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Tomar la carretera y vivir en la calle
Representaciones y usos de las marchas indigenas
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nfroducciéon

Con el avge del pluripartidismo en México, la accién
de marchar se ha vuelto uno de los elementos funda-
mentales del repertorio de protesta social, a la vez
que sigue siendo una expresion de la fuerza de con-
vocatoria atin vigente de las estructuras corporati-
vistas. A pesar de esta importancia estructural,
quisiéramos dejar de lado en este articulo el andlisis
en torno a los propios actores politicos y sociales asi
como su articulacion con las estrategias de los sindi-
catos, de las organizaciones populares o de los parti-
dos politicos. En cambio vamos a interesarnos en lo
que podria ser una antropologia de las marchas y de
las micromovilizaciones y vamos a hacer hincapié
en las préacticas vy representaciones que estas accio-
nes colectivas han generado en el Ambito de regio-
nes rurales e indigenas. ;Cémo ven los habitantes lo
que motiva las marchas y la forma de realizarlas?
;Cudles son sus formas de deambulacién? Es decir
jcomo se organiza la gente en concreto para mar-
char, hacer blogqueos de carretera o plantones? ;Qué
tipo de representaciones generan estos usos, cudles
son las formas y repertorios del manifestante?
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iCudl es el sentir, a la vez de la base y de los “cua-
dros” que se formaron en la protesta?

Para desarrollar estas ideas, nos enfocaremos
principalmente a la zona de los campesinos y arte-
sanos nahuas de la cuenca del rio Balsas-Mezcala
(estado de Guerrero), en cuyo Ambito se ha venido
construyendo desde comienzos de 1980 un nuevo
espacio politico, a raiz de la movilizacidn de los habi-
tantes contra un proyecto de presa hidroeléctrica.
Entre otras consecuencias, el movimiento de protesta
logré estructurar a los pueblos amenazados bajo la
forma de un nuevo conjunto territorial-étnico que
sus integrantes bautizaron con el nombre de Alto
Balsas, superando de esta forma las fronteras que
los dividen en varios municipios, y logrando asi una
accién colectiva mas eficaz.! En la prédctica, este
espacio politico se construy6 por medio de diferentes
acciones colectivas, entre las cuales destacan las
marchas comunitarias que culminaron con planto-
nes en Chilpancingo o en la Ciudad de México, y en
bloqueos de la carretera [guala-Acapuleo {(marchas
organizadas por el Consejo de Pueblos Nahuas del
Alto Balsas, CPNAB).2 Estas acciones comunes tuvie-
ron un impacto determinante en la solidaridad
intercomunitaria ¥y permitieron rebasar las quere-
llas de terrenos que originaban relaciones tensas
entre pueblos vecinos.?

A partir de 1992, estas marchas comunitarias
cobran otra dimensién con la insercidn de varios
dirigentes del CPNAB en el Consejo Guerrerense 500
Afios de Resistencia Indigena (CG 500 ART), la organi-
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zaci6n indigena que tenfa en aquel momento mayor
capacidad de convocatoria a nivel estatal por coordi-
nar grupos que representaban a las cuatro etnias
guerrerenses (nahuas, mixtecos, tlapanecos y amus-
gos).* Durante toda esta década, ademds de numero-
sas manifestaciones a nivel estatal, efectdan
marchas bianuales y plantones en el Zécalo a favor
del cumplimiento de los acuerdos de San Andrés
—marchas que coinciden con el aniversario luctuoso
de Zapata (10 de abril) y el dia de la Raza (12 de octu-
bre)- donde se encuentran con indigenas provenien-
tes de 20 entidades del pais, en el marco del
Congreso Nacional Indigena (CNI).® A este amplio
abanico de “experiencias marchistas”, cabe agregar
que gran parte de los habitantes del Balsas se han
visto integrados en 1999 como bases partidarias, en
la marcha de protesta del Partido de la Revolucién
Democrética (PRD) denominada El Exodo, que se
dirigi6 hacia México en contra del llamado fraude en
las elecciones de gobernador cuyo ganador fue el
candidato del PRI, René Judrez Cisneros.®

Este breve panorama de las movilizaciones nos
ensefia que, del pueblo a los centros de poder, las
“oportunidades de caminar” se han ido incremen-
tando desde hace un decenio. A los motivos religio-
sos tradicionales —como la peregrinacién anual a la
basflica metropolitana de la Guadalupe-, se han
sumado las invitaciones de los partidos politicos, las
del movimiento indigena regional, estatal y nacio-
nal, v, en fin, las generadas por los pleitos internos
de las comunidades.” Asi tenemos un amplio abanico
de protestas colectivas, tanto comunitarias como de
corporativismo indigena, sean politicas o sectoria-
les, las cuales, si bien se caracterizan por su polise-
mia, confluyen en una misma expresién: caminar
hacia un centro de poder (estatal como Chilpancingo
onacional como la Ciudad de México), espacio propi-
cio al despliegue de la accidn politica.

La concepcion nahua
de la marcha

En lo referente a las representaciones y précticas de
lag marchas, varios términos, como “caminar”,
“dar / recibir”, “invitar”®, “tener gente”, estructuran
la filosofia de la participacién colectiva entre los
nahuas de esta regién. Analizdremos su articula-
cién con las practicas religiosas y, méas especifica-
mente, con las peregrinaciones.

Caminar

En ndhuatl, la marcha de protesta o politica se
designa con la misma palabra tomada prestada del
espafiol: “marcha”. Pero también se puede nombrar
por medio de la perifrasis: “nenemin™ que significa
en este contexto “los que caminan”, *los caminan-
tes”, término que designa también a los peregrinos,
particularmente a los que salen del pueblo y cami-
nan hasta el santuario de La Villa. En ambos
casos, “los que caminan” persiguen una promesa,
promesa individual del peregrino o promesa colec-
tiva de la marcha de protesta. En efecto, las mar-
chas sociales comunitarias son, por lo general, la
expresién de demandas que no han sido cumplidas y
sus reivindicaciones son materialistas y localistas,
como servicios ptblicos para la comunidad (intro-
ducci6én de energia eléctrica, construccién de aulas
de escuela, pavimentacién de caminos, ete.), o bien
tienen que ver con derechos ciudadanos, étnicos o
politicos a los cuales aspira el cuerpo colectivo. A
cambio, emprender una marcha por una promesa
descansa en un motivo familiar o individual. Cita-
mos el ejemplo muy comin de un campesino del
pueblo de Ameyaltepec (municipio de Eduardo
Neri) quien hizo la promesa de caminar anual-
mente hacia la Villa para que él y su familia queda-
ran a salvo de enfermedades durante todo el afo.

Sin embargo, la frontera entre lo sociopolitico y lo
religiosono es siempre tan clara, ya que se recurrea
la intervencién divina en medio de situaciones
sociales graves. Asi es que, durante la marcha de
contra-celebracién del Quinto Centenario, en 1992,
las mujeres del pueblo de Xalitla (municipio de
Tepecoacuileo) hicieron la promesa de que se iba a
llevar la danza de Retos vy Moros como ofrenda ala
Virgen (lo que supone tiempo y esfuerzo financiero,
por los trajes muy costosos), con la esperanza de que
les protegiera de la construccién de la presa hidroe-
léetrica. De la misma manera, acciones esponta-
neas son destinadas a reforzar la accién politica por
la eficacia simbélica: por ejemplo, un grupo de
mujeres nahuas confecciond una camisa con una
reliquia de la tinica de san Miguel Arcédngel para
que uno de los lideres que encabezaba las marchas
quedara “a prueba de balas”.'

La clasificacién autéctona de “los que caminan”
rebasa entonces los objetivos especificos —politicos,
sociales o de protesta indigena— ya que, en todos los
casos, se ofrece el cuerpo como ofrenda, el sufri-
miento al caminar y el esfuerzo en la lucha...
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Cuando hablan de los perredistas de El Exodo quie-
nes, en su camino hacia la capital, almorzaron en el
pueblo de Xalitla, se admiran los habitantes:
“... algunos de la regién de la Montafia iban sin hua-
raches, caminaban descalzos, es como una pro-
mesa”. Aqui, se compara a los marchistas con la
forma de caminar de los peregrinos, descalzos o hin-
cados sobre las rodillas cuando llegan a los santua-
rios. Por lo tanto, los mixtecos v amusgos de la
Montafia y Costa, que ciertamente son muy humil-
des, se ganaron el respeto de sus paisanos més aco-
modados del Balsas por haber llevado el
compromiso hasta extremos terribles. Hay induda-
blemente una nocién de sacrificio en la marcha, de
“sudar sangre y agua”, que se vincula con las pere-
grinaciones de la Semana Santa que inician la pro-
piciacion del ciclo agricola. Cuando los marchistas
estdn por salir del pueblo, el sacerdote los bendice
mientras, en la iglesia, rezan las ancianas de la
familia para que no vaya a pasar nada a sus familia-
res cuando marchan y para que regresen, salvos y
sanos, en cuanto empiece el ciclo agricola.!* Recor-
damos que a menudo el periodo de accién politica de
la base se confunde con la falta de trabajo de 1a esta-
cifén de sequias. Los organizadores saben muy bien
que es dificil tener a la base movilizada en el Zécalo
después del aniversario luctuoso de Emiliano
Zapata (10 de abril), ya que esta fecha corresponde
al momento en que gran parte de la gente deja la
mavilizacién y se regresa a su pueblo para limpiar
BUS terrenos.

Por lo tanto, aunque se reconozcan las diferen-
cias en cuanto a los objetivos o a los grupos que las
promuevan, los vinculos entre marchas y peregrina-
ciones son multiples.

Dar [ recibir

El grado de participacién a una accién colectiva
tiene también que ver con la liquidacién de una
deuda. Para entenderlo, tenemos que remitirnos a
la organizacién social de los pueblos, los cuales se
rigen por intercambios de dones y servicios. La lite-
ratura antropolégica abunda en anélisis en torno a
la economia simbélica del don y de la *mano vuelta”
en sociedades tradicionales'? y sélo aludiremos a
algunos ejemplos de esta “contabilidad relacional”.
Si tomamos el ejemplo del pueblo de Ahuehuepan
(municipio de Tepecoacuileo), los casamientos se
rigen por una estricta contabilidad de qué regalaron
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los padrinos (un ropero, una estufa, un refrigerador,
vasijas, chiquihuites de pan, etc.) para devolverlos
en cantidad igual cuando se presente la ocasién,
incluso varios afios después. Esta contabilidad
estricta del don v del contra-don se asimila de cierta
manera a un tipo de préstamo con intereses, dadala
inflacién imperante. Los padrinos se convierten en
la principal forma de financiar un evento, como un
bautizo, una fiesta de 15 afios, 0 un casamiento y,
hasta varios afios después, se devolverdn puntual-
mente los bienes regalados. De esta manera se mul-
tiplican las ocasiones de intercambio.” Otra forma
de contribucién reside también en la “mano vuelta”,
o macowa (“comprar la mano”™), ayuda mutua, inter-
cambio de trabajo para hacer el colado de una casa,
para pedir apoyo al grupo de mujeres parientes y
comadres, para preparar la comida de un casa-
miento o de un evento social... La persona que
“invita” debera devolver el servicio cuando se le
pida.

Entonces, si das algo recibirds algo... Los nahuas
del Balsas-Mezcala nunca han olvidado que Félix
Salgado Macedonio (candidato perredista derro-
tado a la gobernatura del estado en febrero de 1999,
con mucho arraigo popular en Guerrero), los apoyé,
varios afios antes, en las marchas contra la presa.
Cuenta una sefiora de Xalitla quien participd en
todas las marchas:

Cuando los paisanes de San Agustin y de Xalitla fueron
a los blogqueos de la presa, los querian matar; y se
levanta Félix, dijo gue primero lo maten a él y lo que-
rian tirar. Ahora nos toca a nosotros apoyarlo, por eso
la gente agui lo apoya porque él andaba ayudande
cuando la presa.

La dindmica de la ayuda mutua es importante por-
que influye sobre la respuesta de participacién poli-
tica de la gente y permite entender de manera
integrada en el sistema cultural y social lo que, en
otros ambitos, se llamaria clientelismo, y que aquf
mis bien tiene que ver con la palabra dada, o seaun
verdadero contrato social. En aquel entonces, se
contrajo una deuda hacia Félix Salgado que algiin
dia habia que pagarle. Estos mecanismos de ayuda
interna y de financiamientos mutuos encierran a la
gente en unas redes de intercambio y tienen como
corolario un sentimiento de reconocimiento hacia la
persona que acepté ayudar. Por eso, la participacién
masiva de los balseros varios afios después, en el
Exodo rebasé las consignas de los lideres locales del
PRD que no eran “felicistas” sino de otra corriente
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(esto se convirtid en fuente de divisiones en los gru-
pos perredistas locales) y que no mostraron mucho
esfuerzo en apoyar El Exodo ni més tarde el plan-
tén.

De esta forma, las modalidades de las acciones
politicas descansan en la organizacién comunitaria
v en las redes de intercambio de servicio. Estas rela-
ciones de macowa trascienden todavia el partidismo
politico que impera eén un mismo pueblo. Hasta
mujeres identificadas con el grupo priista prestaron
servicio para ayudar a preparar la comida de la
corriente felicista de la marcha, ya que debian
“regresar” la ayuda, en cumplimiento de las reglas
de reciprocidad independientemente de su adscrip-
cién politica. Fue una forma de “pagar” el servicio
gque Félix habia dado a toda la regién. ™

Invitar / acompanar

Otro factor importante es la dimensidn de decisién
personal de los participantes. Por el altavoz, se
“invita” a la gente a que coopere en eventos muy
diversos, o a que “preste” su trabajo para una obra
de la comunidad (tequio, el trabajo obligatorio). En
el caso de las marchas, se emplea el término “acom-
panar” en ndhuatl (cacomparia rowa / omixtlatai-
con) como equivalente. Pero, por més que se invite
“a la gente en general”, cada persona segin sus
lazos familiares, sus redes de ayuda y su pertenen-
cia faecional comunitaria, debe wvalorar por si
misma si le conviene acompafiar o no.

Esta nocién de invitar se encuentra también en el
fenémeno de la conversidn religiosa a grupos protes-
tantes.’® Es importante hacer resaltar el parale-
lismo en la decisién, a veces de ruptura, de una
persona que decide cambiar de religién, que entra
en un grupo politico o en una organizacitén social.
Las estrategias familiares rebasan todavia la plura-
lizacién de las adseripciones politicas o religiosas,
que tienen a menudo como consecuencia una fuerte
polarizaci6n con divisiones comunitarias y familia-
res. Se ha visto el dilema de pueblerinos de San
Juan Teteleingo (municipio de Tepecoacuileo) cuyos
familiares se convirtieron recientemente a la reli-
gién evangélica (llamada Los Hermanos). Frente a
“invitaciones” reiteradas de estos parientes para
unirseles, decidieron seguir yendo a misa en la igle-
sia catdlica del pueblo en las mafanas y a la vez
asistir a las reuniones de pldticas biblicas los mar-
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tes, en el templo evangélico, reinventando asi el jui-
cio de Salomdén para no quedar mal con las dos
mitades de la familia.

"Tener gente”

El poder de convocatoria y el poder de mando se
miden tradicionalmente por la multitud de la gente
juntada en un mismo lugar. Cada afio, por lo general
en el mes de enero, las elecciones a comisario se rea-
lizan bajo la forma tradicional de usos y costum-
bres,' no reconocidos en la legislacién electoral del
estado pero tolerados por el gobierno municipal.
Cada persona gque vota por un candidato se forma
atréas de él en cola, con un voto abierto y piiblico; se
ve y se sabe quién estd votando y para quién. La
medicién no es s6lo numérica: “tiene 300 gentes”,
sino espacial dentro de la geogréfica local: “su cola
iba hacia el poste de la iglesia, date cuenta, de aqui
de la comisaria hasta alld json 200 metros!” se
comenta. También se entiende que el candidato que
junta més gente en un lugar es el que tiene la razén
y tiene “mas fuerza”. La marcha tiene este parale-
lismo con las practicas de acarreo del viejo sistema
politico del partido oficial cuyo objetivo es reunir a
la mayor cantidad de gente posible. El “lider natu-
ral” se mide por su capacidad de convocatoria
“fisica”, o sea la cantidad de gente que puede mover
y concentrar en un lugar dado.

La familia en marcha

Ademas de que la organizacidn colectiva de la mar-
cha moviliza el sistema de ayuda mutua, en cuanto
a la preparacién de la comida, o los turnos de guar-
dia, las grandes manifestaciones politicas —como
fue el caso de El Exodo- se encuentran igualmente
bajo la responsabilidad del comité seccional del
municipio y del comité de base del pueblo, en una
estructura piramidal que tiene que coordinarse con
la organizacién comunitaria. Se agregan a este sis-
tema los delegados y responsables de secciones o
grupos por regiones y etnias y los representantes de
los comités ereados especialmente para esta ocasién
(como el Comité de El Exodo) o de las instancias que
suscitaron la marcha (organizacién social, indigena
o politica). En el caso de las marchas del Consejo
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Guerrerense 500 Afios de Resis-
tencia Indigena, los responsables
tuvieron que tener en cuenta la
diferencia cultural gque supone
hacer marchar a gente que habla
idiomas diferentes ¥y que tiene
diversas costumbres higiénicas:

Primero se acude al representante
de cada pueblo para que les vaya a
explicar porqué va a ser la marcha.,
¥ ellos lo explican a su gente en su
dialecto por secciones; cada una
tiene su representante, que sea de
cocina, para hospedaje. La gente
acude a su responsable de seccidn
que le dice: ti vas a acudir a tal
lugar que te corresponde.,

La marcha indigena se concibe

como una migracién temporal, lo

que incluye la participacién de todo el grupo fami-
liar. Desde luego, con el auge de la participacién
femenina en las acciones colectivas, es obligado lle-
var a los nifios. La importancia del trabajo del nifio
en la economia familiar campesina es fundamental,
como bien se sabe.'” Para los campesinos pobres de
la Montania (mixtecos en su mayoria), las marchas
pueden llegar a ser la oportunidad de desplazarse a
la ciudad a buscar suerte; entonces viaja la familia
entera...

Por eso no hay que extrafiarse de que los nifios lle-
guen a ser los protagonistas principales de la accién
colectiva cuando son los primeros afectados por la
elausura de una escuela en el pueblo, por ejemplo,
como ya lo hemos mencionado en el caso de la mar-
cha de nifios de 1995 que parti6 de Xalitla hasta Chi-
lapa: “... los llevamos de la mano los padres de
familia; todos lloraron porque tenian hambre y
suefio, eran las 11 de lanoche y no se solucionaba”.

Por otra parte, haber salido de su comunidad ha
dadovalor alas mujeres del Balsas. Desde entonces,
asisten a las asambleas de la comisaria y opinan
sobre los candidatos a comisario. Esta ruptura en el
comportamiento se vive como el pasaje de un estado
de indefinicién, de suefio —“estaba yo bien igno-
rante”, “antes yo no sabia”, “no me daba cuenta de
las cosas”, dicen— a una nueva vida donde una “se
despierta”, se estd mds conseiente de como funciona
la comunidad y el pais en general, en un afin de
tomar las riendas y participar en un provecto viable,
ahora si, de “comunidad nacional”.
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Comer caminando

Lo que aparece con més insistencia en los testimo-
nios de los marchistas son los esfuerzos que tuvie-
ron que realizar y los sufrimientos por cansancio v
hambre, Los recuerdos de la marcha de 1992 son
todavia apremiantes: empezaron a caminar bajo la
lluvia, “todos con hambre y sin dinero, habia 13
marchistas descalzos, sin capas ni hules para
cubrirse” '

{Como comieron o cémo se pudo juntar tanta
comida? La organizacion colectiva de las marchas
descansa en las formas convencionales de apoyo
comunitario. En primer lugar, se puede pedir una
cooperacidn econdmica para comprar alimentos
para el camine, del mismo modo que se pide dinero a
los ciudadanos del pueblo cuando hay necesidad de
financiar una obra social, escolar o un evento social,
con la “mano vuelta” como lo hemos mencionado
arriba. La marcha cabe muy bien dentro de este
esquema tradicional, ya que se necesita el apoyo en
forma rdpida para organizar los turnos de guardia y
se requieren muchas mujeres participantes pues
sobre ellas recae la organizacién concreta del evento
{para moler el chile o echar tortillas en grandes can-
tidades...}). Un ejemplo de esta cooperacitn se dio el
10 ¥ 11 de marzo de 1989, cuando los méds de 6 000
marchistas de El Exudu, agobiados por el calorde la
cafiada del Zopilote, pernoctaron en Mezcala y
caminaron 8 km hasta Xalitla donde habia que dar-
les de almorzar.’® Los marchistas cansados ¥ con
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ampollas en los pies llenaron las dos canchas de
baloncesto y las casas particulares del pueblo. Al
s6lo llamado por altavoz de que se buscaban volun-
tarios para preparar comida, se baj6 la gente de las
comunidades circundantes y se organizaron grupos
de cocineras, varias de las cuales tenian la experien-
cia de haber participado en la logistica de las mar-
chas del “Nunca més un México sin nosotros” y de
apoyo a los zapatistas. Gracias a esta experiencia
previa, se pudo solucionar el problema de abasto,
pues se pedia a la gente que llevaran a los marchis-
tas “tortillas dobladas®, o sea tacos de canasta. Por
lo tanto la organizacién era més facil ya que se podia
comer rdpidamente. También se hicieron aportacio-
nes de tortillas, tacos preparados y toda la prepara-
citn de la comida se comparé con la organizacitn de
una boda; “Con mis comadres, molimos 7 kg de chile
seco, como si fuera un casamiento y echamos 120 kg
de tortillas”, cuenta Luisa Lerdo, una de las prime-
ras mujeres de Xalitla en participar en blogueos. Se
conté también con la participacién del sistema de
cargos de la comisaria, dado que el comisario y
suplente eran del PRD. Dieron de comer en la comi-
saria y en las casas particulares.®

Cosa curiosa y hasta paraddjica, los marchistas
temen dos situaciones opuestas: pasar hambre o
comer demasiado. Dentro de la visién interétnica
que dan los nahuas del Alto Balsas de sus “herma-
nos de marcha” resalta el hecho de que los mixtecos
¥ amusgos de los municipios de Metlaténoc, Mali-
naltepec y Xochistlahuaca en la Montafia son
pobres (cuando El Balsas es una regién un poco mds
favorizada econdémicamente) y no tienen zapatos;
también es verdad que viven en estado crénico de
desnutricidn y se llegan a enfermar por comer cosas
que no acostumbran. Opina una maestra bilingiie
nahua encargada de la cocina:

Muchos sefiores de la Montafia tenian fiebre en el
camino, s&¢ mareaban, tenian diarreas y vémitos por-
que casi no comen carne y de tanta comida se enferma-
ban. Habia mujeres embarazadas. Muchos recién
nacidos ge perjudicaron del frio; como todos, los pieslos
tenian muy hinchados, descalzos y con ampollas, esta-
ban en estado de desnutricién extrema, y por comer
tanto se enfermaban. Afortunadamente, como a los 15
dias de estar en México, nos pusieron doctores, tenia-
mos sanitarios, vigilancias indigenas porque Cdrdenas
va habia sido electo. ™

En fin, lejos de ser anecdética, en una marcha
social, la comida es una arma estratégica para forta-
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lecer el Animo de los marchistas y hacer que muchos
se queden més tiempo en la protesta. Dentro de la
logistica de la marcha, los responsables del Consejo
Guerrerense, o los del PRD estatal, han observado
ese rasgo cultural muy arraigado: “... cada regitn
tiene su comida, su cocina, y traen su sazdn para evi-
tar que el organismo lo rechace”. Debido a esto, pro-
curan ahora que haya cocineras de cada regién para
que la gente encuentre un sazdn acostumbrado, si
no, se enferman, o no les gusta. Por lo mismo, se des-
carta comer comidas muy nutritivas (de las que vie-
nen en las entregas de despensas del gobierno) como
la soya o la cebada, las cuales, por estar demasiado
alejadas de los patrones alimenticios culturales
“..no le gusta a la gente, no lo quieren comer”.

Desde luego, distribuir comida es una forma de
manipular propia de los partidos politicos quienes
prometen dddivas alimenticias a cambio del votoen
zonas indigenas con desnutricién; entonces, hasta
el regalo de una torta se observa con suspicacia en
ciertas circunstancias 2

Convivencia de los grupos

Mientras caminan, cada uno hace una autoantropo-
logia de su realidad, con una observacién cuidadosa
de la alteridad de sus hermanos de marcha. Se
hacen observaciones sobre las categorias que fun-
dan la identidad cultural, el idioma, la forma de ves-
tirse, de comer, relacionando ademads la pobreza con
el origen étnico, como se ha visto en parrafos ante-
riores. Por ejemplo, en las marchas perredistas que
concentran a gente de todo el estado, se pueden
observar ciertos choques culturales entre las coste-
fias con sus shorts y las sefioras amusgas de largos
vestidos.

Las marchas favorecen cierto conocimiento inter-
cultural aunque la funcién de mezcla de estas
acciones colectivas tiene sus limites. En las mani-
festaciones del Consejo Guerrerense en las que con-
fluyen diferentes etnias, cada grupo, e inclusive
cada pueblo, permanece junto, porque “temen per-
derse”. De la misma manera, el encargado urbano
del plantén “exodista™ perredista, que reunia en el
atrio del Palacio de Gobierno de Chilpancingo tanto
a indigenas del estado como a campesinos mestizos
de Costa Chica y Costa Grande, resume en pocas
palabras la visi6én intercultural que se tiene de las
bases indigenas:
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... en El Exodo muchas mujeres participaron y hubo
una participacién muy importante de los jovenes, y
muchos nifios participaron como sus padres. La gente
de la Montafia viene muy organizada, la capital no es
un ambito muy propio asi que vienen como grupo, lo
que no se ve en las otras regiones de Acapuleo ¥ Tierra
Caliente donde la adhesién personal varia y la gente se
regresa. Por ejemplo el grupoe amusgo viene més unido,
porque las medidas las toma la organizacién y sigue
siendo piramidal, se entienden con sus dirigentes, casi
todos los grupos indigenas vienen mds compactos que
los mestizos, desde el primer dia hasta el dltimo parti-
cipan porque es compromiso,

Ademsis el idioma puede ger una barrera para comu-
nicarse. Admiran los del Balsas la forma de hablar
de los nahuas de la Montafia ;: “Su idioma es de otro,
casi no lo entendemos”, primera etapa en el recono-
cimiento de cierto parentesco cultural y de la con-
ciencia de formar un grapo étnico en su conjunto
estatal.

Todo aguello no impide que se formen solidarida-
des en las etapas, donde hay més oportunidades de
compartir tips y de ayudar a la persona que no habla
bien espaiiol. Hay que subrayar que es el grupo
nahua, el més bilingiie, el que muchas veces hace el
papel de intermediario, para ayudar (orientar sobre
dénde se encuentran los bafios, el lugar de des-
canso...) a los demds integrantes indigenas.

Pero en la caminata, y més cuando se trata de la
peregrinacidn a la Guadalupe, se temen las agresio-
nes nocturnas, agarrar un “aire” (enfermedad,
viento) fuera de su pueblo. De todas las etapas reco-
rridas, la méds temible es la de Tres Marias, uno de
los puntos mds altos antes de bajar al valle de
México, donde se dice que “ahi espantan”. Y son
comunes los problemas de salud que ocasiona el
cansancio, el cambio de alimentacidn y el esfuerzo
fisico. Por lo mismo, més vale quedarse agrupado,
con el responsable de su etnia.

Las marchas

Construyendo un espacio regional y
nacional

Los itinerarios contribuyen a construir un espacio
vivido —concretamente la carretera federal que va
de Acapuleo hasta México—, recorrido a diario por
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los artesanos nahuas que salen a vender sus mer-
cancias (desde que se asfaltdla carretera en log anos
1940) y en ocasiones de acciones colectivas, como
marchas y peregrinaciones. “La ruta México-Acapulco
ha vivido muchas marchas con una poblacién muy
solidaria, incluso cuando se va a la Guadalupe”,
declara un responsable de la comisidn politica del
plantén felicista en Chilpancingo. Aqui se ve clara-
mente como la organizacién partidista aprovecha
los conjuntos regionales ya creados, en apoyo a sus
acciones. “Cuando se hizo el itinerario, muchos pue-
blos pelearon para que pasara por sus comunida-
des”, nos dice el mismo encargado. El hecho de
caminar forma parte también de las practicas tradi-
cionales para conocer y delimitar el territorio v las
marchas retoman algo del sentido del recorrido
ritual anual por los limites de los terrenos de cada
comunidad. Las marchas, tanto como las peregrina-
ciones (pues usan el mismo camino, la carretera
hacia México), contribuyen a tejer un espacio de lo
regional hacia lo nacional y a que los habitantes del
Balgas se sientan vinculados directamente con el
espacio central de la capital. Creo que este hecho
merece ser subrayado porque la carretera —o lo que
se llamé el Camino Real de Acapuleo a México— fue
siempre el eje de la organizacidn econdmica, y, por lo
tanto, de las referencias identitarias del grupo
étnico de los nahuas del Balsas.*® Con marchas y
peregrinaciones, el grupo sccial refuerza por lo
tanto el espacio geogréfico, histérico y mitico que lo
rodea. El hecho de recorrer este camino contribuye a
saturar el espacio de referentes, a vivirlo dentro de
un conjunto que va del pueblo hasta la ciudad, como
un hilo no cortado, con referencias jerarquicas hacia
el centro de poder.

Las formas deambulatorias de las marchas esta-
blecen un espacio marcado por etapas donde se con-
cibe que se va de lo m4s abajo a lo més arriba, en
todos los sentidos: “pa’arriba” significa irse hacia el
Norte, también irse a un lugar més alto que el Bal-
sas que culmina casi al nivel del mar (500 m) para
llegar a la cumbre geografica de la cuenca de México
que corresponde a la cumbre del poder central:
zado.? Se va hacia arriba jerdrquicamente, hacia el
espacio de poder, donde se encuentran los clientes
de los artesanos v los organismos con decisién sobre
las demandas o protestas. Por todo aquello, se
“sube” hacia la autoridad (Los Pinos, el Zdcalo) o
hacia el espacio divino (La Villa, la “casa” de la Vir-
gen) para regresarse luego bajando al pueblo “hacia
abajo” (hacia el Sur), con una solucién ala demanda
de los paisanos, con dinero para vivir o con la
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promesa bendecida en el santuario. En este sentido,
el sentimiento de la gente es ambivalente: por un
parte, se va uno de un lugar periférico al lugar cen-
tral, nocién muy importante todavia en el pensa-
miento ritual® y en la nocién de los cinco espacios
cardinales (cuatro, més el centro). Pero a la vez,
nadie se puede concebir totalmente fuera del centro
ya que, al macrocosmo de la ciudad con el santuario
de la Guadalupe y el Zécalo, responden la iglesia de
los pueblos que también tienen a la Virgen como
patrona, ¥ su plaza central. O sea que, por estos
intermedios, se inserta también simbdélicamente a
la pequefia comunidad en la cadena de parentesco y
de poder que culmina hasta México. Entonces, este
centralismo politico del poder se vive también como
participacitn, aunque sea en una escala menor.

En marchas y en peregrinaciones, los caminantes
enumeran las etapas del camino como una letania
delo que hay que pasar para llegar a la capital: Chil-
pancingo, Zumpango, Mezcala, Xalitla, Tonalapa,
Iguala, Puente de Ixtla, Xochochotla, El Polvorin,
Cuernavaca, Tres Marias, San Pedro Maértir; v, en
fin, la capital con sus tres lugares estratégicos: La
Villa, el Zécalo y Tlateloleo, casi un via crucis con
todas sus estaciones.

Estas etapas fueron las de la marcha de octubre
de 1992, que funciond como matriz de las megamar-
chas ulteriores y la primera de su clase donde los
indigenas de las cuatro etnias del estado (nahuas,
mixtecos, tlapanecos y amusgos) marcharon juntos
por Tlalpan, encontrdandose en Tlatelolco con la
marcha que venia de Oaxaca. Visidén politica de un
dirigente: “... de ahi caminamos juntos a la Basilica
donde se durmié para partir, después de una misa
oficiada por 35 sacerdotes de 1a Teologia de la Libe-
racidn, hacia el Zdcalo; alli e encontraron con més
de 200 000 personas”.®® Recuerdos menos gloriosos
del camino de la “base”, los de una mujer marchista
de Xalitla:

... ¥ nos decian en el camino ‘jpinches indios!, jpor qué
no se van las mujeres al quehacer?’; pasamos el Estado
de México ¥ entramos en Tlatelolco ¥ de ahi fuimos a
dormir en la Basilica. Nada més tenfamos un solo bafio
¥ nos trataba mal la encargada de los bafios. ‘Pinches
indias’, nos decia. Nos estaba insultando y yo le dije
que venfamos luchando para todo el pais ¥ que a lo
mejor ella vivia en una casita de cartén y que porqué se
sentia superior a nosotras. Llord v nos pidié perddén. Y
hube misa donde los sacerdotes pidieron perdén al
indio. ¥ marchamos de la Basilica al Zécalo.
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Liegar a la ciudad: la instalacion del
plantén

Llegando a la ciudad, el esfuerzo no ha terminado
para los marchistas quienes culminan su accién con
un plantdn, a menudo en el Zécalo de la ciudad que
se ha convertido en el espacio tradicional de las rei-
vindicaciones politicas desde 1988. Eso nos lleva a
interrogarnos sobre la concepecién del espacio
urbano que tienen estas poblaciones, a la luz de sus
practicas de protesta y también, en el caso de los
nahuas balseros, de comercio.

Los artesanos nahuas tienen mucha experiencia
v usos de la calle ya que, desde los afios 1870, han
instalado sus puestos de venta en diferentes lugares
de la ciudad y los defienden contra las embestidas
de los inspectores oficiales que vienen a cobrar el
lugar o contra los demds usuarios que se quieren
aduefiar del espacio. En las marchas, a veces, apro-
vechan el viaje como una oportunidad por vender
sus artesanias en la zona urbana, o en el Zdcalo
directamente, sin intermediarios. All4 se comuni-
can con otros paisanos suyos que tienen puestos
establecidos y que posiblemente no han participado
en la marcha.

Son relativamente licidos en cuanto a la dureza
de la vida urbana:“... en la ciudad nadie te ayuda,
puedes pasar hambre y ni te dan de comer, aqui
siquiera con tortilla v sal la vas pasando”. Les
parece también que los lazos familiares se rompen
(“en la ciudad, se casan por ratos”). “All4 en la ciu-
dad es costumbre cambiar la casa ono tener a donde
ir". Hasta en el mero santuario de la Virgen, se
siente esta falta de solidaridad. Coinciden marchis-
tas y peregrinos sobre la mala manera de atenderlos
en La Villa: “De San Pedro hasta la Basilica al dia
siguiente, nadie te da nada, cada quien con su
dinero”. Algunos tuvieron malas experiencias en la
ciudad: “yo fui de eriada a México; alld nos trataban
mal y nunca me dejaban salir y una vez fui a la Basi-
lica ¥ no sabia cémo regresarme, como no conocia
México” comenta una xaliteca. Por el plantdn, se
apropian del espacio urbano, el cual, en tiempo nor-
mal, es paraddjicamente concebido como del domi-
nio de “lo salvaje” (el monte), por la violencia que
reina, la dislocacién del tejido social, el relaja-
miento de las costumbres, la misma pobreza que se
hace tan evidente en el centro histdrico a unos pasos
del Palacio Nacional...; de la misma manera que el
espacio del monte (fepet!) que rodea las comunida-
des amateras.”” A cambio, la comunidad humana
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encuentra su expresitn privilegiada en el nivel de la
comunidad concebida como un espacio de civilizaci6n;
“También vimos que habia mucha pobreza en México
¥ asi uno va valorando lo que tiene en el puebla”.

A la vez, como lo hemos comentado més arriba,
existe la concepeidn del Zéealo como encarnacitn del
espacio cardinal orientado del centro. Los espacios
se responden entre si y, al Zécalo de la ciudad,
corresponde la plaza central de cada pueblo, de la
misma manera que los santuarios que tienen los
mismos santos patrones —como la “casa madre” de la
Virgen de La Guadalupe (La Villa)- establecen un
lazo de parentesco jerdrquico con sus hermanas
lejanas (la ‘Virgen, patrona de numerosos pue
blos).?* Poder supremo del centro, de esencia civil
tanto como religiosa, lo que se refleja también por la
cantidad de imdgenes depositadas en la catedral
metropolitana, signo de la potencia acumulada, al
lado del Palacio Nacional: “Y pasedbamos en el
Zécalo mirando a los soldados y luego entrabamos
en la catedral y nunca habiamos visto tantas iméage-
nes, hay imdgenes de toda la Republica”.

La ciudad es también el lugar donde se tejen
experiencias de nuevas solidaridades. Son momen-
tos de encuentro con otras poblaciones (comités de
apoyo zapatista, estudiantes, organizaciones cam-
pesinas y urbanas, como la Unién Campesina Emi-
liano Zapata y el Frente Popular Francisco Villa...).
Cabe decir que después de las primeras marchas,
sobre todo de la de 1992 donde efectivamente la
gente pasé hambre, a partir de 1994, hubo un salto
cualitativo con el llamado del EZLN y las marchas
dedicadas a apoyar a los acuerdos de San Andrés.
La causa zapatista e indigena encontré mucho eco
en la sociedad civil, la ayuda empez6 a llegar con
abundancia a la gente en el plantdén del Zdcalo: 1a
gente da y mucho. Hoy en dia, los marchistas se que-
dan impresionados frente a los donativos de las
organizaciones sociales, artistas, ciudadanos que
trafan zapatos, huaraches, ropa, sarapes, arroz,
agua, ete. Los marchistas del Zécalo no caben en su
asombro frente a este “mand” repentino, que reci-
ben de la sociedad civil. Desde entonces, la marcha
constituye ademés un medio de abundancia mate-
rial pues, descalzos al comienzo, con ropa gastada,
poco a poco van obteniendo buena ropa, huaraches
nuevos, aunque no para todos. Una maestra bilin-
giie de Xalitla, que hace un balance de la participa-
cién activa de la sociedad civil en México, dice:
“Llegaba gente rica, artistas, de las organizaciones
sociales. Se les daba a los marchistas huaraches,
sarapes, dinero para comprar medicinas. [...] Ahora
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la gente participa m#s porque sabe que va a haber
comida en abundancia y que se pueden llevar un
sarape. Inclusive en Xalitla, donde la gente es
menos humilde, va gente que quiere obtener cosas,
un pantaldn, algo”. Asi vemos que las ayudas de la
sociedad civil pueden llegar a constituir una estra-
tegia de sobrevivencia, cuando el grupo familiar se
encuentra en condiciones de pobreza o de extrema
pobreza.

A partir de la contra-celebracién del Quinto Cen-
tenario en 1992 v, atin més, con las manifestaciones
posteriores en apoyo a los acuerdos de San Andrés,
se observa cierta folclorizacidén de las marchas. Los
lideres indigenas llevan alge del toque cultural de
sus integrantes donde se mezclan simbolos patrios,
menciones a la bandera v a los héroes nacionales y
se hace hincapié en la “etnicizacién” de las marchas:
.. siete bandas nos acompafiaban tocando fan-
dango [como en las fiestas y los demés eventos socia-
les y religiosos del pueblo] y también las danzas de
la Costa Chica, la danza de los Tecuani de la Mon-
tafia, del Balsas, las mujeres amusgas con su traje
de huipil tradicional”. También se inventan corri-
dos regionales y chilenas que se nutren de los acci-
dentes del camino, ¥ crénicas de la accién colectiva
(particularmente en el caso de El Exodo). En este
contexto aparecen los “indios de la ciudad” (conche-
ros, mexicas...): son grupos de danzantes mestizos
esencialmente urbanos u originarios de la zona
periurbana gque se reivindican con un pasado
mexica deliberadamente mitificado. Se juntan con
los “indios del campo”, especificamente el 12 de
octubre, dia de La Raza (encabezan las marchas con
practicas “neo-aztecas”), y desfilan juntos con gru-
pos indigenas v los iiltimos veteranos zapatistas de
unos 90 afios de edad, de Jojutla (estade de More-
los). Los marchistas indigenas logran asi una inte-
raccidén con los actores urbanos, la cual se articula
en torno a simbolos patriotas compartidos (Cuauh-
témoe, Zapata, Morelos, Hidalgo...). Por lo tanto,
difunden la idea de ser “més nacionales que los
nacionales” a la vez por sus origenes autdctonos y
por su participacién en las luchas que han fundado
el pais posrevolucionario, al contrario de la idea
comuin que considera a los indigenas como aparta-
dos de la sociedad nacional.

Conclusion

Partiendo del andlisis de discursos y de la observa-
citn de practicas de acciones colectivas, recorrimos
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el camino y las vivencias de una marcha desde el
punto de vista de sus propios actores. Desde el
dmbito regional y geogrdfico especifico hasta los
“no-espacios” como son las vias de comunicacidn,
vimos cdmo se construyen espacios de trashuman-
cia que existen en forma contigua con el espacio de
la comunidad en la cual transcurre, cada vez menos,
la vida diaria. Nos parece por lo tanto bastante sig-
nificativa la amplitud que ha tomado el fendmenc de
las marchas indigenas, dentro de las modificaciones
politicas y econdmicas de esta dltima década. Las
reivindicaciones étnicas, ligadas o no a la expresién
partidaria, se abrieron espacio en la sociedad a la
vez que sus formas de accidn colectiva conforman un
especie de “nuevo nomadismo”, que se da en un con-
texto donde las eomunicaciones mejoraron, con el
desmoronamiento de la economia campesina, que
implica el traslado de la familia por completo.

Si bien se da la marcha como oferta a los mds
pobres para sobrevivir y mejorar la economia fami-
liar (en pos de los lideres, en la pura tradicién del
acarreo), también observamos gue se da cierta
forma de recomposicién de los lazos sociales a través
de las marchas, con el incremento del papel politico
de las mujeres por ejemplo.

La marcha, por lo tanto, aparece como un “fend-
meno social total” a la manera moussiana que
implica a la vez todos los recursos de la célula cam-
pesina indigena (cuya adaptabilidad constituye la
gran fuerza), como de las redes sociales mis
amplias, tejidas en la comunidad y de manera
transversal con grupos y organizaciones urbanas de
toda indole. Mutatis mutandis, los indigenas en
marcha regresan entonces a donde partieron, a su
origen: al centro de las cosas, al corazdn de los asun-
tos colectivos, #

Notas

1 De 1980 a 1992, seis municipios principalmente de esta zona
nahua vieron sus territorics amenazados por el proyecto de
construceidn de una presa hidroeléctrica: Tepecoacuilco,
Huitzuco, Martir de Cuilapan, Zumpango de Neri, Copalills,
Atenango del Rio (que afectaba a una poblacién estimada
entre 25 000 ¥ 35 000 personas). Para un andlisis del movi-
miento, véanse Hémond, 1994 y 2000 y la tesis de maestria de
Martha Garcia (2000); sobre los impactos sociolingiiisticos de
la presa, véase Flores (1999) y sobre la resistencia de las
mujeres Hindley (1992), ademés de una amplia bibliografia
producida por los propios actores seciales, integrantes del
CPNAR, del CPNAB-Guerrero AC y del CGS00 ARI (Diaz, 1592,

1996; Ramirez & Herrera, 1991 y Celeatino, 1994, entre otras
referencias),

Para memoria, la prensa estatal y nacional insistid mds parti-
cularmente en los blogueos de carretera del afio 1991; 4 v S de
enero, 21 de julio, 4 de agosto, 21 v 22 diciembre, 28 diciembre
(eon la visita de Cuauhtémoe Chrdenas)... Ademds, ol 9 de
febrero de 1991, una marcha de protesta partid desde la Basi-
lica de Guadalupe hasta el Zécalo donde, a las 12 horas, se ini-
cid la huelga de hambre de Merenciano Maximo Gonzalez
originario de Xalitla, accion que se termind el 20 de febrero,
Entre los pueblos mas participativos citamos a San Agustin
Oapan, Xalitla, Ameyvaltepec, San Miguel Tecuixiapan, Tula
del Rio, Tlaleozotitlin, ¥ la cabecera de Copalillo. Un caso
muy representativo de esta nueva solidaridad entre pueblos
fue ] blogueo de la carretera del Rio Balsas efectuado por los
habitantes de San Agustin Oapan que durd mds de 20 dias
{del 25 de enero de 1992 al 12 de febrero de 1992). Se impidid
el paso a los ingenieros de la compafia responsable de la cons-
truccidn del puente Mezcala II, después de la muerte por atro-
pello de un joven de la comunidad. Un integrante del bloquen
recuerda: “Fue una lucha muy bonita perque, al principio,
San Agustin Oapan no queria recibir solidaridad de otros pue-
blos, Probablemente por la misma bronca que traen con los de
San Miguel Tecuixiapan [por problemas de terrenos]. ¥ San
Miguel era el primero que queria dar una carga de maiz. Pero
después de platicar muchoe con ellos, asf de hacer una labor de
convencimiente, ya al fin aceptaron. Total que todo el mundo
trafa costales de naranjas, traia maiz, cargando desde su pue-
blo. Fue una cosa de solidaridad, una cosa muy bonita, juna
hermandad! O sea de vernos como hermanos” {Alfredo Rami-
rez, entrevista personal, 1992).

Los nahuas del Alto Balsas participan por primera vez eén
marchas colectivas del movimiento indigena nacional con la
Marcha por la dignidad ¥ la resistencia indigena, en el marco
de la contra-celebracion del Quinto Centenario (del 2 al 13 de
actubre de 1992). En esta ocasion, los dirigentes guerrerenses
entregan un pliego petitorio al presidente Carlos Salinas de
Gortari y logran que se cancele la presa, el 13 de octubre de
1992. A partir de 1994, con el levantamiento neozapatista,
concentradoz en el Congreso Nacional Indigena (CHNI), mar-
chan en apoye a la causa zapatista, de la cual destacan, del 19
de febrero al 9 de marzo de 1994, la marcha Mo Estdn Selos,
(se entrevistan con el presidente en Los Pinos), y en 1995, la
marcha Nunca mds un México sin Nosotres (del 9 al 24 de
marzol, convocada por el CGEOOARI.

Tal es el caso de la Marcha por la Libre Determinacion y Auto-
determinaciin de los Pueblos Indios, en apoyo al Congreso
Nacional Indigena (CNI), en octubre de 1996, 1997 y 1998, Los
520 indigenas asistentes a este congreso con Sus cONSIENASs
ratificaron su apoyo al EZLN, al cumplimiento de los acuerdos
de San Andrés asi como su rechazo al reformade articulo 27
eonstitucional,

Los marchistas salieron de todo el estado de Guerrero en la
que fue quizds la mayor concentracién de participantes, orga-
nizados segiin su procedencia administrativa {de las cineo
regiones estatales), del 7 al 17 de marzo. La caminata culming
con ¢l plantén que, del 1 dia de abril de 1999 hasta mids o
menos la mitad de junio, se mantuvo en el atrio del Palacio de
Gobierno de Chilpancingo

Actualmente, los habitantes de la regién también participan
en las marchas magisteriales corporativas organizadoes por
secciones sindicales. Asi mismo, ciertos miembros de las
comunidades convocan a marchas sobre conflictos internos,
como fue el easo euando se quiso suprimir la escuela bilingie
del pueblo de Xalitla. Los padres de familia organizaron en
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1995 una Marcha de los Nifios, con més de 500 nifios e igual
ndmers de padres hacia Chilapa, donde se encuentra el Cen-
tro Coordinador del INI.

8 Nowuian ni-nemi significa en ndhuatl eldsico “ir de un lado a
otro, recorrer el pais” (Siméon, 1981: 328),

9 Hay dos peregrinaciones anuales hasta la catedral metropaoli-
tana de la Guadalupe. La primera sale en febrere, dura ocho
dias ¥ en ella participan solamente hembres de cualguier
edad. Es la mas fatigosa ya que realizan todo el itinerario
caminando, de lag cineo de la mafiana a las ocho de la noche.
En la peregrinacién del mes de diclembre llamada Carrera
Guadalupana, participan jovenes de ambos sexos que salen
de Chilapa ¥ se juntan conforme van pasando de pueble en
pueblo. Tiene como propésito traer la antorcha del santuario
de laVilla de regreso al pueblo. Tienen que llegar un dia antes
de la fiesta de la Virgen el 12 de diciembre.

10 Testimonio de M. Diaz, 1996,

11 Ademds, “lo primero que tiene que hacer una persona que sale
de su casa, de su pueblo, sea para un vigje de negocio, para
marcha o todavia mds para peregrinacién, se tiene que enco-
mendar con la Virgen; se persigna uno y i, su proteccidn es
efectiva” {testimonio de una sefiora de Xalitia).

12 Véase Mauss (1950) y mds recientemente Godelier (1996)
sobre este debate; Aguirre Beltrdn (1981) en cuanto al campo
de la antropologia mexicana cldsica.

13 De esta dindmica, podemos entender que en nahuatl se cons-
truyen con la misma raiz las palabras “graciaz" (Hoxtlawi) ¥
“pagar” (guitiaxtiawa).

14 Ahora, eate tipo de apovo tiene también que ver con la situa-
cifn propia del estado de Guerrero donde la figura del lider y
del luchador social es mitificada: Félix Salpado Macedonio es
la Gltima encarnacidn de esta ideclogia.

15 Cf. Gouy-Gilbert, 1995,

16 La forma de eleccién de las autoridades varfa mucho segin la
comunidad; se escoge votar por medio de planillas organiza-
das por partides politicoa en urnas con voto libre v secreto o,
segin los usos locales en voto piblico, o también en una mez-
cla de log dos sistemas,

17 El nifio desde chiguito ayuda a sus padres, mocho més 8i es
una nifia (tiene que cuidar a sus hermanos més chicos, ir al
maling, hacer el quehacer e ir al mandado desde los cinco
afios). Se podria comparar este fendmenc con el de la célula
campesing indigena que se desplaza hacia las hortalizas del
estado de Sinaloa, ¥ con el de la organizacidn del trabajo agri-
cola sobre terrenos alejados del pueblo, donde se puede que-
dar el grupo familiar varias zemanas,

18 Diaz (1996).

19 Ef Sur, 9 v 10 de marzo 1999 (Albarréin, Pacheco),

20 Notamos que el apoyo de empresarios y empresas fue también
notable: compraron camiones de naranjas para distribuirlas a
los marchistas de Bl Exodo. Asi mismo en el caso de la
peregrinacion a la Virgen de la Guadalupe, el patrocinador es
un dirigente estatal de la eompafiia Coca-Cola guien, en cum-
plimiento de una promesa, distribuye refrescos a todos los
peregrinos.

21 Aqui ge hace referencia a una iniciativa del Gobierno electo
del DF quien puso una dependencia a cargode la atencidn a las
demandas de loa marchistas. Para mas detalles, véase Com-
bes (en este volumen).

22 Los ejemplos abundan. Entre otros, en Ahuacuotzings (Mon-
tafia Baja) se regalaba pozole en las oficinas del PRI antes de ir
a votar en loa comicios a gobernador del estado en febrero de
1999, El manejo politico de las distribuciones de despensas
por parte del DIF ha sido también muy denunciado. Como sea,
eate tipo de comportamiento no puede empezar sin un tras-
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fondo de pobreza y desnutricidn.

23 Véase Hémond (19494), Histdricamente, esta regidn del Balsaa
eaun lugar de pasaje por ser el eje del Camino Real de la época
eolonial por el cual transitaban viajeros y mercancias de Fili-
pinas hacia Acapuleo ¥ México, Esta ruta comercial cuyo auge
en los siglos VI v XVIII orientd la economia del lugar hacia la
produccion de viveres y hospedajes hizo que no se congregara
a los habitantes de esta zona por su funcidén de ayudar a eru-
zar el rio a los viajantes (AGN, México, Indios XII, 85-850.,
1634, en Dehouve, 1894 T1).

24 Podriamos pensar que esta forma de analizar las cosas tiene
que ver con la jerarquizacidn del poder segin los lugares mds
altos que encontramos en la época azteca (cf. Neff, 1995).

25 Pensamos por ejemplo en los rituales de limpia y de curacidn
donde se pone al paciente en ¢l centro y se le riega en el sen-
tido de los puntos cardinales (¢f. Hémond, 1998).

26 Diagz, 1996,

27 Acerca de las representaciones sobre el medio ambiente,
véase Hémond, 1994,

28 Lo que corresponde a la vez a la nocidn de multiplicacién ¥
divisidn de los espacios entre los nahuas, of, Lopez Austin,
1994,
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