.
Expresado en otros términos "cambiar sin dejar de ser lo que
somos". Es decir, cambiar pero sin perder la identidad,

En este contexto, nos estamos construyendo como
sujetos B8sociales de nuestro propio desarrolle, Yy uestra
principal caracteristica es que generamos nuestro propic
proyectao, desde abajo, con nuastra propia capacidad,
potencialidades y de acuerdo a nuestras necesidades vy
realidades en gue nos hemos desenvuelto, tomando siempre en
cuenta, no 86lo la necesidad de sobrevivir como especie
humana, sino pensandc en ejercer una accibn de
transformacién sobre nuestra realidad.

Nuestraslas distintas practicas y estrategias de
sobrevivencia, han estade a la altura de los momentos
historicos que nos ha tocado vivir. Es decir, no nos hemos
cerrado ante las circunstancias. Desde esclavos del imperio
mexica y tolteca, rebeldes "sin causa" segin los poderosos,
aliados con los espafioles durante la conguista, aparentes
fieles a las ensefianzas del evangelio, e incluso predicadores

de una nueva religidn con la gque no comulgaban del todo

nuestrc  antepasados. Y en la actualidad, donde hay
posibilidades y condiciones, nos hemos convertido en
présperos agricultores, artesanos, profesionistas 2

intelectuales Hri&hfu.
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Todo con la finalidad de resistir y sobrevivir, pero
también con una firme intencién de tranformacién y cambio de
nuestra realidad cotidiana. En terminos reales, transformar
nuestras pesimas condiciones de vida, por algo més justo y
digno. Tener acveso a la distribucién de la riqueza que se
genera en nuestro pais, gracias nuestros esfuerzos
cotidiano; tener la oportunidad y la facultad de decidir
sobre las politicas que conciernen a nuestro desarrollo
sociccultutral. Enfrentar los nuevos procesos sociales de
cambio, sin perder nuestra identidad y nuestro sentido de
pertenencia. BEs decir, "cambiar sin dejar de ser lo gue somos

Yy lo que hemos sido".
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