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PRESENTACION
ARTURO GUTIERREZ DEL ANGEL

Este ejemplar de la Revista de El Colegio de San Luis que usted se dispone a hojear
es parte de un esfuerzo realizado por esta institucién y por el doctor Juan Pascual,
quien fue director de la revista durante 2011y 2012, para rehabilitar, difundiry dar
a conocer los diferentes trabajos de los programas de investigacién de EI Colegio.
De nuevo, este quinto nimero le corresponde al Programa de Antropologia, que
con el volumen del primer semestre de 2011 inauguré la nueva época de la Revista.
El primer nimero estuvo a cargo del doctor Javier Maisterrena, del Programa de
Antropologfa; el segundo (julio-diciembre de 2011), de la doctora Mercedes Zavala,
del Programa de Estudios Literarios; el tercero (enero-junio de 2012), de Patricio
Rubio, del Programa de Estudios Politicos, y el cuarto (julio-diciembre de 2012), del
doctor Francisco Rangel, del Programa de Investigaciéon de Agua y Sociedad.

En medio del torbellino existencial de las ciencias sociales, de los impulsos
que constantemente intentan desacreditarlas, la Revista de El Colegio de San Luis
consolida su tiraje periédico y semestral con este quinto nimero. Resulta asi una
alternativa editorial que, mas alld de dicha crisis, confirma la respuesta de los
investigadores ante la convocatoria de publicar en este espacio, pues ha sido aco-
gida con entusiasmo ¢ interés. Por ello, se ha podido armar un nimero con una
tematica plural y centrada en resultados de investigaciones que por su calidad se
notan conclusivos, casi todos. El volumen estd compuesto por once articulos, dos
avances de investigacion y siete resenas de libros.

La pluralidad de trabajos antropoldgicos para este nimero ha permitido una
temética variopinta, que adopta diferentes perspectivas antropoldgicas que van
desde el analisis del ritual hasta el problema de las minas en la realidad mexicana,
o el caso de la crisis en Grecia. Asi, Frédéric Saumade, de la Universidad de Aix-
Marseille, nos adentra en el mundo fascinante de las relaciones rituales y simbdlicas
en la cultura huichol. En su articulo “Toro, venado, maiz, peyote: El cuadrante
de la cultura wixarika” retoma el caso, bien conocido por los americanistas, del
sistema ritual y simbélico de los huicholes, subrayando una incoherencia evidente
en la mayoria de los enfoques cldsicos de tipo esencialista: la marginacién del buey,
de origen hispanico, con respecto de otras tres especies “sagradas” de origen autdc-
tono: el ciervo, el maiz y el peyote, o sea, la “trilogia huichol” preconcebida por la
tradicién etnoldgica de esta drea cultural. Ahora bien, baséndose en la etnografia
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de la ganaderia bovina y sus usos econdmicos y rituales —en particular, en el
sacrificio y en el mercado—, analiza cémo el buey es plenamente integrado en un
cuadrante definido por la asociacién de sus propiedades (como las conciben los
indigenas), con las de las tres especies habitualmente consideradas emblematicas
de los huicholes. Mis alld de los debates de especialistas, el estudio presenta un
caso ¢jemplar de los fendémenos de difusion y reapropiacion de los elementos de la
cultura occidental entre los indios de América.

Por su parte, Mauricio Genet Guzmdn, de El Colegio de San Luis, en su articulo
“El culto del Santo Daime: Apuntes para la legalizacién del uso de sustancias
psicoactivas en contextos ceremoniales en México” nos hace ver los entresijos de
las leyes nacionales alrededor de ciertos entedgenos, como la ayahuasca. Discute la
despenalizacién de sustancias psicoactivas de origen natural usadas en contextos
ceremoniales en México. El temay la problematica se desarrollan en torno al culto
del Santo Daime, una religion de origen amazénico-brasilefio, en que se hace
uso de la bebida ayahuasca. Propone que el Santo Daime se ha internacionalizado
y en algunos paises las controversias legales se han resuelto favorablemente para
los adeptos. El articulo persigue tres objetivos: 1) divulgar aspectos importantes
sobre el culto y la doctrina; 2) presentar los alegatos que han dado consistencia al
uso controlado de la ayahuasca, principalmente en Brasil, y 3) reflexionar en las
caracteristicas y los desafios de su legalizacién en México.

Eliana Cdrdenas, dela Universidad de Quintana Roo, en su articulo “Globalizacién
y patrones migratorios: De circuitos migratorios o biografias de la incertidumbre”,
a partir de diferentes historias de vida, aborda la expansion planetaria del neoli-
beralismo con su énfasis tecnocrdtico y macroecondémico. Argumenta que el libre
mercado y la desregulacion, asi como el subsecuente adelgazamiento del estado de
bienestar, no sélo han aproximado paises y culturas con el denominador comin
delacrisisylainestabilidad, sino que también han emparentado conflictos en paises
distantes; por otro lado, conflictos locales, propios de las contradicciones histéricas
y sociales de los territorios nacionales domésticos, han sido apropiados y puestos al
servicio del neoliberalismo. En este escenario ve cémo los movimientos migratorios
se han disparado en espacios nacionales y transfronterizos, y en algunas ocasiones,
lejos de encontrar patrones migratorios propiamente, se encuentra una multiplicidad
de casos en que los migrantes han debido experimentar situaciones que describen
una variedad de tipos o cursos que son irreductibles a un sélo estandar de movi-
lidad poblacional. Siguiendo la migracién forzada de una familia de colombianos
y su trdnsito por Costa Rica, México y Grecia, el articulo descubre los contextos
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de llegada de los refugiados como escenarios histéricos que de un modo paulatino
terminan vinculados por modelos de desarrollo que capitalizan los entramados de
violencia internos nacionales para su reproduccion y expansion planetaria, y el saldo
subsecuente de vulnerabilidad y debilitamiento de los Estados nacionales.

En un tenor parecido, David Madrigal, de El Colegio de San Luis, en su articulo
“La naturaleza vale oro: Propuesta analitica para el estudio de la movilizacién
social en torno a la minerfa canadiense en San Luis Potosi”, partiendo de algunos
fundamentos generales de la teorfa de la sociedad del riesgo, formulada por Ulrich
Beck en la década de los ochenta, expone una propuesta para analizar el proceso de
movilizacion social a que ha dado lugar la construccidn colectiva de un rechazo
de los métodos de insercidn, explotacién y transformacién del paisaje por parte de
la mineria canadiense en las cercanias de la ciudad de San Luis Potosi. Con una
mirada enfdtica sobre ¢l conflicto, desde las estrategias discursivas de tres actores
fundamentales en el caso: el Estado, la empresa minera canadiense y la sociedad
local (organizada en distintas formas como patronatos, colectivos y frentes de
defensa), presenta las fases en que se descompone el proceso de conflictividad.
Posteriormente identifica la forma en que el discurso de los riesgos ambientales se
constituye en labase o en el foco de la oposicidn, representada por la figura del Frente
Amplio Opositor (FAO), ala Minera San Xavier. Hacia el final, a partir del estudio
de caso, propone que en sociedades locales, como el valle de San Luis Potosi, son
tan recientes tanto el rechazo de los métodos utilizados por las empresas mineras
canadienses como la emergencia de la percepcion social de que las instituciones del
Estado, en sus distintos niveles, son productoras y legitimadoras de peligros y riesgos
en la medida en que estdn basadas en una racionalidad esencialmente econdmica.

En un tenor totalmente distinto, Anuschka van ’t Hooft, de la Universidad
Auténoma de San Luis Potosi, apunta hacia la sistematizacién de la informacién
cientifica mediante la difusién en carteles. En su articulo “Cémo elaborar un
cartel cientifico” comenta que este método es un resumen gréfico de los avances o
resultados de un proyecto de investigacion, y como tal representa una forma rela-
tivamente nueva de comunicacion cientifica. Retne algunas indicaciones generales
para facilitar la tarea de crear un cartel que cumpla con los requisitos minimos
formales y de contenido de este medio. También da algunas sugerencias para la
presentacion del cartel durante el evento académico en el que haya sido aceptado.

Por otro lado, Claudia Rocha Valverde, de | Centro de Investigacién y Docencia
en Humanidades del Estado de Morelos (CIDHEM) en su articulo “Las herederas
contemporaneas de la Madre Tierra: Ser mujer indigena teenek, disyuntivas y
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desafios de las tradiciones femeninas en la Huasteca potosina”, expone algunos de
los cambios significativos en dos tradiciones prehispanicas de los indigenas teenck
de la Huasteca potosina, al oriente del estado de San Luis Potosi. Compara la acti-
vidad textil, desarrollada mayormente en el 4mbito femenino, con el ritual de los
voladores de Tamaletom en el municipio de Tancanhuitz, tradicion ancestral en
la que habian participado sélo los varones y en la que han empezado a involucrarse
las mujeres. El objetivo del estudio comparativo del ritual y la tradicién textil es
destacar algunos rasgos de cambio y procesos de adaptacién en las tradiciones.
Destaca que, para ello, la movilidad y las migraciones, de las que son parte las
nuevas generaciones de jovenes indigenas, desempefian un papel determinante.

En el articulo “Las personalidades del maiz en la mitologia wixarika o cémo
las mazorcas de los ancestros se transformaron en peyotes”, Héctor M. Medina
Miranda, de la Universidad Auténoma de San Luis Potosi, analiza las multiples
personalidades con las que se identifica el maiz en la mitologfa huichol, eviden-
ciando la ambigiiedad de las deidades o ancestros deificados de dicha tradicion.
Este andlisis nos permite abordar algunos aspectos propios de la mitologia nativa,
como la relevancia del nimero cinco en tanto recurso retdrico y el principio de
unidad, que define a cada elemento como expresién de la totalidad creando amplias
redes de asociaciones entre elementos del entorno. Asimismo, describe la vincu-
lacién entre los relatos asociados con la recoleccién del peyote y otros que tratan
del cultivo del maiz y del diluvio original. De esta manera se explica, entre otras
cosas, el fundamento indigena de una de las creencias huicholas més difundidas:
por qué el peyote (cactdcea psicotrdpica que crece en el altiplano potosino) es
considerado el maiz de los ancestros.

Por otro lado, en “El carnaval de Mixtla de Altamirano: Reproduccién identi-
tariay legitimidad politica en la sierra de Zongolica, Veracruz”, Claudia Morales,
de la Universidad Nacional Auténoma de México, senala que el carnaval en San
Andrés Mixtla, una comunidad nahua de la sierra de Zongolica, en Veracruz,
presenta un espacio de andlisis de los nuevos significados de las ceremonias
rituales en las comunidades indigenas en el siglo XXI. En este ritual se recrean
clementos de la cosmovisién nahua de la sierra, que a la vez que muestran carac-
teristicas propias tienen un vinculo importante de matriz mesoamericano. La
ceremonia, ademds de ser una plataforma para la reproduccién identitaria de
los moradores de la sierra, es un espacio de negociacién politica. Los elementos
identitarios tienen también la funcidn de legitimar a los grupos en el poder ¢ ir
construyendo puentes entre las formas tradicionales de organizacién sociopolitica
y los nuevos cargos seculares.
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Olivia Kindl, de El Colegio de San Luis, en su articulo “Eficacia ritual y efectos
sensibles. Exploraciones analiticas a partir de experiencias perceptivas de los wixa-
ritari (huicholes)” en la Sierra Madre Occidental, se enfoca en los efectos sensibles
caracteristicos de ciertas acciones rituales de los huicholes. El uso de, por ¢jemplo,
ciertos colores, formas, juegos de luces y sombras, sonidos y temperaturas es descrito en
virtud del papel fundamental de éstos en los contextos ceremoniales descritos en que
logran su eficacia. Ademds, observa que en determinadas ocasiones estas instancias
sensoriales pueden cobrar vida o adquirir un cierto grado de agencia y ser capa-
ces de manifestar la presencia de seres vivos, difuntos y antepasados-dioses. A lo largo
del trabajo cuestiona diversos puntos de vista que intervienen en estos contextos
ceremoniales, desde los cuales se manejan aspectos sensoriales para lograr fines de
indole exclusivamente ritual. Asf, desde un enfoque dindmico y concreto en el cual
se consideran las acciones rituales como procesos creativos, se desarrollan reflexiones
que articulan arte, ritual y efectos sensibles. Retoma fragmentos etnogréficos ob-
servados en tipos de rituales muy diferentes practicados por los huicholes: acciones
realizadas por los peyoteros durante sus peregrinaciones, en particular ala zona de
Wirikuta (altiplano potosino); ceremonias de Hikuri Neixa (Danza del Peyote) y
de Tatei Neixa (Danza de Nuestras Madres, también llamada Fiesta del Tambor);
celebraciones de Semana Santa, y una “corrida del alma” (ritual funerario).

Por su parte, Elizabeth Araiza, de El Colegio de Michoacén, en su articulo
“Teatro etnogréfico y representaciones escénicas del otro”, parte de una interro-
gante sobre la validez del supuesto de que no existe, y no podria existir, un teatro
etnografico al modo, por ¢jemplo, del cine o el documental etnografico. Expone esta
problematica poniendo en relieve las dificultades que plantea representar 77 situ al
otro, més precisamente las de la representacion teatral del indigena. En un primer
momento evoca relevantes puestas en escena del indigena o de autorrepresentacion
de diferentes etapas de la historia de México. En un segundo momento explora al-
gunas pistas, como la del problema del otro o la necesidad de justificar su existencia
y las implicaciones de esto en la representacion escénica, asi como la interaccién y
mutua influencia entre las diferentes formas de representacion (pintura, escultura,
cine, foto). Se pregunta ¢chasta qué punto el teatro, por su cardcter directo, viviente,
encarnado, resulta méds o menos ficticio, ms o menos realista o naturalista, que
las otras formas de representacion?, ;en qué medida representar al indigena en
una escena teatral implica en todos los casos convertirlo en objeto de espectéculo,
denigrar su presencia, o acceder a un conocimiento de lo que es y hace, cémo vive y
alo que aspira?, ¢en qué condiciones es deseable y realizable un teatro etnografico?
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Finalmente, el articulo “Las metéforas del cuerpo: ¢Més alla de la naturaleza...
o con la naturaleza”, de Arturo Gutiérrez del Angel, de EI Colegio de San Luis,
aborda las concepciones del cuerpo entre los huicholes y su relacién con los espa-
cios sacros y la cosmogonia. Para comprender cémo los huicholes establecen sus
clasificaciones corpdreas, interroga sus términos lingiisticos. De esta manera, la
mecdnica que permite el didlogo entre diferentes niveles taxondmicos se vuelve més
clara, como las espacio-temporales expresadas en la cosmogonia. Estas relaciones
ayudan, ademds, a pensar el universo dentro de un metadiscurso que a su vez da
formay sentido a la nocién de cuerpo y espacio sacro. Asi, geografia sacra, espacio
ceremonial y flujos corpdreos se encuentran vinculados por nociones compartidas
en un ininterrumpido didlogo paradigmético que va tejiendo, poco a poco, la
cosmogonia de este pueblo.

En la seccién de avances de investigacion contamos con la colaboracion de dos
estudiantes del Doctorado en Ciencias Sociales de EI Colegio de San Luis. Debe
decirse que por la calidad de estos trabajos bien pueden pasar por articulos defini-
tivos. Adan Reyes, en “Juventudes migrantes: Indocumentados, invisibilizados y
mitificados. Marco conceptual para una agenda de investigacion en el estudio de
la migracién juvenil”, propone que cuando se habla de migracién internacional a
menudo se menciona la predominancia de individuos en edades productivas dentro
del flujo México-Estados Unidos, pero también a menudo se pasa por alto que una
proporcién nada despreciable de este flujo se compone de jovenes cuyas experiencias
migratorias estin permeadas por objetividades y subjetividades relativas ala forma
en que se vivencia localmente la “juventud”. Desde una perspectiva antropoldgica,
hace una breve revisién de aportes que focalizan al joven como actor protagénico
de la migracién, para establecer algunos nexos conceptuales que ayuden a seguir
abundando en el tema. Propone seguir conjuntando literatura que permita el acer-
camiento a nuevas explicaciones sobre las transformaciones del proceso migratorio
México-Estados Unidos y en la que la perspectiva de los actores sea fundamental
para entender la complejidad de los comportamientos migratorios.

En “La calzada de Guadalupe o avenida Benito Judrez: Un espacio donde han
convivido la tradicion y la modernidad en San Luis Potosi”, Ramén Moreno pre-
senta resultados de la experiencia etnografica en la calzada de Guadalupe o avenida
Benito Judrez, una de las vias mds importantes de la ciudad de San Luis Potosi. El
avance de esta investigacion nos remite a la transformacién de este espacio urbano
con el paso de los anos, sobre todo desde su origen procesional, como ruta hacia el
santuario de Guadalupe, hasta su modernizacion, como corredor urbano y atractivo
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turistico en la época reciente. El uso social de esta calzada evidencia la diversidad
de contactos y presencias humanas que pueden verse influidos lo mismo por la
fe que por las actividades educativas y comerciales, incluso turisticas, y cémo la
confluencia le otorga significacion para la capital potosina.

Como puede apreciarlo el lector, este volumen resulta una aportacion interesante
a los estudios antropoldgicos. Esperamos que la experiencia de los colaboradores
y la trayectoria y disefio de la revista hagan de este volumen algo agradable y
aleccionador.
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* FREDERIC SAUMADE

TOfO, VCnadO, maI,Z, PCYOtC
El cuadrante de la cultura wixarika

RESUMEN

Retomando el caso, bien conocido de los americanistas, del sistema ritual y simbélico de los
huicholes, el autor subraya una incoherencia evidente en la mayorfa de los enfoques cldsicos
de tipo esencialista: la marginacién del buey, de origen hispanico, con respecto de las otras
tres especies “sagradas”, de origen autdctono: el ciervo, el maiz y el peyote, o sea, la “trilogfa
huichol” preconcebida por la tradicién etnolégica de esta drea cultural. Ahora bien, basindose
en la etnografia de la ganaderfa bovina y sus usos econémicos y rituales —en el sacrificio, en
particular, y en el mercado—, se ve que el buey es plenamente integrado en un cuadrante que
se define por la asociacion de sus propiedades (tales como las conciben los indigenas) con las
de las tres especies habitualmente consideradas como emblemdticas de los huicholes. Mds
all4 de los debates de especialistas, el estudio presenta un caso ¢jemplar de los fenémenos de
difusién y reapropiacién de los elementos de cultura occidental entre los indios de América.

PALABRAS CLAVE: HUICHOLES, GANADERTA, SACRIFICIO VENADO, MAIZ, PEYOTE, TRANSFORMACION.

ABSTRACT

In the accounts, familiar to scholars of Native American cultures, of the ritual system and
symbolism of the Huichol, most classical approaches (of an essentialistic type) are flagrantly
incoherent: cattle (of Spanish origin) are less important than three other “sacred” species (of
native origin) recognized in studies of this cultural zone in Mexico: deer, corn and peyote.
As ethnological studies of the raising of cattle an of this species economic and ritual uses (for
sacrifice and, too, for the market) show, cattle fit fully into a foursome associating its proper-
ties (as understood by natives) with the properties of the three other species considered to be
emblematic in most studies of Huichol culture. Beyond discussions among specialists, this
article presents a special case of the diffusion and re-appropriation of elements from Western
culture by Native Americans.

KEYWORDS: HUICHOL, LIVESTOCK, RANCHING DEER, CORN, PEYOTE, TRANSFORMATION.
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TORO, VENADO, MAIZ, PEYOTE
EL CUADRANTE DE LA CULTURA WIXARIKA*

FREDERIC SAUMADE**

A mis amigos de San Andrés Cohamiata Tatei Kie y San Sebastidn
Teponahuatzlan Wautta, tan fascinantes, tan fuertes, tan l(’)gicos.

En estos ultimos afos, afortunadamente, la abundante etnografia de los famosos
huicholes del occidente mexicano ha roto el tépico que alababa a aquellos indios
“artistas y chamanes”, adoradores del peyote, que han preservado la autenticidad
de su cultura gracias a una capacidad de distanciamiento con el mundo mes-
tizo-occidental.' Los autores contempordneos se han apartado de la fascinacién
“alucinocéntrica”, cuya moda editorial fue iniciada en los afnos 1960-1970 por
Carlos Castaneda y fue seguida por los aficionados a un esoterismo alinado con
psicotropos. Prefieren aprehender la cosmogonia wixarika, més alla del vértigo que
puede provocar en el espiritu, en sus dimensiones histérica, politica y econdémica
(Weigand, 1992; Torres, 2000; Liffman, 2002; Durin, 2003; Téllez, 2006; Fajardo,
2007),y cuando se concentran en su andlisis, lo hacen utilizando un sélido aparato
conceptual que los preserva de una deriva simbolista desconectada de la realidad
social, que pasa por alto los problemas relativos a la inevitable confrontacién de los
indigenas con el mundo moderno (Neurath, 2002; Lemaistre, 2003; Kindl, 2003;
Gutiérrez, 2010). Con sus particularidades respectivas, los enfoques més relevan-
tes entre los estudios sobre huicholes dejan claro que el coszumbre (una palabra a
menudo masculinizada por los indigenas) necesita el concurso del dinero venido
del exterior de la comunidad para reproducirse. Aqui, tumini (dinero, de fomin, la

* Estearticulo esunaversién actualizada de un primer ensayo publicado en larevista francesa L Homme, 2009: 189,
191-228. Agradczco aDenis Lemaistre, uno delos mejores conocedores delavidawixarika, su pacientey amistoso
trabajo derelectura y de sugestionces gracias al cual el texto qucd(’) mis redondo.

#% Aix-Marscille Université, Institur d ethnologic méditerranéenne, curopéenne et comparative, Aix-en-Provence.
Correo clectrénico: saumade@mmsh.univ-aix.fr
I Por cjcmplo, el etnohistoriador estadounidense Allen R. Franz (1996:63) cririca este lugar comun, y defiende
una hipéesis contraria: “The screnght and cohesion of the Huichol socioculeural system exist despite —or, ina
sense, because of— theirinterrelations with other groups, indigcnous aswellas immigrant, for their erhnohistory
asadiscrete group is incxtricably bound up with the broader history of western Mexico”. Nos juntamos en esta
problemdtica.
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antigua moneda colonial) se considera casi sagrado, pues se trata del tinico medio
para accionar, en un contexto moderno, un aparato ritual complejo y costoso.

Sin embargo, lejos de desintegrarse en las olas de la aculturacién, la cultura
wixarika resiste porque es capaz de adaptarse y de transformar los elementos que le
fueron impuestos por la colonizacion, el mestizaje y la modernidad. Bien se conoce
la interpretacién muy peculiar que los huicholes dan de la religion cristiana; pero
mas alla de este ejemplo ampliamente descrito por los etndgrafos, es preciso enfati-
zar laimportancia del toro: animal doméstico de origen exégeno, signo mayusculo
del poder econémico y politico del colonizador espanol de ayer y del ranchero
mestizo de hoy, que ha vuelto a ser un elemento de base del universo wixarika. La
especie bovina, en efecto, constituye un capital econémico imprescindible para
la sobrevivencia de las comunidades y, al mismo tiempo, un objeto sagrado sin el
cual se derrumbaria todo su sistema ritual. Desde el punto de vista econémico,
la crianza del bovino caracteriza la civilizacion huichol contemporanea, tanto
como la caza o la cultura del maiz.> Una mirada sobre la prictica ritual revela un
crecimiento exponencial del nimero de reses sacrificadas en ocasion de las fiestas
mayores del calendario. Estos tltimos afios en San Andrés Cohamiata Tatei Kie
(estado de Jalisco), que es la comunidad mds rica (o menos pobre) del territorio
huichol, en la celebracién de la pascua de Resurreccion tiene lugar, el Sabado de
Gloria, lainmolacién de entre cuarenta y sesenta animales bovinos, lo que significa
un derroche de entre 10 000 a 15 000 délares. En los afios 1930, el antropélogo
estadounidense Robert M. Zingg evocaba el sacrificio de un toro para el carnaval
(pachitas), pero no mencionaba tal ocurrencia cuando describfa el ritual de Semana
Santa, aun cuando precisara, en otro lugar de su libro, que unos ganados se solian
sacrificar para augurar una buena temporada de aguas y que estas acciones rituales
se realizaban también en el marco del ciclo cristiano (Zingg, 1982:210, 218 ss.; 460).
A pesar de la imprecisién de la informacién que proporciona Zingg en este punto,
todo parece indicar que entonces, cuando ¢l se encontraba en la sierra huichol, el
sacrificio no tenfa la formidable importancia que tiene hoy en dfa. Sin embargo, hay
que precisar que Zingg hizo su trabajo de campo en San Sebastidn Teponahuatzlan
y Tuxpan de Bolanos, donde atin hoy no se efecttian tantos sacrificios como en
San Andrés, donde la inmolacién de bovinos ha vuelto a ser el punto culminante
de la fiesta de Semana Santa.

2 Denis Lemaistre (2003:192, nota 8) y Johannes Neuratch (2008:255) reconocicron la importancia cconémica
creciente del ganado entrelos huicholes. Neurath admite, incluso, que en este respecto se definen por una culeura

ganadera.
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El gasto festivo supone que los wixaritari participen en la economia de mercado;
cllos venden artesanias en las ciudades, asi como cabezas de ganado alos ganaderos
mestizos “vecinos” (feiwarixi; teiwari en singular, o sea, toda persona no indigena),
o bien, emigran para trabajar en las cosechas temporales de la costa de Nayarit o
de Estados Unidos. Por otra parte, algunos chamanes (mara'akate; mara'akame,
en singular) tienen tanto prestigio que son llamados a gritos para acudir al pais
vecino del norte, aun a Europa y hasta a Japon, para curar pacientes adinerados.’
Una gran parte de este dinero se dedica a los gastos rituales (fiestas sacrificiales,
cazas y peregrinaciones) que garantizan supuestamente la perpetuacion de los
equilibrios cosmoldgicos: sin tumini no hay ganado que sacrificar; sin ganado no
hay lluvia ni, por consiguiente, maiz; entonces, se acabarian no sélo la sociedad,
sino también el universo entero, dicen los wixaritari animados, por lo que podria
llamarse un “cosmocentrismo absoluto”. Tal virtualidad escatolégica alimenta
un movimiento de aceleracion de la obligacién ritual, de tipo inflacionaria, que
sefiala la estrechez de la relacién entre costumbre y modernidad. Este modelo de
“crecimiento del gasto” podria ser interpretado como la tendencia patoldgica de una
cultura indigena “degenerada’, que seria desgraciadamente atraida por los peores
aspectos de nuestra sociedad de consumo. Sin embargo, nos parece, al contrario,
el indicio del retorno de la tradicién huichol a un viejo fondo mesoamericano,
hasta més generalmente amerindio, de civilizacién. Aqui se piensa en particular
en la tendencia inflacionaria que caracterizé la prictica del sacrificio humano
azteca en el periodo que precedid la venida de los espafioles (Duverger, 1979). En
cierta medida, los hechos nos recuerdan también el fendémeno de intensificacién
del potlatch entre los kwakiutl del final del siglo XIX, cuando la reaccién de sus
protagonistas al contacto de la economia de mercado tuvo como consecuencia
las famosas destrucciones de riquezas, que motivaron la prohibicion del rito por
el gobierno canadiense.* En cuanto a los huicholes, aun cuando sus celebraciones
no son evidentemente ni potlatches ni sacrificios humanos, podemos reconocer
la existencia de una cierta similitud estructural que implica el ganado bovino. La
riqueza que representa el animal hispénico se focaliza en un punto neuralgico de
la economiay del sistema ritual y, de hecho, abre al etnélogo una bella perspectiva
sobre la cultura local.

3 A estalista de recursos habria que anadir una fuente escondida, sobre la cual la investigacion es précticamente
imposible: ¢l cultivo y el erifico de narcéticos, muy presentes en lasicrra, que benefician, de unamancrau otra,a
las comunidades, a pesar de las condenas morales proferidas por los mismos huicholes.

4 Para un andlisis reactualizado de este tema clasico, véase Godelier, 1997.
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DEFINIR LAS PROPIEDADES DEL GANADO HUICHOL

A pesar de su evidente importancia econdmica y simbdlica, el bovino fue gene-
ralmente dejado en un segundo plano por los especialistas de la cultura huichol,
muy por detrds de la trilogia wixarika por excelencia, venado-maiz-peyote,
considerada por ellos como el principio de lo sagrado.’ Es cierto que los artistas
huicholes han podido contribuir en esta marginacién del animal hispanico,
limitando sus representaciones en algunas ofrendas en forma de vaca, escultu-
ras de madera toscas adornadas con chaquiras, o bien, cuadros de estambre de
inspiracion chamdnica. Pocas cosas si se considera la frecuencia con que aparecen
los elementos de la famosa “trilogfa” en los mismos tipos de soportes.

Asi, los autores clasicos admitieron que el bovino no era sino una pieza traida
de afuera, sin jamds interesarse en los usos y en el mancjo del ganado propios de
los huicholes ni, por consiguiente, su impacto sobre la cosmovisién indigena. Al
final del siglo X1X, Carl Lumholtz (1986) vefa en el sacrificio del toro el equiva-
lente simbdlico de la caza oblativa del venado; por tanto, consideraba al toro como
puro sustituto del venado. Tendremos que regresar a este punto tedrico, que se
ha tenido y ha quedado por cierto por numerosos especialistas, hasta que vuelva
a ser un tépico suplementario. Si el pionero noruego, a pesar de la inmensidad de
su trabajo de campo, no hizo gran caso de las pricticas de crianza del bovino, hay
que reconocer que a este respecto la aportacion de Zingg fue mds importante. A
pesar del bajo relieve tedrico de sus andlisis, influidos por Lévy-Bruhl, y mas alld de
la imprecisién etnogréfica que apuntamos arriba, Zingg dejé un estudio histérico
de la penetracién de la ganaderia en la sierra, asi como una bonita descripcion de
la danza del toro, una parodia de tauromaquia que se da en ocasién de las fiestas
sacrificiales. Tres decenios mds tarde, su compatriota Phil Weigand (1992) pro-
poniala primera etnografia de la ganaderia huichol, enfocindose en las relaciones
de parentesco y los sistemas de herencia del ganado que implicaba esta actividad.
Pero sus trabajos, aunque fueran de gran calidad, no abordan el problema del
estatuto del bovino en el pensamiento wixarika. En fin, sin haberse interesado

> Enestepunto,lacontinuidad de laliteracuraantropoldgica es casitotal, desde Carl Lumholez (1986) hasta Schacfer
& Furst (1996). Latrilogfa topicaarticula todavia las mejores monogratias contemporancas sobre huicholes (ver
por ¢jemplo Lemaistre 2003). Recientemente, la importante aportacion de Gutiérrez del Angcl (2010:2735ss.)
al andlisis de las pachitas y de Semana Santa en San Andrés pone en evidencia la posicion cardinal del ganado
bovino enla cosmologl’a wixarika.

6 %Cda por determinar por qu¢ el bovino, un animal tan importante en la vida econémica y ceremonial de los
wixaritari, estd tan poco representado en el arte.
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en la produccién del ganado, el austriaco Johannes Neurath (2002, 2008) ofrece
un interesante andlisis del sacrificio, del que se desprende una interpretacion de la
naturaleza del bovino en la ideologia huichol; a este asunto volveremos mas tarde.

Silaliteratura antropoldgica no ha prestado mucha atencién a las concepciones
huicholes del ganado, tampoco ha hecho caso de los usos festivos no sacrificiales del
toro. Ahora bien, desde algunos afios, en la parte occidental de la sierra, en las comu-
nidades jaliscienses de San Andrés Cohamiata Tatei Kie y San Miguel Huastita y
en lade Guadalupe Ocotdn (Nayarit), las fiestas patronales dan lugar alos llamados
“rodeos” (que son puros coleaderos), en los que se emplean vacas de la sierra para
organizar una confrontacién entre caballistas huicholes (a menudo montados en
una mula) y rancheros mestizos de los alrededores, de tradicion charra.” Hay que
precisar que en la parte oriental del territorio wixarika, en las comunidades de Santa
Catarina Cuexcomatitlin Tuapurie y San Sebastian Teponahuatzlan Wautia, esos
rodeos no se efecttian, ni parecen concebibles siquiera. Varios ganaderos mara akate
de San Sebastidn me explicaron que no les parecia correcto jugar con el toro, que
es un animal sagrado. Tal vez esta discrepancia alrededor de la utilizacién ludica
del ganado bovino reproduzca en la geografia huichol una frontera interna entre
las comunidades situadas al oeste y las situadas al este del rio Chapalagana, que la
ctnografia de lazona suele diferenciar por unos tratos culturales especificos, de tipo
lingiiistico en particular.?

El hecho de que tales manifestaciones no hayan llamado la atencién de los
ctndgrafos indica la existencia de una separacién académica entre lo “puramente
indigena” (todo lo que gira alrededor del chamanismo y del sistema simbélico
tradicional) y lo “puramente mestizo” y, por consiguiente, poco digno de interés.

7 Sobre la charreada y las culturas indigcnas de México, véase Saumade, 2008b. Sobre las relaciones complcjas de
los huicholes con la ﬁgura folklérica del charro, véase Medina Miranda, 2006. En otra publicacién (Saumade,
2010), hemos propuesto un estudio de caso relativo ala fiesta patronal de San Andrés Cohamiata Tatei Kie, que
apartir deunaritualidad imitadaalos mestizos poneen evidencialos factores econdmicos y poll’ticos modernos
que atectan la sociedad wixarika de hoy, pero al mismo tiempo participa en la rcproduccién de sus tradiciones.
Se trata de una manifestacion que sale del ciclo del costumbre (y que, por tanto, sali¢ hasta la fecha del campo
de las investigaciones ctnogriﬁcas), enla que se puedc observar un proceso de atraccion del dinero venido de
las afueras —del mundo mestizo— yen la que tiene un papcl central el bovino como dnima de “rodeo”. Aqui, el
derroche suncuario es protagonizado por unos politicos mestizos que entretienenasisuimagen publica en vistade
las elecciones municipalcs de Mczquitic) municipio que es cabezaadministrativa de la comunidad de San Andrés
Cohamiarta Tarei Kie. Las impresionantes cantidades rccogidas son,de unamanerauotra, rcinycctadas enelciclo
ritual del costumbre.

3

Nos qucda por realizar una mvcstigacién comparativa de las fiestas patrona[cs de las distintas comunidades
huicholes para averiguar la pertinencia de una “dimension bovina” de la frontera cultural interna al territorio
wixarika.
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Sin embargo, una distincién tan esencialista como ésta, si bien podria tener un
valor ideoldgico entre los huicholes, no da cuenta de la dindmica de una cultura
que suele definirse, precisamente, por un movimiento incesante entre interioridad
y exterioridad. Toda la literatura especializada demuestra que el hébito de los
wixaritari es aquel de un pueblo seminémada: entre sus rancherfas, sus pueblos y
el mundo #eiwari, estan acostumbrados a cambiar de residencia o a emigrar, segtin
la temporada. Suelen celebrar, ademas, unas peregrinaciones anuales que pueden
llevarlos mucho mas alld de los linderos de la sierra. Entre los cinco principales
santuarios, asociados con los cuatro puntos cardinales y el centro, solamente éste,
Teakata, pertencce al territorio administrativo wixarika, mientras que los otros
cuatro (Hauxa Manaka, al norte; Xapawiyemeta, al sur; Wirikuta, en el desierto
de San Luis Potost, al este; Haramaratsie, en el Pacifico, en la costa de San Blas, al
oeste) se ubican en tierras mestizas. El mds famoso de esos desplazamientos rituales,
la peregrinacién a Wirikuta, donde se recoge el peyote, el cactus alucindgeno cuya
ingestion confiere la vision necesaria al cumplimiento de los grandes rituales, lleva
a los huicholes a unos quinientos kilémetros de sus tierras. La complejidad del
protocolo y el desgaste fisico y econémico que exige la peregrinacion evidencian
atun més el alejamiento del peyote, su procedencia externa; ademas, si bien algunos
huicholes gustan plantar peyotes en sus jardines privados, el cactus sagrado no se
reproduce fuera de su desierto de origen, no se puede cultivar de un afo al otro.
Estas propiedades de la planta explican que se asocie con potencias fordneas, “Santo
Cristo”, y el poder de los vecinos blancos, los teiwarixi. En un canto de mara'akame
recogido por Denis Lemaistre, la divinidad, que es el doble del chamén cantador
y que se expresa por su intermediario, Kauyumari, ofrece su “cuerpo peyotl”
inmoldndose a la manera de Cristo. El comentario indigena del mito afirma que
Kauyumari nace conjuntamente con el nifio Jests, que sabe hablar todos los idio-
mas extranjeros y hasta que procede de “nuestra civilizaciéon” occidental, y no de
los propios huicholes (Lemaistre y Kindl, 1999:191).

Asi que el divino cactusy, en general, su valor sagrado resultan de la comunica-
cién entre los espacios internos y externos. Esta necesidad particulariza la 16gica
simbdlica wixarika e integra todos los elementos que participan en el rito. La mis-
ma necesidad justifica también la importancia de un animal de origen extranjero,
como lo es el bovino, cuya utilizacién, vamos a demostrarlo, se articula con las
practicas de origen indigena que mas llaman la atencién de los etndgrafos, o sea,
la caza del venado, la cultura del maiz, la recogida del peyote y los usos y costum-
bres vinculados con estas actividades. Por eso, es equivocado considerar el animal
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hispdnico como un mero elemento de aculturacién que hubiera “contaminado” el
orden mitico-ritual de los huicholes. En realidad, el bovino se ubica en un grupo
de transformaciones, un cuadrante, que lo relaciona con las otras tres especies
sagradas, que son el venado, el maiz y el peyote. El mismo es sagrado, no por una
causa inmanente, sino porque establece el contacto, por una parte con la famosa
“trilogia wixarika” y, por la otra, con el universo indigena y las fuerzas externas
que estimulan la reproduccién social.

La postura estructuralista que aqui destaca estriba en una observacion finade la
cultura material ganadera de los wixaritariy en los elementos socioldgicos corres-
pondientes. Lejos de dejarnos atraer por el pecado del idealismo, o del simbolismo,
consideramos que la praxis resulta de la inteleccion humana; por eso estd cargada
de significaciones, tanto como la lengua y el mito, con los cuales contribuye a dar
una coherencia propia a la morfologia social y a la existencia manifestada en ella.

LOS CICLOS DEL GANADO

En el paisaje de la sierra huichol se suceden en un contraste pasmoso las cumbres,
altiplanicies y barrancas, entre tierras frias y tierras calientes, mientras que el clima,
como en toda Mesoamérica, se subdivide en temporada seca (de octubre a junio)
y temporada de aguas (de junio a septiembre). Esta dualidad espacio-temporal
repercute en el manejo y la explotacién del ganado, con la alternancia crénica de
la libre pastura en temporada seca, cuando, habiéndose cosechado el maiz, los
rebanos se dejan en las tierras bajas, y de la pastura cercada por alambre en las
tierras altas durante la temporada de aguas. Para los huicholes, la temporada seca
es el periodo en el que imperan la luz del dia y una intensa actividad ritual domi-
nada por los hombres. Se trata también de un tiempo de sufrimiento, tanto para
el ganado como para los humanos que no dejan de “sacrificar” (ast dicen ellos) al
costumbre, buscando constantemente a este propdsito recursos econdmicos don-
de los encuentren. Muchos emigran temporalmente hacia Guadalajara, la costa de
Nayarit, o Estados Unidos. En cuanto a los ganaderos, atienden, en cuanto puedan,
las necesidades de un ganado hambriento. Los més pobres dejan sus reses tratando
de sobrevivir con lo que encuentran, entre los campos de maiz en barbecho, los
matorrales, las hojas de roble amarillentas y las escasas reservas de agua estancadas
en los hoyos del lecho de un rio. De ese pastoreo “salvaje”, generalizado hasta 1960,
viene la mala fama que tienen los ganaderos indigenas entre sus vecinos mestizos,
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que les acusan de maltratar a su ganado. Hoy en dia, sin embargo, los duefios de
los rebafios mds importantes (entre cuarenta y trescientas cabezas para los més
acomodados) despachan cotidianamente un pienso compuesto de hojas y caias
de maiz verdes, hasta de maiz de ensilaje molido, al cual afaden una racién de
sal y de vitaminas para refrenar la deshidratacién y darles mds vigor a las reses. Y
cuando ya no les queda nada de las cosechas familiares, llegan a comprar forraje
de fuera a los mestizos; asi el ganado puede pasar el periodo de sequia mas agudo
(abril-mayo) sin estar demasiado escudlido.
Durante este mismo periodo critico del afo se vacunan a los rebanos. Los ganade-
ros huicholes dicen que el tratamiento medicinal ayuda a las bestias para aguantar
la escasez. En el rancho de Juan, situado a media barranca en el territorio de San
Andrés, el ganadero maraakame, asistido por su segunda mujer, dos hijos y un
joven primo, se van por la mafiana a reunir el ganado (unas cuarenta cabezas) que
se esparcid alrededor de un ojo de agua préximo ala casa. Llevan el ganado hacia
el corral que estd al lado de la vivienda humanay del centro ceremonial doméstico
para poder enlazar, una tras de otra, cada res por la cabeza y por las patas. El trabajo,
que recuerda ala tradicion charra méds antigua, no carece de interés ludico, pues las
bestias, acostumbradas a una vida alejada del contacto humano, pueden manifes-
tar un comportamiento bronco, hasta embestir peligrosamente (en este caso, los
ganaderos la califican de “bravas”, en el sentido tauromaquico de la palabra). Sea
como sea, cada animal enlazado estd inmovilizado en contra de un drbol y recibe
una inyeccién. A continuacion, se le otorga una racién de maiz de ensilaje, una
pequefia recompensa que sefala la relativa prosperidad de mis huéspedes. Segun
Phil Weigand, a partir de 1960 algunos ganaderos huicholes, ayudados por un plan
gubernamental de asistencia econdmica (plan HUICOT), empezaron a vacunar al
ganado y a darle un complemento alimenticio, lo que contribuyé a incrementar
las desigualdades entre los que si eran capaces de mantener su rebano sin demasia-
das pérdidas, hastaaumentar el nimero de cabezas, ylos que no tenian esta capacidad.
La reproduccién del ganado no es verdaderamente organizada; las montas se
hacen empiricamente en el momento en que las vacas y los jovenes toros viven en
un estado casi salvaje en la sierra. Sin embargo, se trata de favorecer dentro de lo
posible los acoplamientos en los cercados, en las postrimerias de la temporada de
aguas, para que los becerros nazcan al final de la temporada seca, en abril-mayo,
después del gran sacrificio de Semana Santa. Entonces se prepara la siembra con
roza, tumba y quema de las parcelas por cultivar. Luego, en junio, se empicza a
sembrar el maiz cuando el ganado sobreviviente de la temporada seca —y de la
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hecatombe propiciatoria debida a la celebracién del ciclo cristiano— se ha ence-
rrado en cercados de alambre para que sus incesantes deambulaciones herbivoras
no asolen la siembra que hace brotar las primeras lluvias. Los cercados permiten
también separar los machos y evitar que monten a las vacas en este momento y que,
por consiguiente, los becerros nazcan en plena temporada seca, con unas madres
subalimentadasy pobres en leche. Para los wixaritari, 1a temporada de aguas es un
tiempo de oscuridad, de suspensién del poder y preeminencia de la feminidad.
El ritmo de la ritualidad sacrificial disminuye progresivamente hasta pararse un
mes, entre julio y agosto. Los rebanos comen una hierba regenerada y las vacas
producen leche. Para ordenarlas, se emplea el mismo método que para vacunarlas:
los hombres enlazan cada vaca por la cabeza y las patas, y cuando el animal esté
sujetado en contra de un rbol, las mujeres le sacan laleche por una teta, dejando la
otra al becerro. Uno podria quedar asombrado por tal “déficit de domesticacion”,
segun la expresion de Jean-Pierre Digard,” aunque ciertos ganaderos digan que, al
pasar la temporada, las vacas se acostumbran y, tras las primeras ordefias, ya no es
necesario agarrarlas con la reata.

También son las mujeres las que fabrican el queso segtin una técnica tradicional:
en una olla echan un trozo de panza de buey para cuajar la leche que se pone a
hervir; a continuacién, el cuajo conseguido se trabaja al rodillo en un metate. Asi
se adapta una técnica mesoamericana, que significa la feminidad, a un producto
de origen hispanico."” El queso estd moldeado en cajas de madera circulares, rapi-
damente afinado y conservado en hojas de roble —que tienen un tamano impre-
sionante aqui— o bien, méds cominmente hoy en dfa, en una bolsa de pléstico, para
ser vendido en los mercados mestizos de los alrededores, donde goza de la excelente
reputacion de un producto “natural”. Los huicholes lo comen también; en su dieta
frugal en que la carne casi nunca aparece sino en ocasion de una fiesta, el queso
constituye, con el frijol, la principal fuente de proteinas. Y cuando sus reservas se
agotan (o sea rapidamente, pues las vacas indigenas, recibiendo poco pienso, tienen
una productividad muy limitada, alrededor de tres litros diarios), compran en las
tiendas de la comunidad un queso seco de produccién mestiza.

9 Asireaccion6 estegran especialistadeladomesticacion animal cuando me comenté amistosamente el manuscrito
deestearticulo. Noétese queese método de ordena también se observaba entre los indios de Californiaenel siglo
XIX (Elliott, 1883:45).

10 Laasociacién del metate y de la feminidad es evidentemente prehispénica, pero resistio al proceso de mestizaje.
Asi,entre los nahuas del estado de Tlaxcala, en el rito matrimonial, el padrmo debautismo delanoviase presenta
enlabodaconunmetateatado por la cspald;L Obscqu iael objcto asu ahijada, como para augurarla fertilidad de
la unién (Saumade, 2008b:218).
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¢COMO LLAMAN A SUS RESES LOS WIXARITARI?

Desde luego, el maiz es otra fuente alimenticia, atin més fundamental, que de-
pende de la temporada de aguas. Ahora bien, en el espiritu de los wixaritari las
propiedades del maiz implican una relacién de identificacién entre esta planta
mesoamericana por excelencia, el ser humano y el ganado bovino. En la mitologia
indigena, ¢l sembrador se casa con cinco hermanas, que son las cinco variedades
de maiz definidas por su color respectivo (negro, azul, rojo, blanco y variopinto);
la cifra cinco, que evoca la combinacién de los cuatro puntos cardenales y el
centro, tiene aqui un valor universal. Segin mis informantes, ¢l pelo del ganado
también tiene cinco variedades de colores. Cada res se nombra al nacer segn la
analogfa que se puede establecer entre el color de su pelaje y un fenémeno natural
(la tormenta, por ejemplo), un pequefio animal (insecto, pez...), o bien un vegetal,
peyote y maiz, por supuesto, pero también unas flores tropicales de las tierras
calientes. En suma, se observa aqui un proceso comparable al que se aplica a los
humanos recién nacidos, que reciben un nombre de flor, o bien un nombre que se
refiere al estado de crecimiento o de maduracion del maiz."! Nétese ademds que
las reses nunca reciben el nombre de un animal grande, ni de un ave de rapina,
tal como es usual entre adultos masculinos, ni atin menos un nombre relativo al
venado, a ejemplo de los ancestros divinizados. Asi, como lo formulé muy bien
Denis Lemaistre (2003:162), ganado y nifios son el “capital” de los huicholes, su
xuturi, o sea, la flor de papel de China que se ata en el testuz de los bovinos antes
de su inmolacién ritual. ¢Eso quiere decir que la nifez es un valor sacrificial por
excelencia? Lo que si es cierto, como lo veremos en el momento de describir el rito,
€s que un nifo tiene un papel de primera importancia a este respecto.

Asi que el ganadero y los suyos suelen tratar sus reses como si fueran seres fa-
miliares infantiles. Para administrar la vacuna a un becerro chico, la mujer de don
Juan, que se reserva el gusto de tirarle el lazo, habla al animal con la ternura de
una madre cuidando a su bebé. En otro rancho, el de Guadalupe, que es también
mara akamey vive en San Sebastidn, cuando entrego a su familia una serie de fotos
del rebano que habia hecho el afio anterior, los nifios miran las imagenes con gran
entusiasmo. Citan cada vez el nombre de la vaca que ven y rien entre ellos, como
lo hacen cuando se reconocen ellos mismos, o bien a un pariente de su generacion.

1 Enunanilisis muy fino de las manerashuicholes de nombraralos recién nacidos, Lemaistre (2003:172-173) releva
la distincion entre nombres de nifios que evocan el maiz maduroyy el proceso de domesticacion de la planta, y los
nombres de nifias relativos ala fecundacion y el crecimiento de la planta verde.
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Entre los huicholes, la fotografia se ha quedado como un objeto fascinante, cuya
magia envuelve tanto las bestias como a los humanos, tal vez porque cristaliza la
relacién entre individuos, elementos del cosmos y especies naturales, tal como
la establece la manera indigena de nombrar.

He aqui unos ejemplos de nombres de vacas criadas por Guadalupe, con su
traduccion: Tusame, Maiz Blanco; Nakuisisa, Aretes (para una res con orejas cai-
das); Akanutsi, Insecto Blanco y Negro; Mezseri, Luna (para una vaca con el testuz
blanco); Aatene, Boca de Flores Negras; Nawa, Tejuino (cerveza de maiz); Pituriri,
Maiz Variopinto; Ramuakari, Flor de la Barranca; Nunealise, Rayo; Kaukama,
Garganta Colorada; Kaputalie, Pez blanco y Negro.

A primera vista, si apartamos los nombres que se refieren directamente al maiz,
los temas son muy variados: se ven evocados toda clase de especies o fendémenos
naturales, ¢ incluso un producto cultural (los aretes de chaquira realizados por las
artesanas indigenas). En este tltimo caso, el nombre subraya una particularidad
morfoldgica del animal, pero también se refiere a un objeto artesanal cuyo aspecto
granuloso y multicolor recuerda al maiz. Los huicholes suelen enorgullecerse de la
variedad cromética de su ganado, asi como de la de su maiz, lo que pone en evidencia
una relacion de homologia entre bovino y maiz, y entre estas dos especies y el ser
humano. Como acabamos de verlo, el ganado se nombra de la misma manera que
los recién nacidos: “todos, hombres y animales, salimos del maiz”, dice Guadalupe.
Otro ganadero me cita también varios nombres de vacas que se refieren al agua
del cielo (kepuila) y ala noche (tkari), indisociables en el pensamiento wixarika.
Como ya sabemos, los huicholes sacrifican su ganado para que caiga la lluvia y
crezca el maiz; la cadena operatoria del rito justifica las correlaciones simbélicas
entre el elemento liquido, la especie animal y la especie vegetal.

CATEGORIAS Y JERARQUIAS DE GANADO Y GANADEROS

Los ganaderos huicholes mis acomodados se preocupan por el estado de su ganado,
no so6lo para ser capaces de ofrecer especimenes dignos de ser sacrificados, sino
también para venderlos. En el entramado regional de la ganaderia, bien se conoce la
figura del mestizo que se dedica ala compray venta del ganado huichol. Segtin los
casos, se tratard de individuos que trabajan por su cuenta, o bien, que son emplea-
dos por un importante ranchero del pueblo de Mezquitic —cabeza administrativa
de las comunidades de San Andrés, San Sebastidn y Santa Catarina—, o bien, de
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las pequenas ciudades de Huejuquilla o Colotlan, o, en fin, que son apoderados
de un empresario instalado en Estados Unidos que posee, entre otros multiples
intereses, un rancho de engorda. Los compradores encuentran fécilmente gana-
do huichol a bajo precio que revenden al precio del mercado tras haberlo engordado
durante una temporada. Segun quienes lo practicaron, este business es de sumo
interés; los ganaderos huicholes, que siempre necesitan dinero para cumplir con
sus obligaciones rituales, nunca rechazan vender reses, al precio que sea. Asi pues,
se observa aqui un sistema regular de explotacion del ganado (por los huicholes)
y del ganadero huichol (por los mestizos). No es raro, ademds, que la relacion
comercial vuelva a ser conflictiva cuando el ganado vendido es ganado robado.
Algunos indios pobres aprovechan las condiciones del libre pastoreo durante la
temporada de secas para capturar becerros y venderlos a compradores mestizos
de paso, sin que la venta sea declarada a las autoridades tradicionales que tienen
el registro de toda la cabafia comunitaria, con los fierros heraldicos y el nombre
de los duefios respectivos. Si se descubriera la fechorfa, el vendedor y el compra-
dor serfan juzgados publicamente, encerrados en la cdrcel comunitaria (cepo) y
condenados a una fuerte multa.

Las relaciones entre ganaderos huicholes y mestizos son muy ambiguas. Més alla
de la habitual desconfianza entre las dos partes, los intereses del comercio obligan
a un cierto respeto mutuo, que puede llevar a establecer una relacion de compa-
drazgo. Un comprador mestizo retirado confiesa haber recibido varias propuestas
de casamiento no entre los huicholes, “demasiado salvajes”, sino entre sus vecinos
los coras. Aun cuando expresa a su modo la vanidad de tal virtualidad matrimo-
nial, el informante deja vislumbrar un antojo sexual hacia la mujer indigena, un
sentimiento entre los rancheros de Mezquitic (que son de tipo criollo-europeo do-
minante) que he apuntado varias veces. Paralelamente, ellos aprecian el ganado de
los huicholes, no solamente porque les proporciona un buen provecho econdmico,
sino también porque su cardcter semisalvaje, su cornamenta bien desarrollada, su
formidable resistencia en las dificiles condiciones del pastoreo en la sierra hacen
de ¢l un espécimen selecto para practicar la charreada, el “deporte nacional”, que
apasiona a la mayoria de los rancheros mestizos del estado de Jalisco.

Mezquitic y su region son un verdadero crisol de la tradicién original, rural y
campesina, de la charreada. Y cuando se aproxima una de esas fiestas de charros,
los organizadores se dirigen habitualmente a un ranchero especializado en la com-
praventa para que lleve el ganado que serd jugado en el lienzo; eso es tanto como
decir que de ganado huichol o cora casi siempre se tratara.
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Por su parte, los ganaderos huicholes evocan con admiracién el ganado de
sus homoélogos mestizos, que llaman “charro”. Se trata de un ganado de calidad,
resultado de cruzas entre razas “extranjeras’, suiza, charolais, angus, simental
y cebti. Criado en mejores pastos que los de la sierra y engordado con piensos
mds nutritivos (incluso harinas animales llamadas “pollinaza”), produce mucho
mas leche y carne que el ganado huichol “corriente” o “criollo”, que procede de
la raza que se adapté al suclo y al clima mexicanos desde la época colonial. “El
ganado charro es el mejor”, me dice Guadalupe, “pero aqui no resiste. A veces,
les compramos uno para que monte a las vacas, para que tengamos becerros més
grandes. Pero el charro no resiste... no se acostumbra. Se queda una temporada
y muere...”

Paradigma de las fuerzas exteriores (de los vecinos inmediatos), la cultura
“charra” de los rancheros mestizos es al mismo tiempo una riqueza envidiada y
una potencia inasimilable. Lo mismo que el mestizo comin, que no es capaz de
vivir por mucho tiempo en la sierra sin extranar las comodidades de su existencia
urbanizada, el semental charro no aguanta la dura vida en la sierra. Lo que no
disuade a los ganaderos huicholes de utilizarlo de vez en cuando para regenerar
su rebafio. Habitualmente, los genitores son mds bien los jévenes machos del
mismo rebano, o bien, entre los ganaderos, tal como Guadalupe, deseosos de
evitar el raquitismo que puede resultar del exceso de consanguinidad, se recurre a
sementales prestados o vendidos por un colega indigena. Asi pues, serfa el deseo de
conseguir becerros mas grandes, mas adaptados al rito sacrificial, y no un empefio
de capitalizacion genética, que no aparece en el universo huichol, lo que explicaria
el atractivo del ganado charro. Y en la parte mas “aculturada” del territorio, en las
comunidades de San Andrés y Guadalupe Ocotdn (Jalisco), en la de Bancos de
Calitique (Durango) y entre los coras de Nayarit s integra al caballero charro en
el folklore. Asi, el personaje mitico del charro negro, asociado con un poderoso
alcaloide, el kieri, son dos fuerzas tan temibles que los mara‘akate mas prestigiosos
son los tnicos capacitados para tratar con ellas.” Nétese que este charro negro
es un tipo de la tradicion oral de San Andrés, segun Guadalupe, que es también
mara akame; no se le conoce en San Sebastidn, donde, como ya dijimos, el “rodeo”
charro no se practica ni se considera conveniente.

12 Sobre la asociacion del kieri'y del charro negro, véase Neurath (2004:98). Segiin Lemaistre (2003:159), el kierisc
opone al peyote, como la experiencia individual de un podcr salvajc, el “gcnio domesticado” por elrito colectivo.
Sobrelas relaciones ambiguas que los huicholes mantienen con el kieri, el charro negroy las tradiciones mestizas
delrodeoy dela charreada, véase Medina Miranda, 2006.
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La fascinacién del ganadero huichol hacia el mestizo parece crecer a medida que
va progresando en la sierra la nocidn de propiedad privada y que regresa correla-
tivamente el derecho tradicional que otorga a cada miembro de una comunidadla
posibilidad de dejar pastar sus reses en todo punto no cultivado del territorio. De
hecho, con la tecnologfa recién adoptada del cercado de alambre, algunos linajes
se apoderaron de las mejores parcelas, definidas por un rio o una fuente.” Al igual
que cualquier clase de patrimonio, entre los huicholes, las tierras y el ganado se
transmiten bilateralmente, hijas e hijos son igualmente dotados. Cuando se cele-
bra una boda —o mds bien la oficializacién de una unién libre, porque las bodas
tradicionales casi han desaparecido—, cada novio estd dotado con dos becerros
o vaquillas para dar nacimiento al rebafio de la nueva casa. Las familias que no
tienen ganado tienen que sacrificar dos reses para augurar la fertilidad de la pareja.
Y cuando nace un nifio, sus padres le regalan un becerro.

Asi que el ganado bovino participa en la reproduccion de la sociedad indigena.
También permite la diferenciacién social de una clase acomodada que, ademds de
su apropiacion forzada de las pasturas, tiende a monopolizar los cargos politicos.
Aun cuando el costumbre requiere que las autoridades tradicionales, cambiadas
cada afio, sean designadas por el consejo de ancianos (kawiterutsixi; en singu-
lar, kawiteru, “el que sabe todo”), cuyos miembros justifican su eleccién por los
suefios, es decir por los mensajes que se supone han recibido de las divinidades
y que reproducen publicamente por via del canto. Serfa dificilmente concebible
que estos intercesores eligiesen a un pobre para ejercer el cargo, muy dispendioso,
de gobernador.* Sin embargo, podria considerarse este honor, que no se puede
rechazar bajo pena de exclusién de la comunidad, como una verdadera maldicién,
pues aun si se es relativamente acomodado, el nivel del gasto festivo que se le exige
al gobernador es tan alto (unos veinte mil délares, a mediados de los afios 2000,
en San Andrés) que algunos gobernadores de estos tiltimos afios han acabado su
afio de cargo fuertemente endeudados.” Ademas, si bien existe entre los huicholes
una pequena oligarquia de ganaderos, la inversion individual es posible, pero estd
severamente controlada por la tradicién, que limita las posibilidades de desarrollo de
una empresa capitalista. Para fundar una ganaderfa, hace falta peregrinar cinco afios

I3 Sobre ¢l proceso de privatizacion de los pastos y el sistema de transmision del ganado y de los ranchos, véase
Weigand, 1992.

14 A este respecto, Lemaistre (2003:204) habla de “manipulacion politica del sueio”.

15 Enotra publicacion, (Saumade, 2008a), he tratado de analizar esta paradoja del poder huichol reconsiderando el
poder politico amerindio tal como lo conceprualizé Pierre Clastres (1974).
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seguidos a los principales santuarios para dejar unas jicaras votivas adornadas con
vacas dibujadas. En San Andrés, Rogelio, cuyo padre mara’akame atiende el rebaiio
familiar con la ayuda de sus hijos, me dice que el mar es el lugar més “eficiente”
para obtener el ganado, pues el agua es “muy curativa”, “te favorece”. Cuando su
abuelo empezé a criar ganado, se fue a pedir vacas a Santa Teresa (Naketa), donde
se encuentra una laguna, un oasis entre dos cerros que mi informante llama “ojo
de agua”® Los cuatro afios siguientes, allf regres para depositar unos cuencos
votivos, mientras que en cada Semana Santa sacrificaba una res, absteniéndose
de comer sal y de acostarse con otra mujer que no fuera la suya. Anade Rogelio:

Hoy mantenemos lo que nos Icg() nuestro abuelo, pero yo mismo si quisicra tener mds
ganados, me tocarfa hacer lo que hizo ¢él, ir a los santuarios, sacrificar... El que se cree
que pucdc tener mas ganados sin sacrificar al costumbre, las cosas no le salen bien... Su
ganado se muere... Mi abuelo vio un toro de color gris como las cenizas o como agua
turbia. Venia del lugar sagrado.“ sevefade lcj 0s. Vino y fertilizé alas vacas. Hoy cuando
nos sale un becerro de este color, es buena seal.

EL SACRIFICIO DE SEMANA SANTA

Se distinguen dos grandes ocurrencias sacrificiales: el rito festivo propiciatorio y el
rito circunstancial profilictico. La primera categoria se subdivide en tres géneros
complementarios: las fiestas comunitarias, las fiestas de linaje y las fiestas comu-
nitarias “catélicas” (Neurath, 2002:84). En cuanto a la peregrinacién a Wirikuta
(cumplida por diferentes grupos de peyoteros entre febrero y abril), empieza y se
termina con un sacrificio. Asi como el reparto de los cargos politicos, la designa-
cién de las personas obligadas a sacrificar reses durante el afio estd hecha por unos
mara akate y kawiterutsixi, cuya unica fuente de inspiracion es, supuestamente, el
sueno, el “canal meditico” de las divinidades huicholes. Un maraakame indica a
la persona designada por el suefio el animal que deberd ofrecer (también puede tra-
tarse, aunque el caso sea menos frecuente, de una cabra, de un borrego, de un pollo,
hasta de un pescado bagre, pero nunca de un cerdo)” y su tipo (sexo, edad, color del

16 En estamismalagunanace el nifio Jestis, segun el mito contado en el canto de la Semana Santa (Denis Lemaistre,
comunicacion personal)

17 Dada la presencia de cerdos vagando alrededor de las casas wixaritari y su valor alimenticio, la ausencia de este
animal en ¢l sistema sacrificial es un enigma que trataremos de esclarecer més adelance.
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pelo). El sacrificante debe encontrar el animal idéneo, un espécimen suficientemente
carnudo para que el sacrificio produzca su efecto simbélico. Sino lo encuentraen su
propio rebaiio, o si no tiene ganado, puede comprarlo afuera, incluso en un rancho
mestizo. Sile falta dinero, se le puede otorgar un plazo hasta la proxima fiesta o bien
hasta el afio siguiente, excepto si se trata de un sacrificio curativo y que la ¢jecucion
del rito sea urgente. Si ha emigrado y no puede estar presente el dia de la fiesta, el
sacrificante debe enviar una compensacion financiera o bien diferir la obligacién.
Pero aquel que haga poco caso de su obligacién acabaria excluido de la comunidad.
En fin, toda persona designada para sacrificar un bovino debe también juntarse a
un grupo de peyoteros para participar en la peregrinacion a Wirikuta.

Esta relacion entre ganado y peyote aparece en plena luz en ocasién de la Semana
Santa. Aquila fiesta cristiana, cuyo momento mds dramatico es el sacrificio del toro,
se dice weiyaks, una palabra wixarika que significa también “caza” (J. L. Iturrioz,
comunicacién personal, 2007, mar. 8), lo que subraya la continuidad entre la ce-
lebracion pascual y la caza del venado a cargo de los hombres que cumplen con la
peregrinacion a Wirikuta. La fiesta también evidencia la articulacién entre cazay
ganaderfa, costumbre y cultura occidental. La conjuncién de las fuerzas internas
y externas, en un momento clave del calendario, previo a la temporada de aguas, es
representada de una manera ejemplar por las figuras santas “cristianas”. Los hui-
choles celebran varios cristos (considerados como santos entre otros). En Semana
Santa aparece una pareja: el femenino, Tanana (Xaturi Chumpe, Nuestra Madre,
que en parte es una versién local de la Virgen de Guadalupe), protectora de los
rebanos, y el masculino, Tatata (Xaturi Ampa, Nuestro Padre). En la comunidad
de San Andrés Cohamiata Tatei Kie, donde se sittia nuestra investigacién sobre la
Semana Santa, la primera de estas divinidades pertenece al pueblo de San Andrés,
al noreste del territorio comunitario, y la segunda pertenece a la rancheria de San
Miguel, al suroeste (Lemaistre y Kindl, 1999:183, 187). Esta divisién sexual y terri-
torial del Cristo resulta de la estructura dualista, de origen mesoamericano, que
tiene influencia, atin hoy, en la organizacién social de la comunidad.”® Ademds, aqui
hay cuatro santos: San Andrés, San José, Tatsunati y Tutekwiyu, que pertenecen

18 En un articulo que consagré a este tema Arturo Guriérrez (2003) demuestra, siguiendo ¢l paradigma de
Lévi-Serauss (1958), que la escructura aparentemente dualista de la comunidad de San Andrés es en realidad
un modelo concéntrico-ternario. Aun cuando este modelo derivado (“alterado”, dirfa Lévi-Strauss) nazca del
contacto histérico delos nicleos dualistas originales con otras sociedades, el mismo fundador de laantropologfa
estructural, analizando el caso de tribusamazénicas, reconoce que esanteriorala colonizacion curopea. Eso vale
decir que elmodelo concéntrico-ternario, aunque sea derivado de unaestructuradualista primord ial,es producto
de las sociedades amerindias.
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al pueblo principal y a sus tres principales rancherias, San José, San Miguel y
Cohamiata (1999:187). Todas esas figuras son vestidas con textiles colorados, al
modo indigena. Con los ancestros del inframundo, contactados por la mediacién
de agujeros cavados delante de los oratorios y en medio de la iglesia, los santos son
las divinidades beneficiarias de la sangre de buey ofrecida el Sabado de Gloria.
Antes de evocar el sacrificio mayor del ano wixarika, es preciso esbozar el
contexto en que se observa. No se trata aqui de proporcionar una relacién etnografi-
caexhaustiva de una fiesta compleja, que ya fue objeto de varias descripciones anali-
ticas bien documentadas, en particular la de Denis Lemaistre y Olivia Kindl (1999),
ala que aludiremos cada vez que tengamos que mencionar algunos detalles que nos
llevarian demasiado lejos. De esta importante aportacién sobresale una tendencia
que hemos relevado unos diezanos después delosautores: unadindmica de cambio que
se confirma de una generacién a la siguiente, desde la primera descripcion de la
Semana Santa en San Andrés, hecha por Zingg en los afios 1930. Asi, Lemaistre
y Kindl (1999:190-191) demuestran de manera clara que la entrada ceremonial de
los peyoteros el Miéreoles Santo, cargando cestos de peyote y precedidos por la
miscara del ciervo cazado en el camino de regreso de la peregrinacion a Wirikuta,
es un rito que se remonta a apenas dos o tres decenios. Hasta la década de 1960, los
peyoteros no tenfan ningtin papel en la fiesta cristiana. Ahora bien, desde la mono-
grafia de Lemaistre y Kindl, este papel se dilaté en el tiempoyy, por consiguiente, la
importancia del peyote en la fiesta crecid en la misma medida, pues hoy en dia los
grupos de peregrinos se presentan en la plaza del pueblo el Domingo de Ramos.”
Con el rostro finamente pintado con #xa, pigmento amarillo sacado de una raiz del
desierto, los peyoteros se anuncian con la musica de los instrumentos chaménicos,
el violinyla guitarra de fabricacion propia, cuyos sonidos chirriantes alternan con el
sonido muy agudo y asombrosamente melodioso de trompas hechas con cuernos
de res. Asi, en un performance musical que subraya la profundidad de la relacién

19 Es posiblc que ladilatacion tcmporal que senalamos aqu fparticipc del procesomas gcncral deinflacion festiva que
subrayamosalinicio de este trabajo. Hay que precisar, sin embargo, que 2007 fuc unano de cambio quinquenal de
cargos: todos los grupos de peyoteros de la comunidad habfan ido a peregrinary estaban presentes en la fiesta, lo
que podra explicar que, para que todos quedaran en el programarricual, s hayan presentados en la fiesta a partir
del domingo. En San Andrés, los grupos de peyoteros, originarios del pueblo o de una rancherfa anexa —Las
Guayabas, San Jos¢, San Miguel, La Laguna, Cohamiata, Las Pitayas, Santa Barbara, Tierras Blancas—, s¢ com-
ponende personas que deben asumir su cargo durante cinco afios. Durante este periodo, los grupos respetan un
sistema de alternancia enla peregrinacion: cadaaiio, los grupos de una mirad de la comunidad se van a Wirikura,
cazan clvenadoy recogen el peyote, mientras que los grupos de la otramitad se quedan y ofrecen sacrificios para
darel cambioalos primeros. Noessinoal quintoy tltimo ano cuando salen todos los grupos al mismo ticmpo.
Paramds detalles y un precioso andlisis de este sistema ritual, véase Guriérrez, 2003.
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establecida por la cultura huichol entre el animal hispénico y el peyote, el soplo
sagrado de los peregrinos pasa por la parte emblematica del cuerpo del bovino. Hay
que sefialar también la presencia habitual de cuernos de reses sacrificadas expuestos
en el altar de los centros ceremoniales, lo que indica hasta qué punto el bovino ha
penetrado el corazén del ritual wixarika.

En el mismo sentido, se puede observar que la presencia del peyote en Semana
Santa se impuso al compds de la progresion del rito sacrificial que hemos establecido
desde el inicio de este articulo. Aparentemente esta planta tiene con el bovino una
relacion simétrica e inversa: potencia autéctona por excelencia, procede geogréﬁ-
camente del mundo externo, mientras que el buey, potencia hispanica por excelen-
cia, estd criado en el territorio y, ast lo vimos, asimilado a los nifios huicholes. Al
contrario del buey, asociado con el agua, el peyote se asocia con lo seco y con el sol del
desierto adonde se va a cogerlo. Pero el mito chaménico, lo vimos también, relativiza
su naturaleza indigena, pues asimila el cactus a Kauyumari, doble del mara'akame,
cuyo origen esta situado por la exegesis en el mundo zeiwari. La complejidad de
la planta, situada en la encrucijada de las potencias internas y externas, explica tal
vez que, ademds sus propiedades alucindgenas, constituya el principio energético
de una fiesta celebrada al climax de la temporada seca para llamar a la lluvia (y
por consiguiente al maiz). Precisamente, el Domingo de Ramos de 2007, tras la
llegada de los primeros grupos de peyoteros y la distribucién ceremonial del cactus
alucindgeno, cuyos efectos empezaban a manifestarse en la asamblea, tejwarixi
incluidos,” empez a llover, mas como el sol seguia luciendo, se formé un arco iris.
Frente al magnifico especticulo de la naturaleza, los indigenas se entusiasmaron,
diciendo los unos que era buena sefial para las futuras cosechas; los otros, que el
“milagro” se reproducia inevitablemente cada afo cuando llegaban los peyoteros
(un acto teatral del cual sabemos que no se inscribe verdaderamente en la tradicion
antigua). Se ve bien la manera en que las creencias relativas al costumbre, inspiradas
por una feliz efeméride cuyo impacto sobre las consciencias es multiplicado por
los efectos psicotropos del peyote, pueden brotar instantidneamente a medida en
que la fiesta experimenta el cambio.

A partir del Jueves Santo, tras una noche en la que un rito de flagelacién desa-
craliza a las autoridades tradicionales, se instaura el poder de los “judios”, que
son oficiantes jévenes, con el rostro tiznado, armados con un sable de madera.

20 En este plano también se nota una evolucion répida con respecto de la ctnografia de Lemaistre y Kindl; segin
cllos. laofrenda de peyote alos extranjeros (o sea, la integracion al rito que esta ofrenda significa) no ocurria sino
al final de la Semana Santa.
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Siguiendo una disciplina casi militar (0 monacal), imponen el silencio generalizado
durante dos dias y enmarcan la procesién de los cuatro santos y dos cristos de la
comunidad que son llevados tendidos (“muertos”) por los oficiantes xaturi para
representar el santo entierro. Antes de empezar el recorrido, las zenanches, mujeres
encargadas de cuidar a los santos, cambian y lavan los vestidos de las estatuas de
madera. Esta operacion, considerada como muy delicada, evoca la vaca que pare,
pues los huicholes comparan los tejidos nuevos con la placenta del becerro recién
nacido (Lemaistre y Kindl, 1999:196).

Alfinal dela tarde del viernes, tras una segunda procesion, se ve llegar en la plaza
los primeros becerros y vacas, llevados con un lazo por unos ayudantes vaqueros
miembros de las familias sacrificantes, a los cuales se juntan algunas cabras y bo-
rregos. Se instalan postes para amarrarlos y adornar su testuz con cintas y flores de
papel de China. Progresivamente, el espacio central del pueblo estd invadido porun
ganado “en traje de gala”. Todas las categorias de bovino estdn presentes, excepto el
toro adulto, un tipo que casi no se encuentra en la sierra, pues los machos se venden
generalmente a los dos anos, o bien a un negociante mestizo, o bien para celebrar
un sacrificio. El ganado aqui expuesto es la flor y nata de la cabafia comunitaria:
unos becerros grandes bien fuertes, que podrian haberse vendido al mejor precio
a los compradores mestizos, y hasta vacas lecheras que, como ya sabemos, consti-
tuyen una de las escasas fuentes de proteinas en la sierra y, de hecho, una riqueza
estimable. En el afio del trabajo de campo (2007), por un becerro chico se pagaba
unos 2 500 pesos (250 délares por aquel entonces); por una vaca lechera o por un
becerro grande, unos 3 500. Segun el afo, se inmola entre cuarenta y sesenta reses,
més una decena de cabezas de ganado chico (cabras y borregos),”" lo que justifica la
cifra de entre 100 000 y 150 000 pesos (10 000 y 15 000 délares) que proporcio-
namos al inicio de este articulo.

La tipologia de los sacrificantes de la Semana Santa ha sido establecida por
Lemaistre y Kindl (1999:204): grupos de los xaturi y mayordomos portando
los cristos y santos, autoridades tradicionales, grupos de peyoteros, “judios”. Se
juntan a la lista unos grupos de parientes que se obligan a honrar a un santo, aun
ancestro, o bien, que estin obligados por una prescripcién chamanica, y por fin,
no nos sorprenderd, algiin extranjero deseoso de contribuir en el rito, o que tiene
obligacién de hacerlo porque acaba de participar en su quinta peregrinacién a
Wirikuta y cerrar asi un ciclo ritual. En cada grupo de sacrificantes hay un nifo,

21 Una vez mas, el trabajo de Lemaistre y Kindl permite medir la rapidcz del ritmo inflacionista de la fiesta; segun
cllos, hace unos diez afios eran sacrificadas entre dos y tres decenas de reses (Lemaistre y Kindl, 1999:206).
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masculino o femenino, que tiene el papel de hakers, una especie de “angel”. En la
noche del viernes al sdbado, los adultos llevan cinco veces a bendecir la bestia que
deben matar en la mafiana (1999:204). Estin acompafados por un violinistay un
guitarrista que tocan la mawarixa, la “ofrenda”, o sea, el término wixarika para
lo que llamamos demasiado rdpidamente “sacrificio”.?* Los maraakate cantan la
mitologia correspondiente, que subraya la relacién entre el sacrificio primordial
del becerro chico y el nacimiento del nifio (1999:205). Con la vuelta de la musica
en la fiesta, los peyoteros y todos los participantes danzan toda la noche alrededor
de hogueras instaladas en la plaza.

El sabado por la manana, los mara‘akate liberan el templo, cuyo acceso estaba
guardado hasta entonces por los “judios”. Estos se eclipsan y dejan entrar la musica
(incluidos unos trios mariacheros de tradicién mestiza)* y cantos chaménicos
cuyo texto, recogido por la etnografia de Lemaistre y Kindl (1999:206), celebra la
manana y asimila el sol naciente con la aparicion de Kauyumari, el venado azul,
entre dos piedras de color sangre. Entonces puede empezar la inmolacién. Segtin
un ritmo sostenido, se llevan, una tras de otra, las reses amarradas frente a la iglesia
(en otras ocasiones, como carnaval, fiesta del toro en septiembre, fiesta del maiz
tierno, ritos de curacidn, etcétera, se celebran en los centros ceremoniales zukipa
o delante de un oratorio [véase Neurath, 2002:104 ss.]). Cada ¢jemplar, atado y
llevado con un lazo, se sujeta por las patas traseras con otro lazo, asi como se hace
cuando se trata de vacunar, herrar u ordefiar una vaca. Luego se derriba de lado
para mantenerlo inmovilizado en el suelo. Algunos becerros machos muestran
una fuerte agresividad, no se dejan manejar ficilmente, lo que puede transformar
durante un rato el rito en una pequefia corrida callejera que alegra al publico “em-
peyotado” (atin mds cuando el etndlogo interviene en la “lidia” jy sale del encuentro
maculado con bosta!).

22 Sibien lamawarixa tienc un esquema casi conforme con el modelo canénico definido por HubertyMauss (1968
(1899]), puesse notala presencia deunsacrificante, de un sacrificador, de unavictimay dedivinidadesalas cuales
se dirige la ofrenda; las especificidades del universo ideolégico huichol son tales que se puede legitimamente
dudarde que un mismo concepto cng[obantc pucda aplicarsc con la facilidad que singulariza auna cierta clase
de antropologl’a poco apcgada aloreal,aunos datos ctnogréﬁcos tan distintos como los relativos, por cjcmplo, a
laIndia,ala Greciaantigua, ala Africa subsaharianaya Mesoamérica. Sin cacr en el hiperrelativismo posmoder-
nista, digamos que el debate epistcmo[(ﬁgico qucda abierto, sobre todo con el desconcertante retorno a las tesis
universalistas de René Girard estos tltimos anos (véase Scubla, 1998). Por si fuera necesario echarle mas aguaa
nuestro molino, parece que Neurath, en una publicacion reciente, se ha dispuesto aabandonar la nocion clisica
de sacrificio acerca de los huicholes. Sin cmbargo, enlos limites de este articulo, y para preservar laclaridad dela
cxposicibn, seguiremos “pccando con la facilidad”, cmplcando el término de “sacrificio”.

23 Sobre laimportancia de la tradicion mariachera entre los huicholes, véase Jauregui, 1993.
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La inmolacién estd precedida por un corro, compuesto por el maraakame
cantador y su segundo; ambos sostienen su varita adornada con plumas (muvieri)
y unas velas adornadas con cintas por hombres y mujeres del grupo sacrificante,
que traen velas, ofrendas de clotes, peyote, frutas, flechas votivas y cuernos de ve-
nado. El corro gira cinco veces alrededor de la res inmovilizada, acompanado por
la musica del violin y de la guitarra, mientras que el canto del primer mara akame,
mas alld de las referencias a la mitologia del sacrificio, profiere una letania de quejas
y ruegos dirigidos a la victima para que ésta perdone a los hombres lo que estén a
punto de hacerle. Elanimal estd rociado con agua lustral y el nifio hakeri presenta el
cuchilloy lajicara que recogerd el primer brote de sangre. El sacrificador (matasero
o tetuknewiwa), que pertenece al grupo sacrificante, coge el armay hunde lahojaen
la yugular del buey para conseguir el flujo maximo de sangre. Entonces, en forma
muy coordinada, las mujeres y los hombres del grupo se presentan para rellenar de
sangre las jicaras y unos cubos, al tiempo que remojan sus velas en la herida abierta.
Parte de la sangre se conserva en estado liquido en frascos tapados. Después de la
fiesta, se repartird entre los fukipa de rancherias, los agujeros de ofrendas cavados
al borde de los campos de maiz, asi como en los multiples lugares sagrados donde
los huicholes van regularmente; también se utiliza para rociar los elotes verdes en
ocasion de los sacrificios del mes de septiembre, en particular la Fiesta del Toro.
Otra parte de la sangre se echa en el agujero de ofrendas que se encuentra en medio
del templo. En el pasado (hasta el tiempo de la descripcién de Lemaistre y Kindl,
y atin hoy en San Sebastidn) se solfa ¢jecutar a las reses dentro del templo para
dirigir los primeros brotes de sangre hacia el agujero. Pero en San Andrés, estos
tltimos afios, se acostumbraron a matar afuera porque con el antiguo método,
dado el incremento del nimero de reses sacrificadas, al finalizar la ceremonia
del Sabado de Gloria, el agujero desbordaba de sangre, que se pudria en los dias
siguientes y dejaba un olor nauseabundo en el lugar de culto.

En fin, con las velas untadas de sangre fresca se pintan las varas de mando, las esta-
tuas de los santos, el rostro de los cristos, las distintas ofrendas, los oratorios situados
en la plaza, la mesa de las autoridades (bajo el palacio del gobierno), la cércel y aun
—magnifico detalle dado por Lemaistre y Kindl (1999:207-208)— la méquina de
escribir del secretario de gobierno, que transmite las reivindicaciones de la comunidad
relativas a las tierras usurpadas por los mestizos. La relacion simbélica entre tierray
sangre de toro, establecida por el rito, prueba que el animal de origen hispénico ha
vuelto a ser una materializacion de lo autdctono: éste es lo que la tierra ofrece a los
hombres y lo que los hombres ofrecen en reciprocidad a la tierra para garantizar su
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subsistencia y la reproduccion de su universo. Para los huicholes el toro es feminidad
y nifiez (o sea fertilidad desbordante y humanidad no cultivada). Signo de la riqueza
material, se asocia con la divinidad Takutsi, Nuestra Bisabuela o Nuestra Semilla
Germinada, con la lluvia y la profundidad del mar (Neurath, 2002:192, 366). Tal
vez esta naturaleza marftima del toro mitico explique que, en un momento dado de
su historia, los huicholes cambiaron sus conchas marinas (que trafan antafo de sus
peregrinaciones al océano) por los cuernos de res que evocamos cuando describfamos
el rito de los peyoteros llegando al pueblo en la apertura de la Semana Santa.

Pero més alld del estatuto del bovino en la cosmologia de los huicholes, mas
alld de las particularidades de la fiesta de Semana Santa, las distintas maneras de
bendicién que acabamos de evocar evidencian la reaccién de la sangre cuando se
derrama al aire libre: se transforma rdpidamente del estado liquido al estado s6-
lido (o seco). Existe otra manera de subrayar esta propiedad transformacional: la
moronga preparada por las mujeres con la sangre que remana en el cuerpo de la res
cuando los sacrificantes hayan recogido la parte consagrada. Desde el punto de vista
estructural, ahi reside una gran leccién del sacrificio y de la cocina que ocasiona.

SANGREY COCINA: LO SECO Y LO HUMEDO

Antes de terminar su recorrido en los platos de los participantes, el cuerpo de cada
res es desollado y descuartizado, en un lugar aislado, justo después de la ceremonia.
Estén encargados de la tarea dos miembros del grupo sacrificante, llamados “jica-
reros de los rayos” (7 ariwame en wixarika). Su cargo dura cinco afios ¢ incluye el
compromiso de hacer la peregrinacién a Wirikuta y de recortar también el cuerpo
de los venados matados en la caza. En su trabajo, deben reservar tres partes del
cuerpo de los bovinos a ciertos oficiantes, o bien, a usos importantes. Las costillas
se ofrecen alos musicos que animaron la ceremonia. Los cuernos, si no se conservan
para ser expuestos en un altar o colgados en las paredes de un centro ceremonial,
serdn utilizados por los peyoteros como instrumento de musica, o bien, en el juego
posterior al sacrificio animado por el “torete” (hombre que sostiene los cuernos en
las manos ¢ imita la actitud de un toro) y el vaquero (hombre vestido de mujer).
Estos dos personajes tienen un papel central en la fiesta de las pachitas (carnaval).
Ligados el uno al otro por una cintay un lazo, amenizan un corro y una parodia de
corrida que nos recuerda las danzas de toritos observadas en casi toda la Republica
Mexicana en ocasién de las fiestas patronales o del carnaval (Saumade, 2008b). La
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coreografia subraya, una vez mas, la relacién de intimidad entre el animal hispanico
y la cosmologfa huichol cuando el torete alza los cuernos hacia el cielo, en direccién
de los puntos cardinales, gritando unos mugidos agudos.

En las pachitas, las patas delanteras del animal sacrificado se reservan para el
torete y el vaquero, mientras que, al final de todo sacrificio de res, las patas traseras
se otorgan alos dos mara akate que dirigieron la ceremonia. Este punto de lanorma
ritual mantiene una cierta distincidn social en el seno de la comunidad. En efecto,
los mara‘akate més prestigiosos son también los mis solicitados para dirigir las
ceremonias de Semana Santa; acostumbran cantar y bendecir en varios sacrificios
sucesivos. Asi, por ejemplo, don Chon, uno de los chamanes més respetados de San
Andrés, llegd a recibir hasta dieciséis patas traseras un mismo Sibado de Gloria.
Evidentemente, no se las come todas, sino que las reparte entre los miembros de
su familia. En cada casa que benefici6 con este regalo, una mujer corta la carne en
rebanadas muy finas que pone a secar en un zarzo de fibras de agave para conservarla
y luego, cuando se presente la ocasion, asarla y consumirla fuera de toda ocurren-
cia festiva. Se ve que los parientes de los grandes mara'akate tienen un “privilegio
proteinico” sobre los demds, quienes deben précticamente contentarse con comer
carne de buey tras los sacrificios, cuando las mujeres ponen el resto del cuerpo de
las victimas a hervir en grandes calderas (sin sal ni otro condimento). Ast, todo el
dia del Domingo de Resurreccion se ofrece a todos (extranjeros incluidos) cuencos
de caldo de toro; el cardcter inclusivo del banquete es caracteristico de una fiesta en
la que los huicholes dan comida para cualquier humano presente, persuadidos de la
dimensién universal del rito propiciatorio que celebran: dicen que llaman alalluvia
para el mundo entero. En términos de cocina, pues, aparece una distincién entre
la carne fresca hervida, simbélicamente ofrecida a todos los humanos por el toro
—ser asociado con el elemento liquido y la feminidad—, y la carne secada y asada,
ofrecida a los miembros de su linaje por un ser sobrehumano, el mara'akame.*

El caldo del toro se sirve con las habituales preparaciones a base de maiz, que
también se han dado en grandes cantidades en los dias anteriores, tanto a los
humanos como a las divinidades: tortillas secas para éstas, frescas para aquéllos,
tamales, atole seco (tan espeso como un flan), atole claro y tejuino (rawa en
wixarika), resultado, todos estos productos, del quehacer femenino. Se ofrece
también un caldo hecho con la carne secada de los venados que mataron en la
tltima caza; una parte de éste se daalas divinidades en la vispera, el Sibado Santo;

24 Aun cuando por excepcion existen algunas mujeres mara akate, s indudable que este oficio queda netamente
asociado con valores masculinos.
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la otra, al mara'akame de cada grupo, que ofrece ¢l caldo de venado el domingo.
Este caldo, asi como el de toro, no lleva sal. Dada la importancia histérica de la
sal entre los huicholes, cuyos lejanos antepasados la trajan desde la costa adonde
iban a peregrinar, considerando su proclividad a comer muy salado, siendo la sal
y el chile los tinicos elementos anadidos a la tortilla de maiz en la dieta cotidiana
de los més pobres, se entenderd mejor el sentido de tal renuncia. Sin embargo,
parece que la prohibicion de la sal es més fuerte para el caldo de venado que para
el de toro, pues me dicen que cualquiera que anada sal al primero se volvera ciego,
mientras que en el segundo, el invitado que no estd encargado de ninguna obliga-
cién ceremonial, puede afadir cuanta sal y chile quiera sin caer en el “pecado”®
El castigo para quien se atreva a comer la carne de venado con sal ¢se explica por
la creencia de que este animal tuviera el poder de conferir, asi como el peyote, la
vision del chamén y de que, por consiguiente, toda alteracién de su carne llevara
a un resultado opuesto (la ceguera)? Pero las cosas nunca son tan sencillas con
los huicholes, pues dicen que el mismo venado es muy goloso de sal, un dato que
aprendieron de sus antepasados cazadores, que solian atraer alos venados poniendo
sal en las trampas de cuerdas.®

Llegado a este punto, se impone una pregunta: ;por qué se ofrece caldo de venado
en el banquete que sigue al sacrificio del toro, cuando la comida, en particular la
carne, sobra en todas partes? Aqui ponemos en evidencia la interdependencia ritual
del sacrificio y de la caza entre los huicholes. Sobre la caza, alguna informacién que
recogimos en entrevistas y, sobre todo, gracias a la etnografia de Denis Lemaistre
(1996), es relevante, sin duda alguna, para proseguir el anélisis.

DEL SACRIFICIO A LA CAZA

Siapartamos los mandatos ocasionales que dirigen los 7araakate alas personas para
curarlas —por ejemplo, matar un ciervo con este propdsito—, los huicholes tienen
dos grandes temporadas de caza: en la época de la peregrinaciéon a Wirikuta, o sea
al climax de la temporada seca (febrero-abril), y a “medianoche”, o sea a mediados

25 Por paradéjico que pucda parecer, si se considera su conccpcic’m subversiva del cristianismo, los huicholes se
refieren con mucha frecuenciaala nocion de “pecado’.

26 Agradczco aArturo Gutiérrezdel Angel por haberme proporcionado este bonito dato. Segtin él, parccequeesun
requerimiento biolégico delvenado macho comer sal cuando broten sus astas, es decir, al inicio de la tcmporada
de secas (Guriérrez del Angel, 2010:98). Tan importante deralle necesitarfa otro articulo para ser analizado.
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de agosto, al climax de la temporada de lluvias. Cada vez que se van a cazar, los
oficiantes (sean maraakate, jicareros o peyoteros) o los hombres enviados por el
suefio de un 7ara’akame, animados por un objetivo profilictico, salen del territorio
wixarika. Cuando hacen salir del bosque a su presa, a veces tras varias jornadas de
caminata en vano, la corretean formando un “corral” humano para que no pueda
escaparse. La técnicay el término utilizado, vinculados con la actividad ganadera,
son reminiscencias de la antigua caza con trampa de lazo que se practicaba hastala
Revolucién y la generalizacion del rifle de 22 en la sierra. Rodeado y atraido hacia
la trampa —una red de cuerda de ixtle tendida en un marco circular de madera
colocado en el paso de los venados, o bien, un lazo colgado de la rama de un arbol
con que se agarraba al animal por las patas—, el venado podia ser capturado vivo,
y luego llevado a un centro ceremonial e inmolado. Hoy en dia, aunque haya caido
en desuso, la venerable técnica sigue siendo evocada apasionadamente por los ca-
zadores que a veces llegan a practicarla como un “deporte bonito”.” Por lo demds,
unos modelos miniatura de la trampa adornan las flechas votivas que se usan como
ofrendas, lo que indica la potencia simbdlica del objeto representado: se trata del
medio por el cual el venado viene a “ofrecerse” a los humanos y afirmar asi su na-
turaleza de ser préximo. En la trampa de red, el animal se atora cabeza por delante,
lo que refuerza en el espiritu de los indigenas la valencia masculina del ciervo.”
El uso del rifle, por consiguiente, no ha afectado un rito que se aparenta con
claridad al “sacrificio” (mawarixa, la ofrenda en wixarika) cuando el venado,
ofreciéndose supuestamente a los humanos, caiga “voluntariamente” en la tram-
pa.” Tras haber sido matado, ¢l venado puede, segtin los casos, traerse al centro
ceremonial (fukipa), o bien, tal como ocurre en las cacerfas del camino de regreso
de Wirikuta, ser tratado ritualmente en los lugares del campamento, donde unos
altares adornados con ofrendas dispuestas en circulo alrededor de hogueras repro-
ducen la estructura de un #uki. Los oficiantes, asi como hacen cuando se empeian
en inmolar un toro, disponen la cabeza del ciervo en direccidn del este y Wirikuta,

27 En este punto, la informacion que recogi en San Andrés coincide con la que recogié Neurach (2008:256) en
Santa Catarina Cuexcomatitlan Tuapurie.

28 Este ideario cinegctico s¢ ha observado por todo el oeste mexicano desde la ¢poca colonial. Véase, por Cjcmplo,
las oraciones de los cazadores nahuas occidentales del siglo XVII, recogidas por Rufz de Alarcon (1988), o los
mitos transcritos por Preuss (1982:77) enlamisma drea culural. Elvenado aparece como un pene que penctrala
cavidad vaginal, representada por la crampa de lazos. Este tltimo aparato podria acercarse al micema de la vagina
dentada que llamé mucho la atencion de Lévi-Strauss en sumagna obra, las Miroldgicas.

29 Sobre ¢l tema mitolégico del venado que se ofrece voluntariamente alos hombres, véase Neurath y Gutiérrez,
2003:313; en una perspectiva, etnohistérica Olivier, 2008:197, quien daelementos que indicanla gcncralidad de
lacaza capruradel ciervo en Mesoamérica, pues también se practicaba en Guatemalay en el pafs maya (2008:202).
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el lugar del peyote y del sol naciente. Se acaricia al animal, se le sonrie, se le da
flores, las mujeres le “dan de comer” tortillas, galletas y frutas, se pone en sus ojos
dos peyotes para que su “alma” pueda viajar hasta Wirikuta.*® No estd muerto sino
“refrescado”, asi como los ancestros petrificados. El mara‘akame inhala su “soplo”,
boca contra boca, para sacar del aliento la piedra (#77kame) que cristaliza el espiritu
de un ancestro (Lemaistre, 1996:322-323) y se da a una persona directamente
concernida en el rito, sea un paciente, sea un pariente, quien no se beneficiard del
don si no cumple a continuacién con las peregrinaciones requeridas. La misma
técnica ritual se emplea con los bovinos cuando su sacrificio tiene un propdsito
profildctico. El #rtkame puede proceder, segtin los casos, del interior del cuerpo
del ciervo, de la sangre del toro o de la espuma del mar (en las peregrinaciones
a la costa); ast que, una vez més, el rito dramatiza la dualidad entre los estados
liquido-htimedo (los humores corporales, el agua del mar) y sélido-seco (la piedra).
En el momento en que el venado es desollado y descuartizado en el mismo lugar
del campamento de caza, se le arranca el corazén, como lo hacian los aztecas, para
recoger sangre en las jicaras y untar los objetos ceremoniales y ofrendas. Luego,
el corazdn se recorta en trocitos, que se reparten entre los iniciados que desean
beneficiarse de su poder; la cabeza y la piel se reservan para futuros usos rituales.
La carne que queda se asa en un horno cavado en la tierra y alimentado por piedras
calentadasal fuego. Esta forma masculina de cocinar en seco contrasta con la cocina
en agua del caldo, preparado por las mujeres después del sacrificio. Una vez asada
la carne, se recorta en pequenias rebanadas que, tras el retorno de los cazadores ala
comunidad, se pondrén a secar en zarzos de ixtle, para acabar, como ya sabemos,
en el caldo preparado en ocasién de las fiestas, cuando se presentan ligadas por
una cuerdecita que forma un collar. Lemaistre (1996:312) anota que las rebanadas
de carne de venado secada se confunden con las de peyote que se secan después de
Semana Santa para ser conservadas todo el ano. El peyote secado puede también
ser pulverizado. Esta tarea es realizada por las mujeres que utilizan a este propdsito
el metate, que también usan para procesar el grano y la masa de maiz, desde luego,
pero también el cuajo del queso en temporada de aguas. El polvo del peyote puede
utilizarse como tal o disuelto en agua para consumirse en estado liquido.

30 El concepto de “alma” no tiene cquivalcntc en wixarika, a pesar de haber sido utilizado amp[iamente por los
antropélogos huicholistas. En una importantc ponencia en elxvinn Congrcso Internacional de Antropologfa
Iberoamericana (San Luis Potosi, marzo 2012), Arturo Guriérrez del Angel revisé el uso eenocencrista de este
término en el contexto huicholy demostrd, en cambio, la Importancia decisivadela picly delaideade “contenedor”
para definirlo que serfa la nocién indl’gcna de persona, en contra deun ontologismo cristiano poco pertinente
enlo concerniente a nuestros muy formalistas huicholes.
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Asi, la carne del peyote y la del venado son objetos de un trato equivalente, un
proceso de transformacion reciproca de lo htimedo (fresco) a lo seco y de lo seco
alo himedo (caldo, disolucién). Ahora bien, a este respecto, la mitologfa y la exé-
gesis wixarika no hacen sino confirmar la relacién de homologia entre venado y
peyote: el polvo de peyote procederia de los cuernos del venado, cuando el animal
se los rasga en contra de los drboles para comer el polvo que resulta de este habito,
adquiriendo la facultad de la vision chamdnica (Lemaistre, 1996:310-311). A partir
de la observacién etoldgica de los ciervos machos, el pensamiento indigena establece
la relacién con las técnicas de conservacion de la planta sagrada para justificar el
acercamiento entre la especie animal (por lo menos su lado varonil, pues las hembras
no tienen astas) y la especie vegetal. Eso explica por qué los grupos de peyoteros,
cuando cazan en el camino de la peregrinacién, buscan con prioridad un macho
bien armado. Y en la fiesta del peyote, que cierra la temporada de secas (en mayo),
los cazadores visten la piel, la mascara y los cuernos de su victima para celebrar la
danza del venado, que es una mimesis cinegética que hace eco a la danza del torete
y del vaquero, que se observa en las pachitas. Por el contrario, durante la segunda
temporada de caza, o sea en plena temporada de aguas, los machos se confunden
con las hembras, porque han perdido la cornamenta y una parte importante de su
poder, a ojos de los huicholes (Lemaistre, 1996:310); ast me lo refirié un hombre de
San Sebastidn: “en temporada seca se caza el venado, en las aguas, se caza lavenada”.

Si el ciervo macho “cambia” periédicamente de sexo en temporada de aguas,
asi como lo subraya ¢l lenguaje de los cazadores, también puede transformarse de
una especie a otra en temporada seca. Me di cuenta de eso mientras observaba un
campamento de peregrinos de Santa Catarina que regresaban de Wirikuta carga-
dos de peyote y habian establecido la base de una expedicién de caza en la orilla
del rio Bolafios, en la periferia del pueblo de Mezquitic. Un joven menos taciturno
que sus compaieros me dijo: “Ya hemos matado una vaca... Ahora nos queda por
matar un toro. Aqui nos quedaremos hasta que tengamos el toro”. Desde luego,
por “vaca’ y “toro” habia que entender “venada” y “venado”. ¢Por qué este desliz
semantico entre las dos especies animales en ese momento preciso de la actividad
ritual? Algunas precisiones etnograficas permiten ver mds claro en el lio. Cuando
se van para Wirikuta, los peregrinos multiplican las bromasy se ponen unos a otros
apodos graciosos —que son escogidos segtin un hecho relativo a la persona—. Pero
cuando llegan a la meta, se dan nombres sagrados que usan exclusivamente entre
cllos, como un signo de reconocimiento interno al grupo. Entonces, con la vuelta a
lo serio y con la consagracion de los participantes, las cosas cambian de significado.
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En este contexto, el ciervo, objeto de la caza, puede transformarse en toro, objeto del
sacrificio que los peregrinos deberan ofrecer cuando regresen ala comunidad.” Esta
metamorfosis del animal prehispénico, cazado en territorios externos, cambiado
en animal hispanico, patrimonio de las familias huicholes, es como una llamada a
la gran transformacién meteoroldgica de la que depende la reproduccion de la vida
y del universo: la transformacién de lo seco en lo himedo. Y de hecho, durante la
segunda temporada de caza, en agosto-septiembre, cuando el venado sin cuernos se
havuelto “venada”, la transformacién entonces es efectiva; es necesario prorrogar sus
efectos tanto como sea posible. Asi, un cazador de San Sebastidn dijo que la caza en
agosto es imprescindible porque hace falta “dar de comer al maiz”, en un periodo
del ao en que la fiesta sacrificial, que estd en pausa, es relevada por la caza, pues
la inversion sexual del ciervo descornado lo sittia en el lado de la feminidad y de lo
hiimedo, es decir, en el lado del buey, cuya sangre es sacada por los hombres para
que llueva y cuya leche es sacada por las mujeres cuando haya llovido.

QSON EL TORO Y EL VENADO UNA MISMA PERSONA?

Es cierto, que cuando hablan del toro y del venado, los huicholes los consideran
como seres muy proximos, “casi los mismos”, lo que podria explicar la paraddjica
obligacion festiva de ofrecer caldo de ciervo cuando ya hay caldo de toro en abun-
dancia. Por supuesto, la asimilacién de las dos especies llam la atencién de los
etnblogos, que acabaron por admitir, como una hipétesis comprobada, la famosa
idea de que el sacrificio del toro es un rito de sustitucién del antiguo sacrificio
del venado. El cambio de la especie victima hubiera sido la consecuencia de dos
fenémenos histéricos paralelos: la rarefaccion del ciervo y la adopcién del ganado
en lasierra. Detengdmonos un instante en la argumentacién de esta teoria clésica.
Al final del siglo XIX, Lumholtz presencié los tltimos sacrificios de venados. En sus
escritos subraya la analogfa entre el protocolo sacrificial aplicado a los ciervos y el
aplicado alos bovinos, cuyas respectivas cornamentas eran de igual modo adornadas
con flores (Lumholtz, 1986:32, 41, 116). Para el gran explorador noruego, podria
parecer légico que el ciervo huichol, animal solar cuyos cuernos enarbolados en
temporada seca se colocan en el lado masculino del universo, suscite en la cultura
indigena el mismo simbolismo de virilidad que las tradiciones europeas proyectan

31 Agradezcoal doctor Jos¢ Luis Iturrioz el haberme proporcionado la solucion del enigma, en ocasion del coloquio
de Colotlin en 2007.
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habitualmente en el toro. De modo que los huicholes no podian sino establecer
la equivalencia de una especie a la otra. A partir del paradigma lumholtziano, la
concepcién etnocentrista del toro abri6 la puerta a una difusién vulgar, siguien-
do un simbolo de virilidad al otro; el bovino hubiera sencillamente remplazado
al ciervo, lo que justificaria que los huicholes distinguiesen poco entre los dos
animales. Esta idea estd firmemente mantenida por Zingg (1982:189) y por la
mayoria de los especialistas que le sucedieron en el campo. Muy cémoda de manejar,
desde el punto de vista esencialista que criticamos desde el inicio de este trabajo,
porque permite “fundir” el buey en el ciervo, evitar tomar en cuenta la concepcién
indigena del animal hispanico, y asi realzar lo “sagrado auténtico” de la trilogia
venado-maiz-peyote sin que quede ninguna interferencia de origen occidental; el
papel del bovino se limita al papel del “sobresaliente” (como se dice en el lenguaje
tauroméquico). Pero si eso fuese el caso, ¢por qué los huicholes seguirfan cazando
el venado, hoy en dia, cada vez mis lejos de su territorio, con cada vez més fatigas
y costos, manteniendo una ritualidad oblativa en la practica cinegética cuando el
ritmo de las ofrendas de toro no deja de acelerarse un ano tras el otro? Y mas all
de esta observacién de sentido comun, hemos visto que en el pensamiento huichol
el buey se sittia en el lado femenino, hiumedo y nocturno del cosmos; ya no es mds
lo que es en el Viejo Mundo, de donde procede histéricamente. También hemos visto
que en temporada de aguas, el venado macho, por haber perdido su cornamenta, ya
no es el simbolo de virilidad que puede ser durante la temporada de secas.”

Si la teorfa del “sacrificio de sustitucidon” es tan poco sélida, pues no cabe en
la variabilidad de los significados que caracteriza la cultura mesoamericana en su
conjunto, tenemos que dejarla para reconsiderar el problema de la proximidad
del toro y del venado en el espiritu de los wixaritari. De por si esta relacién de
proximidad no puede extrafiarnos, pues nuestros precedentes trabajos sobre los
juegos taurino-ecuestres de origen mexicano se enfocan en un sistema semdntico
de transformaciones entre ciervo, toro y caballo (Saumade, 2002, 2004a, 2004b,
2005, 2008b). Para tomar un ejemplo, los antiguos nahuas pudieron llamar
“ciervo” (magatl) al caballo importado por los espanoles, por lo menos hasta el
final del siglo XIX (Simedn, 1977). La lengua otomi aun enriquecié el sentido de
la palabra prehispdnica pani (“ciervo”), asocidndole no solamente el caballo sino
también el toro (Soustelle, 1993:257). A partir de tales fenémenos lingiiisticos de
asimilacién de las especies, se formaron palabras mestizas que englobaban en un

32 La mitologfa recogida en ¢l campo por Neurath (2008:262) confirma la ambivalencia sexual del venado en el
pensamiento huichol.
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mismo concepto caballo,® venado y toro; asi, cuaco —mexicanismo que proviene
del nahuatl quaquae, “animal cornudo”, es decir, un ciervo antes de la Conquista,
un toro después de ésta— llegd a definir, en el siglo XX, tanto una trampa sonora
de caza hecha con cuernos de venado como, por donaire, el caballo de los charros
(Saumade, 2008b:300-303).

En el caso de los huicholes, el complejo toro-venado no se observa tanto en el len-
guaje. En lo que concierne a los grandes mamiferos importados, el idioma wixarika
se conforma con unas categorias hispanicas ligeramente huicholizadas, y reserva la
palabra yuto-aztecamaxa al venado mismo; “toro” se dice turo; “vaca”, wakare; “cabal-
107, kawayo; “yegua’, yegua; “burro”, puro. Las inicas categorias de ganado de origen
curopeo a las que se aplica un término de origen wixarika son el becerro, nunutzi
(“nifio”), ylamula, kaka’i (“huarache”). En el primer caso, se precisa la relacién entre
bovinos y humanos recién nacidos, que subrayamos mas arriba. En el segundo caso,
se pone en evidencia la funcién de desplazamiento (muy importante entre grandes
peregrinos, migrantes y caminantes, como son los huicholes) que retine el hombre
y la bestia. Ahora bien, en este aspecto, en los senderos dificiles de la sierra, la mula
superaal caballo, de tal manera que el uso de este tltimo, tipico de la vecinos charros,
se limita practicamente a la actividad ltdica. “El kawayo —dice un ganadero de San
Sebastian— vale para divertirse, para pasear, pero no se come.” Varios informantes
insisten en el cardcter “no comestible”, lo que explicarfa la imposibilidad de sacrificar
el animal mds emblemdtico de los “caballeros” hispanicos. Poco eficaz en la sierra —al
contrario de la mula—, no comestible —al contrario del toro y del venado—, el caballo
no da lugar a especulaciones metaféricas (como mula=huarache o becerro=nifio)
ni analdgicas (fu70 et maxa son “casi los mismos”). En cuanto a la mula, si se valora
su eficacia en el transporte, su asimilacion al huarache (kak4’i) la asocia tal vez a la
peregrinacion incesante de los ancestros kakazyari, esos seres vivos que precedieron
la aparicién del sol y de las categorfas animales (Lemaistre, 2003:149). Esta tltima
hipétesis es una pura intuicion que debe ser sometida a los informantes en ocasién
de una proxima estancia en la sierra. Si tuviera alguna pertinencia, podria justificar,
mis alla del asco que suscita la mera idea de comer su carne, la exclusion de la mula
del sistema sacrificial, siendo este animal el producto hibrido de un pasado anterior
nocturno en el que las especies no se distingufan entre ellas.>*

33 Se encuentra nuevamente la relacién de equivalencia seméntica entre caballo y venado entre los guajiros de
Colombia (Picon, 1983:154). Y msalld del continente americano, se puede est: ablecer un paralelo sobrecogedor
con las relaciones toro-ciervo y caballo-ciervo que sc observan en el chamanismo siberiano (Hamayon, 1990).

34 Sinembargo, la representacion del caballo encra en el sistemaritual en la fiesta de Tamawita neiza de San Andrés,
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Sea cual sea la validez de la pequefia especulacion que precede, vemos como
se distinguen especies “no sacrificables” y especies “sacrificables”, entre las cuales,
mds alld del buey, existen verdaderos sustitutos del venado. En efecto, cuando los
cazadores regresan con las manos vacias, podrian dedicar a las divinidades sea un
pescado bagre, sea un guajolote, sea su equivalente hispénico, el gallo. El pescado
bagre porque su carne lleva una sangre que equivale a la del venado. EI Domingo
de Resurreccion en San Andrés, el primer caldo que se me ofreci6 era de pescado
bagre. El guajolote porque, en el mito, esta ave encuentra el nombre del sol (fax) del
que anuncia el reino (Lemaistre y Kindl, 1999:182). En algunas versiones del mito
(J. L. Iturrioz, comunicacién personal, 2007), el gallo hispanico, con su canto, es el
que tiene el papel de heraldo del sol, lo que no cambia muchas cosas desde el punto
de vista huichol, pues el guajolote, de origen nahua, es también un animal venido del
mundo externo (Lemaistre, 2003:239).” Hay mds: el mito huichol cuenta cémo, tras
el canto del ave, el esplendor del sol provocé la separacién de los humanos y de los
animales. De modo que el guajolote (o el gallo), en el origen de la distincién entre las
especies, se opone a la mula, que procede de una confusién entre especies. Por eso el
primero es eminentemente sacrificable, al contrario de la mula. En general, como me
lo explicé un mara'akame, los animales considerados sacrificables (u objetos de caza
ritual) tienen una relacién directa con los elementos “sagrados” (segtin la terminologfa
usual de los indigenas) del cosmos: viviendo lejos de las casas, pueden pisar los lugares
sagrados. Entran en esta categorfa ¢l venado, la ardilla (cazada por razones rituales; los
huicholes llevan como talismén su cola en el camino de la peregrinacion), el pescado
bagre (que nada en aguas sagradas), la cabra, el borrego y los bovinos en la temporada
seca, cuando viven en libertad en la sierra. Los équidos deberfan también figurar en
la lista si no fueran, por las razones ya evocadas, no sacrificables. En cuanto al gallo
(o al guajolote, mds raro en las comunidades huicholes), vive alrededor de las casas
y, por consiguiente, no pisa los lugares sagrados, pero anuncia el sol naciente, en el
mito como en la vida cotidiana. El cerdo casero tampoco pisa los lugares sagrados
y no anuncia nada; eso explica, segun la exégesis del maraakame, su exclusién del
sacrificio, aunque los huicholes aprecien su carne.

Entre los animales no sacrificables, los animales sacrificables secundarios o de
sustitucion y la pareja venado-toro se ve bien la diferencia de grado jerdrquico: los

envisperas de las lluvias, cuando las mujeres capan simbélicamente (¢ irrisoriamente) a un hombre que juega cl
papel del caballo (Guti¢rrez del Angel,2010:380).

3 Sobrelaimportancia del guajolote en el centro de México y las relaciones que se pueden establecera partir dela
observacion de los ritos festivos entre este animal, el toro y el caballo, véase Saumade, 2002 y 2008.
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dos ultimos representan la suma de todos los demas. Ellos entran en contacto con
los lugares sagrados, se comen, y uno anuncia, la lluvia (el toro); el otro, el sol (es el
papel del mitico “venado azul”). Si los sacrificios se celebran en la madrugada, es
porque se trata de enaltecer el triunfo del sol sobre las fuerzas oscuras encarnadas
por el toro (Neurath, 2002:188). Segtin el mito de origen, que me contd el gran
cantador y kawitern Martin, de San Sebastidn, el toro no vino de Espafia, sino del
océano Pacifico, del puerto de San Blas, que es para los huicholes el punto cardinal
del oeste. Naci6 de la transformacion de masakoa, hibrido del ciervo y de la serpiente
acudtica (Zingg, 1982:190). Sin embargo, la vaca y los becerros tienen otro origen:
proceden del pasto, del forraje y del trigo, alimento hispdnico cuyo color amarillo,
cuando madura, se opone al verde de la hoja de maiz en el momento de la cosecha de
los primeros elotes. El buey es, por consiguiente, un monstruo: troca el orden
de los humanos; el macho al ser asociado con el elemento liquido; la hembra y sus
productos, con lo seco. Representa un caos, pero un caos necesario que, al ejemplo de
las mujeres, garantiza la reproduccién de la sociedad y del cosmos. Viviendo la mitad
del afio en un estado casi salvaje, ese buey que los zeiwarixi enfrentan en sus char-
readas y corridas, bajo la mirada alejada de los huicholes que los imitan de manera
mds 0 menos irrisoria, ese buey que hay que capturar con un lazo (trampa mévil)
y que lucha furiosamente antes de dar su leche o su sangre (mientras que el venado
“se ofrece” en la trampa fija de la red de lazo idealizada por la memoria colectiva
de los cazadores), ese buey encarna un poder brutal, dificilmente controlable. Lo
que llevé a Neurath a esta atinada observacion (2002:192): “Es interesante que la
légica de los sacrificios huicholes asocie, por un lado, a un animal no domesticado,
como ¢l venado, con un dmbito que podriamos llamar “cultural”y, por el otro, a
un animal domesticado, como la res, con los aspectos salvajes de la naturaleza”.

EL CUADRANTE WIXARIKA

Toro y venado no establecen una relacién de equivalencia y de sustitucién, como
lo crefa Lumholtz, sino una relacién de dualidad. Para los huicholes, el toro es
una fuerza natural que hace falta contener en el marco cultural, preparado con un
esmero manidtico en los lugares de la vida social y ceremonial del “sacrificio”. El
venado es una fuerza de la cultura que van a buscar en el mundo externo, donde
imperala “alea” cinegéticay el arbitrario de los mestizos. El arte culinario responde
aesta dualidad: salvo las patas reservadas alos maraakate, que son secadas y asadas,
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la carne de toro es hervida por las mujeres en una caldera (contenedor cultural)
dispuesta en la plaza del centro ceremonial (del pueblo o del rancho), mientras que
ladel venado es asada por los hombres en un horno enterrado (contenedor natural),
en el campamento de caza (de regreso de Wirikuta), antes de secarse y finalmente
hervirse en el seno del espacio comunitario, donde se junta con su “parecido” toro
en los caldos compartidos entre todos los humanos.

El proceso doble y diferido de coccién de la carne de venado indica que este
animal encarna una “supercultura™ la de los ancestros masculinos. Asi que éstos
llevan nombres de venado, en particular el de su guia Tatutsi Maxa Kwaxi, “Nuestro
Bisabuelo Cola de Venado”, dios del fuego que “separé las cosas y recogid las cos-
tumbres” (Aceves, 2005:41). Los ancestros venados organizaron el mundo terrestre
antes de colocarse en el mundo subterraneo, donde, gracias alas multiples ofrendas
de los humanos, entretienen todavia el fuego primordial (cuya version celeste es el
sol). Asi que en la geografia sagrada de los huicholes, Teakata, el santuario central
—unico punto cardinal que se encuentra en el territorio wixarika—, es el “horno
en la tierra, la caverna donde arde el fuego perpetuo”. Este fuego primordial ¢serd el
que se reproduce en los hornos cavados en los campamentos de los cazadores para
asar la carne consagrada del venado, lo que es para los huicholes una manera de
dejar su huella més profunda en las tierras extranjeras donde se realiza esta cocina?

Frente al venado igneo y solar, portador de la cultura més alld de sus limites
territoriales, el toro, animal hispanico criado en el mundo huichol, estd vinculado
con la lluvia, que es también una fuerza exterior que la sociedad debe aprovechar
en su interior. En la meteorologia wixarika, en efecto, lalluvia resulta de la accién
conjunta de los territorios sagrados en oposicién: el mar y el desierto. Asi habla
Rogelio, hijo y sobrino de grandes mara akatey tuturo kawiteru: “En la temporada
seca, el mar [de donde procede el toro del mito] produce un viento que empuja las
nubes hacia el desierto: (Te fijaste que ahora (abril) el viento viene del poniente?
Estd trayendo nubes desde el mar hasta Wirikuta. Asi, el mar se pone de acuerdo
con el peyote. Y en junio, después de la peregrinacién y de Semana Santa, el desierto
regresa las nubes y nos da la lluvia”.

Esta racionalizacién de un hecho meteorolégico habitual (el viento del poniente,
que sopla diariamente en la mesa de San Andrés en tiempos de Semana Santa,
cuando culmina la temporada seca) le da ain més encanto a la inefable emocién
que observamos en el pueblo el Domingo de Ramos, cuando los peregrinos llegaban
para ofrecer el peyote, y se puso a llover. Sobre todo, se corresponde con el mito de
la diosa N7 ariwame, proveedora de los rayos y de las lluvias violentas del verano,
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que llegan del este (o sea de Wirikuta). Segtin Denis Lemaistre (comunicacién
personal), este mito sugiere una ambigiiedad de género: la diosa serfa hija antes de
reencontrar a su padre en Wirikuta y de volver a ser hijo. Una vez més, se manifiesta
la correspondencia entre cambios de temporada y cambios de sexo, ya observada
en la prictica cinegética y la representacion del ciclo estacional.

Asi que la dualidad del bovino y el venado se vincula con la dualidad meteo-
roldgica mesoamericana y més alld, en el orden de la materia y de lo sensible, con
la dualidad de lo seco y de lo himedo, materializada en las précticas econémica
y ritual por las transformaciones respectivas de la leche y de la sangre. Alrededor
de los mismos ejes semdnticos, la relacién de dualidad entre las dos especies ani-
males se reitera —asi lo demuestra toda la etnografia aqui expuesta— con las dos
especies vegetales, el peyote y el maiz, igualmente sagradas y asociadas por una
relacién dual; la primera es un producto del exterior y la segunda es un producto
del interior del territorio social.

En esta base dualista, las cuatro especies interactian por la gracia de la cultura.
Evocamos la identificacién imaginada por los huicholes entre el polvo de cuerno
de venado y el polvo de peyote, que se obtiene gracias al metate que las mujeres
utilizan habitualmente para confeccionar la masa de maiz y, en temporada de aguas,
el queso de vaca. Por la intermediacién del metate, la pulverizacién que permite
disolver y transformar el peyote en un liquido se opone al cuajo del queso, que
transforma la leche en un sélido. En cuanto al maiz, que necesita un uso diario
del metate, su transformacion alimentaria da lugar, en ocasion de las fiestas, a una
verdadera declinacién en el eje de lo seco y de lo htimedo (o bien, de lo sélido y lo
liquido), desde las tortillas secas y los tamales ofrecidos a las divinidades hasta el
producto més liquido (el zawa, o tejuino), pasando por las dos categortas de atole,
mds o menos solidos, més o menos liquidos, atole seco y atole claro, que durante la
Semana Santa son obsequiados por las mujeres con una generosidad abusiva, hasta
el hartazgo de los estémagos.

El principio dindmico que pone en movimiento sincronizado a las cuatro
especies sagradas es el de la transformacion, constantemente evidenciado por las
précticas simbélicas y econémicas: coagulacion de la sangre y cuajo de laleche (que
son las dos sustancias vitales contenidas en los cuerpos del hombre, del ciervo y del
bévido), secado, molienda y licuefaccién del maiz y del peyote, etcétera. Ese juego
con los humores y productos de las dos especies animales y dos especies vegetales es
una necesidad cosmoldgica, pues expresa a la vez la alternancia de las temporadas
secay himeda y el estado alternativo de la materia que hace la vida posible.
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En definitiva, se ve muy bien que la introduccién del ganado entre los huicholes
no puede ser considerada un factor de perturbacién del equilibrio que preexistiaa
lallegada de los espafioles y de la modernidad, pues, al contrario, aparece como un
factor de continuidad cosmoldgica. Se podria traducir esta continuidad en lenguaje
materialista con el siguiente cuadrante:

actividad social caza : recoleccién :: ganaderfa  : agricultura

seres vivos ciervo  : peyote :: buey : maiz

Pero si este andlisis fuera correcto, si bien el ganado se hubiera integrado en una or-
ganizacién definida antes de la Conquista a través de las relaciones entre el hombre
y la naturaleza, eso significaria que habria reemplazado un elemento que formaba
anteriormente un cuadrante con el venado, el maiz y el peyote. Podriamos suponer
que se tratara de un elemento de origen exdgeno transformado en un elemento
enddgeno por el rito, un elemento al cual el buey, bajo la presién de las nuevas
condiciones de vida impuestas por la colonizacién de México, podia légicamente
sustituir. Tal vez este eslabon perdido de la historia antigua sea el humano mismo,
aquel que se capturaba en el mundo externo en la guerra, que se traia vivo al interior
y que se adoptaba para finalmente destinarle, asi como el venado, al sacrificio.*
Entonces, haria falta anadir al cuadrante un quinto término asociando la guerra
como actividad social y el hombre como ser vivo.

Algunos indicios etnograficos recogidos en el presente articulo refuerzan la
hipétesis: la costumbre de nombrar a los bovinos como se nombra a los nifios,
evocando el crecimiento o los colores del maiz; el rito que asocia a la ninez la flor
de papel de China (xuzuri) atada en el testuz de las victimas del sacrificio y que se
parece alas divisas coloradas de las ganaderias de toros bravos de la corrida espano-
la, que se pegan en ¢l morrillo de los especimenes presentados en la plaza. Todo
parece como si se tratara de integrar a la familia un animal procedente del mundo
externo, sea Espafia, sea, asi dice el sabio kawiteru, el océano Pacifico. Queda por
someter esta intuicion a los etnoarqueo’logos.

36 Esto cs la sugerencia formulada por el antropélogo francés Emmanuel Désveaux cuando expuse, en febrero 2007,
en un seminario que ¢l dirigié en el Musco del Quai Branly, parte de la etnografia que compone este articulo. Le
agradezco lainteresantereflexion. Enunaposterior publicacion, Neurath (2008:272) llegaauna conclusion parecida.
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El culto del Santo Daime
Apuntcs para la [cgalizacién del uso de sustancias psicoactivas
en contextos ceremoniales en México

RESUMEN

En este articulo se discute la despenalizacién de sustancias psicoactivas de origen natural
usadas en contextos ceremoniales en México. El tema y la problemdtica se desarrollan en
torno al culto del Santo Daime, una religién de origen amazdnico-brasileno que hace uso de
la bebida ayahuasca. El Santo Daime se ha internacionalizado; en algunos paises las contro-
versias legales se han resuelto favorablemente para los adeptos. Se persiguen tres objetivos:
1) divulgar aspectos importantes sobre el culto y la doctrina; 2) presentar los alegatos que
han dado consistencia a su uso controlado principalmente en Brasil, y 3) reflexionar sobre las
caracteristicas y los desafios de la legalizacion del Santo Daime en México.

PALABRAS CLAVE: SANTO DAIME, SUSTANCIAS PSICOACTIVAS, RELIGION, LEGALIZACION.

ABSTRACT

Thisarticle discusses the decriminalization of psychoactive substances of natural origin used
in ceremonial contexts in Mexico. The topic and the problems are developed around the cult
of the Santo Daime, a religion of amazon-brazilian roots that makes use of the ayahuasca
drink. The Santo Daime has been internationalized; in some countries the legal disputes have
been resolved favorably for their followers. We are pursuing three goals: 1) To disseminate
important aspects on the worship and doctrine. 2) Submit the allegations that have given
consistency to his controlled use primarily in Brazil. 3) Reflect on the characteristics and
challenges of the legalization of the Santo Daime in Mexico.

KEYWORDS: SANTO DAIME; PSYCHOACTIVE SUBSTANCES, RELIGION, LEGALIZATION.

Enviado a dictamen el 1 de agosto del 2012.
Recibido en forma definitiva el 1 de agosto y el 1 de septiembre del 2012.
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ErL curTO DEL SANTO DAIME
APUNTES PARA LA LEGALIZACION DEL USO DE SUSTANCIAS PSICOACTIVAS
EN CONTEXTOS CEREMONIALES EN MEXICO

MauRricio GENET GUzMAN CHAVEZ*

INTRODUCCION

La problemética que abordaré en este articulo se inserta en una discusién de carac-
ter internacional sobre la despenalizacion del consumo de sustancias psicoactivas
en contextos ceremoniales (Labate y Jungaberle, 2011; Viegas y Berlanga, 2012).
Me enfocaré en el caso de la bebida sacramental llamada “ayahuasca” usada en los
rituales del Santo Daime, intentando mostrar la importancia de su uso reciente en
Meéxico. Mi preocupacién consiste en analizar hasta qué punto es posible retomar o
adaptar el modelo institucionalizado que surge en Brasil, pero que ha sido adoptado
por otros paises, para legalizar el consumo en México. El planteamiento basico
que defiendo sugiere que el caso del Santo Daime puede servir como modelo para
plantear la despenalizacion, no sélo de laayahuasca, sino también de otras sustancias
usadas de manera similar en nuestro pais. Sustancias cuyo uso es permitido para
ciertos grupos indigenas, pero prohibido para los no indigenas (Mendo, s.f.). Con
esta contribucién pretendo alimentar un debate que hoy estd practicamente ausente
en el dmbito académico (de las ciencias sociales) nacional, pero que es necesario
discutir por los motivos que a continuacién comento.

En términos socioldgicos y antropoldgicos, la discusion se refiere a las trans-
formaciones més recientes en el campo religioso, a las nuevas pautas y modelos de
busqueday realizacion espiritual y ala recuperacion, emergencia o retorno de valores
nativos asociados a lo sagrado y lo divino en el contexto de la posmodernidad.

De manera prominente esta problematica corre paralela a la politica de combate
o “guerra contra las drogas” o el narcotrfico emprendida por el presidente Felipe
Calderén en México. En este caso los argumentos que abogan por su despenalizacion
ingresan necesariamente al campo moral, ético y de la salud publica. ;Hasta qué
punto el Estado debe respetar y garantizar la libertad religiosa de los individuos?
Las argumentaciones a favor de su legalizacién en contextos ceremoniales definen
justamente unalinea divisoria. Estalinea rechaza el uso del término droga, vinculada

* ElColegio de San Luis, Programa de Estudios Antropolégicos. Correo clectronico: mguzman@colsan.cdu.mx
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al comercio ilegal de sustancias que alteran la conciencia y crean dependencia y adic-
cion entre sus usuarios. De la misma forma, el término sustancias psicoactivas marca
una distancia en relacion con los términos alucindgeno o psicotrdpico. En el primer
caso, por su referencia a la nocién de alucinacién, la cual remite a la distorsion de la
percepcion visual, al alocamiento yala pérdida de la razén: “laalucinacion se refiere
aun fendmeno moérbido, el resultado de la disociacién de la actividad cerebral, por
medio de la cual la percepcién no tiene una base objetiva y la percepcion subjetiva se
proyecta externamente de forma distorsionada” (Macpherson, 1899). En el segun-
do, por incluir, como parte de una nomenclatura reconocida internacionalmente,
sustancias de cardcter sintético elaboradas en laboratorios.

Bajo esta consideracién, vale aclarar, cuando hablo de sustancias psicoactivas me
refiero a sustancias que se encuentran de forma libre en plantas y animales o que sus
propiedades son activadas a través de tratamientos simples de maceracion, coccién o
secado. Como han demostrado innumerables investigaciones farmacolégicas, estas
sustancias son producidas, en pequefas cantidades y bajo ciertas circunstancias, por
el propio organismo humano. Razén por la cual, algunos especialistas han conveni-
do en denominarlas “ente6genos”, es decir, sustancias que despiertan la divinidad
en el individuo que las consume de forma sacramental. En este mismo tenor, otros
autores han acordado denominarlas plantas maestro (feachers plants), término que
los propios curanderos mestizos emplean en la actualidad (Luna, 1984).

El Santo Daime es un culto originado en Brasil, concretamente en el estado de
Acre, en la regién amazdnica, en la década de 1930. Junto con la Unién del Vegetal,
forma parte de las religiones ayahuasqueras, que se distinguen precisamente por
hacer uso sacramental de la bebida ayahuasca, que en lengua quechua significa e/
vino de las almas o la soga del ahorcado. Esta bebida es la decoccion de un bejuco
conocido popularmente como jagube (Banisteriopsis caapi) y de las hojas de una
planta llamada “rainha”, “chacruna” (Pychotria viridis). La sustancia psicoactiva
que actta es la dimetil triptamina (DMT).

El uso ritual de la ayahuasca ha sido estudiado y registrado etnograficamente
en una gran diversidad de pueblos amazénicos (Dobkin de Rios, 1972; Kensinger,
1973; Langdon, 1979; Reichel-Dolmatoff, 1975; Luna, 1984 y 1986; Fericgla,
1997; Zuloaga, 2002; Luz, 2002). A esta bibliografia se le han sumado una serie
de estudios que discuten la expansion de las religiones ayahuasqueras en las zonas
urbanas tanto en Brasil como en otras partes del mundo. En su conjunto, estos
trabajos se refieren a las adaptaciones culturales, los problemas asociados para su
legalizacién y consumo regulado y a las interpretaciones que hacen los usuarios
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respecto a sus efectos terapéuticos y la experiencia religiosa obtenida (Labate, 2004;
Labate y Jungaberle, 2011; Viegas y Berlanga, 2012). El presente articulo pretende
ser una contribucidn a esta discusion.

No aspiro llegar a un tratamiento definitivo sobre la despenalizacién de dichas
sustancias en México. Mds que respuestas sugiero una serie de reflexiones que deben
ser retomadas desde una perspectiva multidisciplinar. Como antropélogo, pretendo
identificary discutir, en la primera parte, la problemética asociada al consumo actual
de sustancias psicoactivas en contextos ceremoniales en México entre no indige-
nas desde una perspectiva sociocultural. En la segunda, presento una etnografia
sobre la doctrina y los rituales del Santo Daime. En esta parte me interesa destacar
los valores y significados de la practica terapéutica y religiosa que fundamentan la
adhesion y la expansion de este culto hacia los centros urbanos. En la tercera parte
presento un resumen del proceso de legalizacién del Santo Daime en Brasil. En la
cuarta y iltima parte describo la llegada del Santo Daime a México. Aqui analizo
el proceso mediante el cual se va construyendo una iglesia mexicana de Santo
Daime. Cémo se van diseminando y adaptando los principios doctrinarios y cua-
les son las pautas de comportamiento y experiencia que comparten los daimistas
mexicanos. Estos aspectos merecen atencién porque proporcionan informacién
relevante sobre los margenes de seguridad y confianza que tienen los adeptos al
consumir la ayahuasca. De la misma forma, permiten situar el Santo Daime den-
tro del complejo y diverso campo de la espiritualidad mexicana contempordnea.

USO DE SUSTANCIAS PSICOACTIVAS
EN CONTEXTOS CEREMONIALES EN MEXICO

En México estd plenamente reconocida la importancia de sustancias con propiedades
psicoactivas, cuyo uso primordial en contextos ceremoniales tiene como objetivo el
contacto con lo sagrado o divino.! Desde la época colonial hasta fechas recientes, na-
turalistas, botdnicos, médicos, religiosos, misioneros, poetas, viajeros y antropdlogos

VEn Las formas elementales de la vida religiosa, Durkheim (1995) presenta una definicion sobre lo sagrado que con-
tinda vigente, aun cuando pucda ser matizada. Lo sagrado existe en contraposicién alo pmfano; en este sentido
representaclcorazon mismo de lavida colectiva, pues representala ordenaciony propésico trascendente delavida
social, es el hecho social por antonomasia. Lugares, objetos, rezos, fenémenos naturales, ctcéeera, son sagrados
porsu capacidad paracomunicar ese orden trascendente. Enla posmodernidad claccesoalo sagrado dejade estar
mediado porlos especialistas rituales; emerge con fuerzaunanocién de la trascendenciaa partir dela conciencia
individual y de la experiencial corporal.
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han registrado estos usos y las creencias asociadas en diferentes culturas (Herndndez,
1960; Sahagun, 1956; Alvarado, 2003; Durén, 1984; Artaud, 1984; Glockner, 2010).
Mas recientemente, etnoboténicos, quimicos, psicoanalistas, psiquiatras, etndlogos y
antropélogos han producido importantes estudios sobre los contextos, los efectos, las
creencias y costumbres, asi como los procesos de erosion de estos conocimientos en
distintas partes de nuestro pais (Shultes y Hoffman, 1993; Wasson, 1992; Benitez,
1964y 1980; La Barre, 1969; Furst, 1994; Schaeffer y Furst, 1996; Estrada, 2010;
Bonfliglioli, 2006; Glockner y Soto, 2006). Sin embargo, una gran parte de estos
estudios se han concentrado exclusivamente en los usos “tradicionales” de estas sus-
tancias, en su mayoria plantas, por parte de los grupos indigenas, descuidando los
usos, practicas y creencias populares ligadas a los grupos mestizos.

Esta especie de invisibilidad de una ritualidad no indigena asociada al uso de
psicoactivos de origen natural queda demostrada en los articulos que componen el
naumero del primer bimestre de 2003 de la revista Arqueologia Mexicana, dedicada
a los “Alucindgenos del México prehispanico”. El inico articulo escrito por Elio
Mansferrer (2003) se refiere de manera sucinta a los usos contempordneos del
peyote y de la ayahuasca, pero sin derivar ningtin comentario sobre la problema-
tica de su uso por no indigenas. Otro libro sobre el chamanismo contemporineo
en México comete la misma omision; varios de sus capitulos consignan el uso de
entedgenos por grupos indigenas contemporaneos (Fagetti, 2010), pero ninguno
alude al empleo en grupos o comunidades mestizas.

Mi opinién para explicar esta desatencion se debe a tres razones estrechamente
vinculadas: 1) una descalificacion histérica, 2) el esencialismo cultural, y 3) la
ignorancia. A pesar de que los etn6logos, etnohistoriadores y antropélogos han
hecho una importante contribucién para rehabilitar ante la sociedad el valor y
significado de los psicoactivos de origen natural en las diferentes culturas indigenas,
atin perdura la percepcién entre una parte de la poblacién y entre las propias auto-
ridades encargadas de legislar y vigilar su uso de que se trata de drogas que alteran
el comportamiento ¢ inducen visiones més o menos demoniacas o psicdticas. Esta
es la rémora de la persecucién colonial que demostrd, ayer como hoy, ser ineficaz,
autoritaria y lesiva de los derechos y creencias religiosas populares.

Laignorancia respecto al uso de las sustancias psicoactivas de origen natural se pre-
senta en dos frentes, entre los académicos y entre las autoridades sanitarias y judiciales.
Entre los primeros observo una reticencia para otorgar certificado de autenticidad a las
précticas rituales de los no indigenas que emplean estas sustancias. Elargumento que
esgrimen es que el ritual de estos grupos esta desligado o separado de una cosmogonia;

60

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

El culto del Santo Daime « Mauricio Genet Guzmén Chavez



se presenta como un retazo o version “hechiza”, ambigua, incoherente y deformada
de los genuinos rituales amerindios. Por lo tanto, el consumo de estas sustancias ha
perdido legitimidad, valor sacramental y espiritual. La figura del chamdn en estos
casos ha desaparecido y ha sido sustituida por la del neochaman, un personaje de
extraccion urbana, visto con desdén por no poseer las mismas caracteristicas del
chamdn indigena (Host, 2001). Aunque esta posicién tenga una parte de razon, éste
no puede ser el argumento que inhiba el derecho y la voluntad de los no indigenas de
hacer uso ceremonial de estas sustancias. Por supuesto, abre la interrogante, ;quién
sanciona o legitima la préctica del neo chamén cuando su comunidad de referencia
tiene limites imprecisos? ;Qué sentido tiene la practica chaménica cuando no son
vigentes los ciclos rituales-agricolas-cinegéticos que permiten la reproduccion de las
sociedades en donde este personaje aparecié histdricamente?

Por mi parte, me inclino a asimilar todas las practicas rituales como modelos mas
o menos acabados, en constante transformacion, siempre abiertos a influencias de
diferentes tipos. La charlatanerfa o deturpacién de précticas rituales por supuesto
que esta presente en el emergente universo religioso, espiritual y terapéutico, no sélo
en México sino también en otros contextos y en otras épocas. Justamente el caso
etnogréfico que presentaré en la segunda parte se refiere a una transformacioén del
chamanismo amazénico que se ajusta a la perspectiva posmoderna de religacién o
contacto con lo trascendente a partir del individuo sin necesidad de mediadores
y especialistas religiosos.

Laactual legislacién en materia de estupefacientes (Ley General de Salud de los
Estados Unidos Mexicanos) clasifica como sustancias psicotrdpicas la mescalina, la
psilocibina y el tetracanabinol, contenidas en plantas como el peyote (Laphopora
williamsi), los hongos (Psylocibe spp.) y la marihuana (Cannabis sativa), respectiva-
mente, asi como la dimetil triptamina (DMT), que en nuestro pais se obtiene no de
una planta sino de un sapo (Bufo alvarius) que habita la regién semidrida del norte.
Todas estas sustancias estdn prohibidas; su consumo, transporte y comercializacién
constituyen delito federal, que se castiga hasta con cinco afios de prisién. La excep-
cién legalmente establecida es otorgada a ciertos grupos indigenas, a los cuales se
les permite en virtud de sus usos y costumbres el derecho de colectar, transportar
y consumir estas plantas o sustancias en contextos ceremoniales.”

2 Este derecho estd respaldado bisicamente enlos articulos 24,27y 130 de la Constitucion Politica de los Estados
Unidos Mexicanos, los cuales aseguran lalibertad de cultos, refrendan un Estado laico 7sep;1raci(’)n dela Iglesia
y el Estado— y garantizan la propicd ad territorial de los grupos, comu nidades y denominaciones rc[igiosas. En
el nivel internacional como signatario del Convenio sobre Sustancias Sicotropicas, firmado ¢l 21 de febrero
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En los hechos, por constatacién etnogréfica, existen en todo el territorio nacional
innumerables grupos, circulos de curacion, comunidades, sectas o denominaciones
religiosas no reconocidas oficialmente que hacen uso de estas sustancias en contex-
tos ceremoniales, que por virtud de dichas leyes son colocados autométicamente
como transgresores de la ley. Todavia en la década de 1980 algunos yerberos del
Mercado Sonora en la ciudad de México vendian botones de peyote. Esta cacticea
aun puede ser adquirida por encargo con los yerberos del Mercado Republica,
en San Luis Potosi, y del Mercado Popular, en la ciudad de Monterrey. También en
trechos de la carretera Federal 57 México-Laredo los choferes de trailer adquieren
peyote en ciertos restaurantes-posadas, el cual consumen en polvo o licuado con
el objetivo de dominar el suefo.

El consumo de sustancias psicoactivas de origen natural por no indigenas, tanto
en la actualidad como en el pasado, no puede desligarse de los usos y costumbres,
o de manera global, de la ritualidad indigena. Incluso podemos sostener que en
algunas regiones en donde se mantiene el culto de los hongos, por ¢jemplo en el
altiplano central y en la Sierra de Judrez, Oaxaca, esto se explica por el interés
de grupos urbanos. Ciertas personas hoy se presentan justificadamente como
aprendices o maestros formados por curanderos mayas, mazatecos o matlatzincas.
En el caso del peyote desde finales de la década de 1980, un maraakame inicié
la transmisién a no indigenas de conocimientos sobre el costumbre huichol que
incluy informacién precisa sobre su uso sacramental. En laactualidad proliferan,
en varias partes del pais, circulos de curacién conducidos por huicholes que ¢jercen
su préctica, la mayoria de las veces, al margen de las propias normasy disposiciones
acordadas por la comunidad y sus autoridades huicholas. La diseminacién y la
popularidad de ceremonias de peyote o ayahuasca en Europa son consideradas una
moda, y la vigencia de un turismo esotérico est plenamente demostrada (Basset,
2001; Mena Burguete, 1998).

En todo esto la influencia de la obra de Carlos Castaneda ha sido fundamental.
Esta literatura incentivé la avidez por los viajes misticos, propicié grupos de estudio

de 1971 en Viena, nuestro pais hizo reserva corrcspondicntc para las plantas que crecen de formassilvestre, que
contienen sustancias psicotropicasy que han sido usadas tradicionalmente porgrupos reducidos en ceremonias
1n;'1g1'c0~rcligiosas. De igual forma,como signatario del Convenio 169 dela Organizacion Internacional del Trabajo
sobre Pueblos Ind fgenasy Tribales en Paises lndcpcndicntcs, se reconoce el derecho a consulta, autogobicmo,
clrespetoasusvaloresy pricticas sociales, culturales, religiosas y espirituales (articulo 5),asf como el derecho de
propicdad y poscsién de las tierras que tradicionalmente ocupan o donde realizan actividades de subsistencia,
aun cuando éstas sean ocupadas tcmporalmcntc, como en el caso de los grupos némadas y delos agricultorcs
itinerantes (articulo 14).
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y préctica “chamdnica” que perduran hasta hoy (véase Castillejos, 2008, y para una
critica de la obra de Castaneda: Fikes, 1993).

Dado que el consumo ceremonial de sustancias psicoactivas de origen natural es
una prictica popular en México, cabe cuestionar si es 0 no necesario abrir un debate
sobre la despenalizacion que conduzca a la regulacion de su consumo. Me parece
que no debemos partir de una generalizacidn; aun debemos emprender un programa
sistemdtico de investigacion antropoldgica que aporte elementos consistentes sobre
las propiedades de cura y sanacion de cada sustancia en los contextos emergentes
y particulares de cada ritual o ceremonia. Un problema adicional se presenta ante
la diversidad de tradiciones y mezclas que no constituyen un cuerpo homogéneo
de pricticas rituales. Sin embargo, un tipo de normatividad mas adecuada con la
libertad de cultos resulta no sélo necesaria para limitar la charlatanerfa (promesas
de curacion que no pueden ser respaldadas) en el uso de sustancias psicoactivas. En
el caso de ciertas especies, como el peyote, es importante inhibir su trafico ilegal,
ajustar criterios de manejo y consumo sustentable.?

Para algunos usuarios no indigenas, especialistas rituales de larga trayectoria,
con quienes he discutido el tema, el Estado mexicano proscribe y penaliza el
consumo de estas sustancias, pero histéricamente ha sido incapaz de fiscalizar
adecuadamente las practicas asociadas a este consumo, lo cual las ha favorecido.
Una probable legislacion se podria convertir en un cuchillo de doble filo, puesto que
un marco legal no implica necesariamente la desaparicién de practicas corruptasy
coercitivas que caracterizan la actuacion de los cuerpos policiacos y judiciales. Hoy
en dia a pesar de que los huicholes son libres de colectar, consumir y transportar
peyote, constantemente son agredidos y extorsionados por las policias municipa-
les y estatales de San Luis Potosi, Jalisco y Nayarit. Un marco permisivo, sin un
adecuado respaldo juridico y judicial, podria resultar en la burocratizacion vy el
entorpecimiento de las actividades (ceremonias) que los grupos hoy realizan de
manera discreta sin mayor interferencia del Estado.

Esta omision o deficiencia del Estado fiscalizador en materia de consumo de
sustancias psicoactivas de origen natural ha posibilitado la emergencia de un
vigoroso y heterogéneo movimiento espiritual que no ha sido suficientemente
estudiado.

3 Miposicién es semejante ala que presenta Alejandro Mendo (s.f) respecto alanecesidad de ajustarlos criterios
y normas oficiales para promover la conservacion y propagacion de esta cactdcea, pero opuestaala esencializa-
cion bajo la cual defiende ¢l consumo tnicamente entre indigenas y. en consecuencia, recomienda que los no
indigenas scan severamente penalizados.
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Como senalé en parrafos anteriores, esta espiritualidad esta estrechamente re-
lacionada con las cosmovisiones amerindias; a partir de ellas se inspira una nueva
ritualidad que incorpora, traduce y asimila los conflictos y contradicciones del
mundo contempordneo. No encuentro una nocién més adecuada que “cosmopoli-
tica” —propuesta por Isabel Stengers— para englobar todo este movimiento, cuyos
resortes se encuentran enraizados en ideologfas nativistas, pero que trascienden las
localidades al reconocerse insertas en las mismas dindmicas perversas de la globa-
lizacién (De la Cadena, 2010). En este sentido me refiero a una espiritualidad no
pasiva, que tiene por virtud inaugurar campos politicos alternativos en defensa de
la tierra, la identidad y la cultura, como en el caso del conflicto minero en el Sitio
Sagrado Natural de Wirikuta, donde el peyote figura como elemento crucial del
activismo huichol-no indigenas (Guzmdn, 2012). Asi, concuerdo con mis infor-
mantes: el uso no regulado de sustancias psicoactivas de origen natural no requiere
un marco regulatorio, porque su empleo “fuera de la ley” ya brinda un servicio a
la sociedad, que consiste en insertar la duda, nutrir el proceso de reflexion social
frente a proyectos de desarrollo de la modernidad. Aun més, formar personas que se
identifican espiritualmente con los lugares, sus tradiciones y legados patrimoniales.

Aun asi creo que los usuarios de estas sustancias en contextos ceremoniales
no pueden confiar en los beneficios de esta omisién como una carta de derechos
inviolable. Creo que es importante superar la vision esencialista que permite el
uso de estas sustancias entre grupos indigenas y lo prohibe entre los no indigenas.

La discusion que estoy desarrollando no se refiere tnicamente a los no indige-
nas, aunque éste es mi foco principal de atencién. Me refiero ampliamente a una
rehabilitacién de un campo cultural vasto y heterogéneo, integrado por subcampos
culturales nutridos o afirmados en tradiciones con mayor o menor profundidad
histérica. Esto debe ser enfocado asi porque, como en el caso del Santo Daime,
nos referimos a un culto que tiene raices en tradiciones nativas ancestrales actua-
lizadas o reinterpretadas por comunidades que no reivindican un origen étnico
compartido, sino lazos espirituales que desbordan las fronteras nacionales en un
contexto posmoderno.

Abrir el debate sobre esta problematica es crucial desde el punto de vista ecolé-
gico, religioso y de salud publica. No sélo es importante conocer adecuadamente el
riesgo o las amenazas para la conservacién que enfrentan algunas especies colectadas
sin ningun plan de manejo; se debe estimular estudios sobre las caracteristicas de
los ecosistemas que ocupan, las condiciones de su propagacion y el establecimien-
to de reservas y métodos de cultivo y reintroduccién en reas degradadas. Estos
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estudios deberfan contar con el apoyo académico e institucional. De igual forma,
deberian consolidarse lineas y programas de investigacion de largo aliento sobre
sus propiedades curativas y, por supuesto, reconocer y permitir su uso dentro de
tradiciones religiosas que vehiculan, a través del ritual, autoconocimiento y bien-
estar psicoldgico a los individuos.

Reconocemos, entre el amplio espectro religioso alternativo que hace uso de
sustancias psicoactivas, dos tradiciones institucionales que tienen incidencia en
México.* Se trata de la Iglesia Nativa Americana y la Iglesia del Santo Daime. La
primera tiene su sede en Estados Unidos y se origind a fines del siglo XIX entre
grupos indigenas.’ Sus miembros hacen uso del peyote al que consideran sacramen-
to divino, el Gran Espiritu o Jesucristo. En sus inicios la pertenencia imponfa el
requisito de contar con al menos 25 por ciento de sangre indigena; en la actualidad
se debe pasar por un ritual de bautizo a partir del cual se adquiere otro nombre
y todos los derechos y obligaciones, entre los cuales estd respetar las normas del
ritual y la doctrina, y consumir y transportar peyote.®

Por otro lado, la Iglesia del Santo Daime se originé en la década de 1930 en la
selva amazonica brasilefia entre los recolectores de latex natural; en la década de
1960 comenzd un proceso de expansion y apertura que se ha caracterizado por la
participacién de diferentes especialistas y personalidades publicas que impulsan
y gestionan los primeros dictdmenes aprobatorios para que sea reconocida como
religion oficial y se permita el consumo controlado de la bebida ayahuasca o daime.

4 Las consideramos alternarivas por su cardcter minoritario y porque en el centro de su culto y ricual se encuentra
el consumo de sustancias prohibidas por la ley ;mtidroga&

w

Los comanchesyloskiowas fueronlos primeros grupos de Norteaméricaenincorporarlasasu sistema ceremonial
en 1891, Se considera que los indios mezcaleros y tonkawan fueron intermediarios entre éstos y los indigenas
mexicanos (tarahumaras, tepchuanos). Los grupos caddo, wichita, arapaho y arapaho cheyenne comenzaron a
usar el peyote entre 1890y 1905. Los grupos winnebago y omaha aprendicron a usar el peyote y transmiticron su
usoalossioux. Enlos 400 anosanterioresa 1890, solo cinco tribus de seis, asentadas en los bordes del rio Grande,
adopraron cluso de esta cacticea. Enlos 34 afios posteriores cerca de 30 eribus comenzaron a usarla. La difusion
en Norteamdrica pucdc ser scguida sin mucha dificultad. Lavida en reservaciones, los medios de comunicacion
y el ransporte fueron vitales. En 1918 su culto fue reconocido por el Congreso de Estados Unidos, y la Iglesia
Nativa Americana fue creada (Shonle, 1925).

“Hastala fecha, tres estados (Nueva York, Arizonay Nuevo México) han descartado ¢l peyote como sustancia

N

controlada y permiten la utilizacion del mismo, aun por personas no indigcnas que pertenezcan a cualquicr
organizacion lCliéiOSa que considere ¢l peyote como sacramento 0 COMOo recurso de culto. Estos antecedentes
han facilitado el establecimicnto en Arizonadela® lolcma de Diosdel Camino del Pcyotc queesquizd la primera
organizacion religiosa multirracial reconocida en su género. No obstante, cada estado tiene derecho de aprobar
o rcstrmélrlos usos rc[lfjlmos del peyote, yasi podcmos citar que en Texas la lg[cm aNativa Norteamericana sélo
pucdc tener como miembros exclusivamente aind fgcnas, mientras que en Orcgc’)n la utilizacion del peyote esta
prohibida atin como sacramento religioso” (Mendo, s.£).
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Aunque los dos casos citados resultan pertinentes para el analisis que nos ocupa,
en este espacio me concentraré en la religion brasilefia, en primer lugar porque me
resulta mds familiar. Los datos que presentaré son respaldados por mas de diez anos
de observacion participante en rituales del Santo Daime celebrados en diferentes
iglesias de Brasil y México. En todo caso se puede afirmar, a partir de la distincién
entre visitantes y uniformizados (nedfitos/iniciados) en el Santo Daime, que existe
una serie de prescripciones y normas del ritual que forman parte de la doctrina,
que se asumen diferencialmente dependiendo de cada individuo, pero que resulta
abierta y de ninguna forma asentada en criterios raciales. En principio, todos
quienes asi lo deseen pueden ser miembros de esta iglesia sin discriminacién de
raza, sexo, religién, edad o preferencia sexual. Lo inico que se exige es la voluntad
expresa para participar. Sin duda, una investigacion pendiente es el estudio com-
parativo entre estas dos instituciones. Por ahora concentrémonos en un sélo caso.

ORIGEN DEL SANTO DAIME Y EL CONTEXTO
DE LAS RELIGIONES AYAHUASQUERAS

El Santo Daime se caracteriza por ser un culto religioso heterodoxo, ecléctico en
el sentido de que su base dogmdtica y sus pricticas ritualisticas han sido ensam-
bladas a partir de elementos de diverso origen: cristiano, chamanismo amazénico,
espiritismo kardecistay umbanda.” El origen del Santo Daime es brasileno, especi-
ficamente de la ciudad de Rio Branco en ¢l estado de Acre, en la regién amazénica

7 Existe undebate entre los estudiosos del tema sobre lanocion de sincretismo (Dias, 1992; McRae, 1992; Guima-
racs, 1992,y Soibelman, 1995) y eclecticismo. Losautores que rechazan la primera (Groisman, 1991) suponen que
lo sincrético se refiere al ensamblaje de formas purasy que la nueva configuracion es hasta cierto punto azarosay
desarticulada. También suponen que enlaidea de lo sinerético un modelo se impone sobre los otros. Mas alld de
los significados que cadaautor quicrareconocer en estas nociones, todos ellos identifican la hibridacion, lamezcla
declementos de diversas tradiciones que acaban por configurar campos emergentes (rituales y doctrinarios) que
pucden ser definidos como eclécticos, centro libre, cosmologias en construccion (Sena, 1997) y englobamiento en la fuerza
de la burracheira (Brissac, 1999). Centro libre hace alusion a un principio doctrinario segun ¢l cual no imporrala
religion que profesen los asistentes al culto; todos pueden reconocer la fuerza como energfa trascendente en el
ricual. El concepto de cosmologfas en construccion implica que no todo estd dicho en términos doctrinarios y
esto es precisamente lo que le davitalidad alas religiones ayahuasqueras. Por tltimo, la fuerza delaborracherase
refiereauna concepcion holistica que se adquicre en el estado aleerado de la conciencia. La persona que consumey
vivenciaexperiencias como enlos sueiios (oniromancia) adquicre capacidades telepaticas, se comunicay resuelve
nudos emocionales con personas o situaciones no presentes o pasadas (Fcricg]a, 1997). B:Ljo estas nociones, me
parece, qucda patente la pcrp[cjidad delos invcstigadorcs ante un objcto de estudio sumamente dindmico, que
incorpora con mucha velocidad elementos externos que resultan asimilables por virtud de la heteronimia en las
pricticas culturales chamanicas, de curacién, incorporacién y posesion-exorcismo.

66

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

El culto del Santo Daime « Mauricio Genet Guzmén Chavez



entre Perti y Bolivia. Su surgimiento estd relacionado con multiples fenémenos
sociocultura-les, politicos y econémicos por los cuales atravesé Acre y toda la
regioén, durante la segunda y tercera década del siglo XX. Una regién de frontera,
dado que en ella se gestaba un proceso de colonizacién peculiar y especifico de
los sitios en donde se establecieron campamentos para la extraccién del latex
natural (Almeida, 1993; Wolff, 1999). Pero en cualquier caso, ¢l surgimiento,
condicionado o favorecido por estas circunstancias, debe mucho a los incidentes
y biografias de sus fundadores y primeros adeptos que fueron modelando y de-
finiendo las caracteristicas formales del culto religioso del Santo Daime (Labate
y Aratijo, 2002; Labate, 2004; Cemin, 2002; Goulart, 2002; Couto, 2002; Da
Silva, 2002; Peldez, 2002; MacRae, 1992y 2002).

Raimundo Irineu Serra, mejor conocido como Mestre Irineu, fue el fundador del
Santo Daime. Al igual que otros trabajadores del noreste de Brasil, se traslad6 de
su estado natal Maranén a la Amazonia a fines de la década de 1920 para trabajar
como extractor y recolector del hule o litex natural. El litex es en realidad la savia
que segrega la especie Hevea brasiliensis. La borracha, nombre local del latex, fue el
principal producto comercial a partir del cual se tejié una importante cultura de
colonos, a la postre residentes, seringueiros,® quienes en la década de 1980 serian
reconocidos mundialmente por el movimiento liderado por Chico Mendes, en
defensa de los bosques, su principal fuente de trabajo y cuya lucha fue coronada
con la creacién de las reservas extractivistas (Goncalves, 2001; Allegretti, 1990).

Los bidgrafos de Mestre Irineu senalan, con el respaldo de registros fotograficos
y testimonios de personas que lo conocieron, que se trataba de un hombre negro
de cerca de dos metros de altura, que antes de llegar a la selva habia servido en el
ejército. También sefalan que por linea materna pertenecia a una tradicion espiri-
tual de origen africano, que atin sobrevive en la regién noreste de Brasil conocida
como Casa das Minas. Muchos relatos confirman que el contacto de Raimundo
con la bebida ayahuasca partié de la amistad que trab6 con chamanes y curanderos
indigenas peruanosy brasilefios, y otros con un cierto grado de mestizaje, conocidos
popularmente como vegezalistas (Luna, 1984; 1986).

Un relato con cardcter mitico, que con todo derecho puede considerarse como
el inicio de la saga del Santo Daime, se refiere al proceso de iniciacién chaménica
de Raimundo. En una de las sesiones se le aparecié una mujer vestida de blanco a
la que llamé Clara. Esta mujer le dio indicaciones precisas para que se preparara

8 La seringase rehercal espacio donde se practica larecoleccion del ldtex natural; seringuciros son los que trabajan
en estaactividad.
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practicando un ayuno de sal y carne, se abstuviera de alcohol y de relaciones
sexuales. Durante diez dfas s6lo deberfa alimentarse con yuca (macaxeira o
mandioca) cocida y el agua usada para su cocimiento. Al cabo de este periodo,
Raimundo bebié ayahuasca y tuvo una miracidn (vid. infra) en la cual se le reveld
como un libro abierto las normasy el formato del que se conoceria como el ritual
de Santo Daime.

Mestre Irineu inici6 su iglesia Alto Santo en la década de 1930, en la incipiente
ciudad de Rio Branco, capital del estado de Acre. Su fama y popularidad como
curador se extendi6 rapidamente en un periodo caracterizado por la violencia en
un contexto de frontera: exceso de bebida, robo de mujeres, asesinatos y ausencia
de autoridades que impusieran orden. Un antropdlogo brasilefio y reconocido lider
del Santo Daime ha denominado esta doctrina como ritual de orden y disciplina
(Couto, 2002). No cabe duda de que los trazos distintivos del ritual derivan de
este contexto, de aqui proviene su organizacién militar o escolar con énfasis en la
disciplina; al mismo tiempo, que el llamado ala disciplina ylaadhesién a un orden
moral tengan hoy, como antes, un poderoso sentido terapéutico en situaciones de
fragmentacién o anomia social e individual. A continuacién describiré los trazos
mds significativos del ritual, la organizacién de sus elementos simbdlicos, las ac-
ciones y los discursos que le dan cuerpo y sustentan la doctrina.

Cuando nos referimos a la Iglesia del Santo Daime pensamos en un amplio
abanico de asociaciones o agrupaciones legalmente establecidas cuyo origen estd, de
una u otra manera, enraizado en la matriz creada por su fundador Mestre Irineu.
Al igual que otras religiones, a la muerte de Mestre Irineu derivaron decenas de
lineas, que al poco tiempo crearon o aumentaron su propio cuerpo disciplinario.’
Cadaunade ellas ha definido ciertas particularidades y su propia exégesis. En todos
los casos, sorprende la enorme complejidad del culto y la diversidad de ceremonias
orientadas a objetivos especificos. En la imposibilidad de siquiera resefar este aba-
nico, me concentraré en describir aspectos del ritual y la doctrina establecida por el
Centro Ecléctico de la Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS).

? Dentro del Santo Daime se reconocen tres principales lineas, derivaciones de Mestre Irineu: la linca del Pa-
drino Sebastidn, organizada a través del Centro Ecléctico de la Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra
(CEFLURIS), cuyo dirigente es Alfredo Mota de Melo; Alto Santo y la Barquinha. De éstas, se derivan diversas
denominaciones que haninnovado o incorporado otros elementos a la préctica ritualistica y los principios doc-
trinarios. No existe un nimero exacto de los miembros o afiliados a esta iglesia, pero se calcula que rondan los
cinco mil (comunicacién personal con ¢l secretario gcncral de CEFLURIS, 08 de junio, 2012). Fuera del Santo
Daime, aparece el Centro Beneficiente dela Luz Universal Union del Vegetal, el cual congrega el mayor niimero
de usuarios de ayahuasca en contexto ceremoniales.

68

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

El culto del Santo Daime « Mauricio Genet Guzmén Chavez



Aunque todas estas asociaciones muestran un grado respetable de organiza-
cidn, probablemente sea el CEFLURIS la mds solida institucion y la que muestra
un definido proyecto de expansion e institucionalizacion dentro y fuera de Brasil.

Su actual lider es el Padrino Alfredo Mota de Melo, hijo del Padrino Sebastidn,
fundador de esta rama.

Elsacramento y la Cruz de Caravaca®

En el centro del ritual encontramos dos elementos: la bebida ayahuasca y la Cruz
de Caravaca. El término ayahuasca proviene de la lengua quechua de origen pe-
ruano y posee varias acepciones, entre las cuales se encuentra la soga del ahorcado
y el vino de las almas. La explicacion es sencilla: porque quien la consume abre su
percepcién para ver un mundo de intenciones, presencias o entidades que bajo una
conciencia “normal” no pueden descubrirse. Su composicion se debe a la infusién
de dos plantas, un bejuco llamado “jagube” (Banisteriopsis caap) y una hojallamada
“rainha” o “chacruna” (Psychotria viridis). En el culto del Santo Daime la ayahuasca
se denomina “daime”, la cual se considera que contiene los principios masculino y
femenino, el cielo y la tierra, lo luminoso y lo oscuro. En este sentido, la bebida es
divinizada, considerada como algo sagrado, algo que es en si misma una conciencia
divina; una conciencia que se activa a partir de su consumo. Este valor se entiende
por el significado de daime, palabra derivada del verbo dary su inflexién de pedido
o ruego: dame. Los participantes del culto repiten alo largo de las sesiones cantos en
los que se subraya la peticién: dame amor, dame luz, dame firmeza. Esta peticién
en su férmula acabada interpela al ser divino, O Mestre Imperio Juramidam, el
cual es considerado como la manifestacion del espiritu cristico en el amazonas."
Este primer sincretismo detona todas las demds mezclas. La cruz, mas alld de las
reminiscencias ligadas al catolicismo popular de los migrantes nordestinos, invoca
una recuperacion de los valores propios del cristianismo primitivo (la compasion, la
humildad, la fe, el amor a todos los seres) y los asocia a las tradiciones chaménicas de
origen amazdnico, especificamente al mito sobre el origen de la ayahuasca, segtin el
cual su espiritu proviene de las Pléyades, simbolizadas por sicte estrellas fijadas en la
cruz (remite al canto “Yo vi en el siete estrellas un rostro superior”, de Mestre Irineu).

10 Este s un relato o narrativa que no usa documentos oficiales. Es una interpretacion que se apoya, no obstante, en
informacion obtenida directamente de autoridades reconocidas dentrodela iglcsiay delaobservacion participante.

1T Es sumamente interesante; la pregunta queda abicrta: ¢por qué se asocia el espiricu o esencia de Jests Cristoalas
sustancias psicoactivas tanto en la Iglesia Nativa Americana como en la Iglesia del Santo Daime?
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Chamanismo colectivo: la doctrina y el ritual

El principio de orden y disciplina es el axioma basico de la ritualistica daimista.
Existen varios rituales y ceremonias; los mds importantes son los trabajos de
concentracion, los bailados, los trabajos de Mesa Blanca, San Miguel y el ritual
de elaboracién de la bebida (feizio). El primero es considerado como el trabajo
basico, en el que el nedfito aprende a trabajar con la fuerza o energfa del daime.
Las concentraciones se realizan los dias 15 y 30 de cada mes y estédn abiertos para
todo publico. Quienes asisten por primera vez deben acudir a una entrevista y
participar en una misa que se celebra sin ingerir daime."”

El espacio donde se realizan la mayoria de los trabajos es una iglesia cuyo disefio
hexagonal representa el sello de Salomén, personaje biblico invocado con frecuencia
por su sabiduria. En el interior de la iglesia, al centro, se coloca una mesa en forma
de estrella con seis puntasy en ella reposa la Cruz de Caravaca, vasos de agua, velas,
flores y una imagen del Mestre Irineu y Padrino Sebastidn. Los participantes se
acomodan en sillas alrededor de la mesa formando varios circulos concéntricos;
cerca de la mesa se sientan los dirigentes o guias del trabajo, el padrino y la ma-
drina y miembros respetados y experimentados en el ritual. Se dice que la mesa
debe estar fuerte, refiriéndose a la capacidad de conduccién y armonia de quienes
se sientan en este primer circulo. Hombres y mujeres estin divididos: en el sector
sur, los hombres; en el norte, las mujeres. Ademds de esta division, encontramos
una distincién entre los iniciados y los nedfitos; los primeros pasaron por un ritual
en el que se les impuso una medalla, cuyo disefio representa el sello de Salomén
—estrella de seis puntas—, y en el centro, un dguila con las alas extendidas, posada
sobre la luna. Los iniciados portan dos tipos de uniformes; para la concentracion,
los hombres usan pantalén azul, camisa blanca de manga larga, corbata azul y su
medalla. Las mujeres visten falda azul plisada, camisa blanca de manga corta con
una inscripcién ala altura del bolsillo izquierdo con las iniciales CRF (Comunidad
Reina de la Floresta) y una corbata de mono azul. A los nedfitos se les pide no usar
en su vestuario colores como el rojo, amarillo o negro; los hombres no pueden
usar pantalones cortos, y las mujeres deben usar falda o vestido evitando parecer
provocativas. No se permiten escotes, ni faldas cortas.

12 MacRae (1992) consigna que los trabajos de concentracion son cerrados para el publico general y destinados
tinicamente a los lnlLl‘tdOs sin embargo, esto no fue lo que observé en el Cielo Patriarca San Jos¢, Florlanopolls
Santa Cararina. Atendiendoalalégica, laconcentracion, aun cuando puedarepresentar un erabajo profundo, pues
sc realiza sentado y su duracion es de cinco horas aproximadamente, resulta una preparacion para los bailados,
que puede durar hasta 14 horas. En escos abajos s impone una mayor exigencia fisica y emocional.
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La concentracién, como los otros rituales, es abierta con oraciones catdlicas
(Padre Nuestro, Ave Marfa); enseguida el padrino sirve (despacha) el sacramento
en dosis homogéneas o que pueden variar de acuerdo con su apreciacion sobre
lo que cada individuo requiere. Una vez que los individuos se encuentran en sus
respectivos lugares, comienzan los cantos llamados “himnos”. Estin definidos
por el tipo de trabajo; en la concentracidn, se inician con la oracién del Padrino
Sebastidn. Estos tienen la funcién de preparar la mente para que baje la fuerza
del daime. Al finalizar estos catorce cantos, se declama la Consagracién del
Aposento,” se apagan las luces y comienza un periodo de concentracion que va
de 30 a 60 minutos. Al finalizar este periodo, se enciende la luz y se hacen cerca de
seis u ocho cantos de concentracién. El padrino sirve una segunda dosis, se hacen
otros cantos y, en la parte final, se canta el Cruzerinho, un conjunto de cantos
recibidos' por Mestre Irineu, la parte final de su Hindrio llamado Cruzeiro. El
cierre de la ceremonia se hace rezando el Padre Nuestro y el Ave Maria; el padrino
normalmente dirige unas palabras de orientacién o informacién sobre los proxi-
mos trabajos y concluye con una férmula canénica: “En nombre de Dios Padre, de
la Virgen Soberana Madre, del Patriarca San José y de todos los seres divinos de la
corte celestial, con la orden de nuestro Mestre Imperio Juramidam estdn encerrados
nuestros trabajos del Dia de hoy. Alabado sea Dios en las alturas”; los participantes
corean: “Alabada sea Nuestra Madre Marfa Santisima sobre toda la humanidad.
Amén”, y se persignan como al inicio.

Los demds rituales siguen una forma basicamente similar pero diferente en
muchos detalles que comentaré. Los bailados son ceremonias mds largas que
pueden durar hasta catorce horas. En ellas se cantan himnarios compuestos por
mas de cien cantos, que fueron recibidos por algin lider reconocido del Santo
Daime o que le fueron ofrecidos por diversas personas. El primer y principal
himnario es el Cruzeiro de Mestre Irineu; de ¢l derivan los principales temas, el
estilo poético, las melodias y la encantacién, como metéforas, parafrasis y otras
figuras retdricas.

13 Estaoracién hasido atribuidaal Circulo Esotérico de Comunién del Pensamiento, fundado en Sao Paulo en 1909
porelportugués Antonio Olivio Dutra. Adopté como lemalas palabras armonia, verdad, amory justicia. Apoyasus
doctrinas en la obra de Prentice Mulford (autor del libro Nuestras fuerzas mentales), enlos texros del cura francés
Alfonso Luis Constant yen laobrade Swami Vivekananda. El circulo se declaraba abierto a diferentes tradiciones
siemprey cuando respetaran el principio de fraternidad humana. Practicaba la “comunién silenciosa’, una forma
de meditacion que buscaba la sinconfa con energfas elevadas propicias para alcanzar una vibracién energérica,
mental,afin a este principio (McRae, 2000).

14 Decir que los cantos o himnos han sido recibidos implica que en su composicion hubo una inspiraci(’m divina;
contienen mensajes delespiritu del daime. No esla persona, propiamente, el inspirado compositor sino un vehiculo.
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Los lideres de esta iglesia han venido depurando y estableciendo los principios
doctrinarios; ellos han definido el calendario ritual, los preceptos éticos y morales,
y establecido los himnarios oficiales ajustados a ese calendario. Sin embargo, en
cada iglesia o punto (también conocido como Cielo) puede cantarse el himnario
de los anfitriones, ya sea para celebrar su aniversario o conmemorar un evento,
como la fundacién de la iglesia.

En los bailados hombres y mujeres iniciados visten la farda oficial (uniforme). Los
hombres usan pantalén blanco con una faja verde en los costados, camisa blanca,
corbata y saco blanco. Las mujeres usan vestido blanco plisado con una banda verde
que atraviesa transversalmente desde los hombros hasta la cintura y una corona de
lentejuelas que significa que son las reinas del bosque. Como su nombre lo dice,
en los bailados se permanece de pie bailando siguiendo tres ritmos: marcha, valsy
mazurca. En trabajos muy largos hay un periodo de descanso de una o dos horas
y luego se retoma el trabajo hasta el amanecer.

Los trabajos de Mesa Blanca y San Miguel se enfocan en el desarrollo de las
capacidades meditinicas y, por lo tanto, sélo estin abiertos para los fardados (ini-
ciados). En éstos, los participantes reconocen sus “encostos’, energias o espiritus
sufridores que se han aposentado y pueden considerar como causas de diversos
males y patologfas. También en estas ceremonias algunas personas avanzadas y
sensibles canalizan espiritus de luz, entidades de sanacidn, a través de las cuales
prestan servicio para curar. Si bien los diversos rituales se caracterizan por su
intensidad, destacan por el desbordamiento de emociones, el sentido catédrtico
y exorcista.

Obviamente, el espacio no permite extenderme con todo el detalle etnogréfico
requerido. El Santo Daime es ecléctico y en su ritualistica vamos encontrando
diferentes capas de significacion que nos remiten a técnicas de éxtasis de diferente
procedencia, cuyo sentido terapéutico apela a una dimension compleja y profunda
de la conciencia humana no racional. Esta conciencia oblitera, rebasa los limites
cognitivos afianzados en la personalidad y el cuerpo fisico.

Durante mis afios como visitante y luego miembro activo en el ritual del Santo
Daime escuché insistentemente la idea de que “ésta es una escuela, aqui se viene a
aprender, por eso usamos uniformes, hasta el mas sabido nunca deja de aprender”.
Varios daimistas me expresaron con mayor énfasis: “ésta es una escuela de brujos
o mejor de sanadores”. Pero, ¢cudl es el sentido de la ensenanza, de lo que se viene
aaprender? La respuesta mds afortunada se encuentra en la idea de chamanismo
colectivo que formula el padrino antropélogo Fernando La Roque Couto (Couto,
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2002:358-360). El chamén es un especialista de lo sagrado, capaz de emprender
un viaje en espiritu a cualquier regién césmica. En estos viajes, el chaman busca la
curacion o el restablecimiento del orden y el equilibrio a través de la interpretacion,
la negociacién con los espiritus o entidades causantes de la enfermedad y la lucha
contra los enemigos, las fuerzas que impulsan el miedo, la locura, la enfermedad
y la muerte (Eliade, 1960).

Al practicar una serie de rituales colectivos en la tradicion del Santo Daime en
donde hay una previa igualacién simbélica a través del uniforme, cada uno contri-
buye a la generacién de “la corriente” de sanacién, que puede ser pesada (cargada
de males) o leve (de armonta). Aunque cada uno recibe segtin sus méritos —se dice
en un canto—, hay una serie de sefiales que habilitan a todos para conformar este
colectivo chamanico. Por ejemplo, al rezar el Padre Nuestro se sustituye el pasivo
“vénganos tu reino” por el activo “vamos nosotros a tu reino”, clave indiscutible
de la posicion dispuesta para iniciar el vuelo chamanico. La idea de una escuela se
refiere al hecho de que todos son aprendices de chamin o potenciales chamanes.
En este sentido el encuentro del futuro chamén con una entidad divina que revela
en un suefio el origen de una enfermedad o que le transmite procedimientos y
técnicas de curacion, como en el caso del Mestre Irineu, puede ser experimentada
de manera individual, a partir de una transformacién (muerte simbélica) o una
reorientacion o resignificacion de la biografia, es decir, de la posicion del sujeto
como persona, posicion que siempre remite a un colectivo.

Aunque muchos de los adeptos y quienes experimentan la bebida por primera
vez admiten que lo que los llevé a experimentar “el daime” fue la posibilidad de
tener una experiencia psicodélica, tener un crecimiento espiritual, buscar un goce
extatico o simplemente tener una nueva experiencia sensorial, lo cierto es que la
participacién continuada en los rituales del daime, la aceptacion de sus normas, as
como la disposicion voluntaria para formar parte de la hermandad, ya sea de forma
transitoria o permanente, depende de los ¢jes simbélicos que genera la comunidad
religiosa sobre el individuo, que se traducen en todo un proceso curativo complejo.

Este proceso curativo, obviamente, se sita en diferentes niveles. El particular
o biografico, que corresponde a cada persona, se refiere a una interpretacién del
antes y el ahora. El colectivo alude a la insercién de esa biografia en un propésito
compartido, comunitario que demanda una serie de compromisos. La curacién
se puede concretar a través de la desapariciéon de males o sintomas detectados en
diagnésticos biomédicos, pero también se refiere a un cambio radical en la forma
de ver y situarse en la vida.
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Enfoques antropoldgicos sobre el Santo Daime
Para terminar este apartado me referiré de manera sumaria a los enfoques antro-
polégicos sobre la ayahuasca con laidea de mostrar la vitalidad y relevancia de este
campo de estudios. Considero que esta literatura estd directa ¢ indirectamente
relacionada con el proceso de legalizacién, puesto que se refiere en gran medida
a un escudrifiamiento de varias décadas sobre los origenes, las normas del ritual
y los principios doctrinarios de las diferentes lineas ayahuasqueras en Brasil y su
proceso de consolidacion y expansién mds alld de las fronteras nacionales. En lo
que sigue me apoyaré bésicamente en dos obras colectivas cuyo mérito es congregar
diferentes aportaciones, numerosos casos y un abordaje multidisciplinar: Labate y
Aratjo (2002) y Labate y Jungaberle (2011).” Presto atencion a los estudios sobre
el Santo Daime y dejo de lado los estudios sobre otras lineas y los planteados desde
una perspectiva farmacoldgica, psiquidtrica o terapéutica en amplio sentido.
Algunos estudios se han dado a la tarea de descubrir y recuperar los origenes
del Santo Daime, el papel de los fundadores, sus diferentes ramificaciones, princi-
pios doctrinarios y caracteristicas de los trabajos y calendario ritual (Frées, 1983;
Groisman, 1991; McRae, 1992). Otros estudios discuten las nociones centrales del
culto: miracién,'®
etcétera; tratan de entender los mecanismos rituales bajo los cuales se produce
la cura (Cemin, 1998; Couto, 1989; Dias, 1992; Groisman, 1991; Peldez, 1994;
McRae, 1992). McRae se refiere, por ejemplo, a tres elementos centrales para
estudiar los efectos de la ayahuasca: el lugar (sezting) o espacio en donde se lleva a
cabo el ritual, y que incluye el ambiente (como la atmdsfera que crean los propios

cura, sanacion, disciplina, firmeza, incorporacion, iluminacién,

participantes; el estado animico de la persona, su voluntad y estado emocional
(ser)) y las propiedades de la bebida. Existen varias graduaciones de la bebida: la
normal y las que potencializan en dos, tres, cinco y ocho veces las propiedades
de este sacramento. Algunos de estos estudios remiten a nociones como cura
simbdlica, técnicas corporales o significacion contextual para describir el cardcter
dindmico y contextual de la curacién dentro de un panorama religioso marcado
por la importancia del individuo (se/f) en la eleccién de las opciones terapéuticas
y religiosas (Labate, 2004; Soares, 1990). Otros autores acuden a la perspectiva

I5 Ellectorinteresado pucdc remitirse alaobrade Labate, De RoseyDos Santos (2008),hastaahorael ensayo biblio-
gréficoy critico mas completo sobre las religiones ayahuasqueras. No solo se incluyen estudios antropoldgicos,
sino también de distintas disciplinas, asi como obras escritas en distintos P;lfSCS.

16 La miracion se refiere a la experiencia visionaria con ayahuasca; proviene del verbo mirar, ver aqucllo que soloa
través del consumo se revela. La miracion alude a un mensaje, es una forma de comunicacién visual, onirica.
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turneriana (Turner, 1988) para explicar la desestructuracion y la reintegracion de
los individuos a un orden social renovado (Couto, 2002). De manera contigua,
inspirados en el construccionismo social de Berger y Luckman (1998), se han
realizado estudios de caso para analizar el papel del adoctrinamiento, la sociali-
zacién y educacion de los nifios que crecen en las comunidades daimistas (Peldez,
2002; Teixeira, 2004). Otra vertiente alude a los procesos de expansién del Santo
Daime en los centros urbanos. En estos estudios se muestran las adaptaciones y
reinterpretaciones del culto en virtud de los conocimientos de sus practicantes,
adherentes a las mds diversas creencias del conjunto New Age (wiccas, calendario
maya, varios tipos de yoga, hinduismo, budismo, dngeles y camino rojo) (Labate,
2004; Soares, 1990; Dias, 1992). Investigaciones recientes analizan la denominada
“alianza de las medicinas”, particularmente el encuentro del Santo Daime con el
Camino Rojo, este ultimo forma genérica para designar la tradicion renovada de
los indios lakotas o de las praderas, que incluyen Danza del Sol, la Bisqueda de la
Vision, la Ceremonia de Inipi o Temazcal y otras ceremonias en donde se consa-
gra tabaco y peyote (De Rose, 2007). Descubrimos también una serie de trabajos
que se refieren al proceso de expansion del Santo Daime fuera de Brasil. En estos
trabajos se habla de los primeros pasos, las adaptaciones legales y el proceso de
discusion abierto en cada pais para obtener la legalizacién del culto (Groisman,
1991; Labate y Junaberle, 2011).

En este apretado resumen he dejado fuera matices y temdticas relevantes; en
su conjunto son indicativas de las preocupaciones para entender una joven pero
compleja y vigorosa institucion religiosa que tiene en el consumo de la ayahuasca
su centro gravitacional.

EL PROCESO DE LEGALIZACION DEL SANTO DAIME EN BRASIL

El 12 de marzo de 2010 un sujeto armado disparé a Glauco Vilas Boas y a su hijo
Raoniy les causé la muerte. Glauco era el padrino, guia espiritual de la iglesia Céu
de Marfa, ubicada en el estado de Sao Paulo. El homicida, detenido dias después,
era un joven universitario que buscaba alivio para su ansiedad y desequilibrio
psicoldgico en las ceremonias realizadas en Céu de Maria. El caso se hizo del
conocimiento publico, aparecié en los principales diarios de Brasil, y con ellos se
destaparon las voces de los sectores conservadores, prohibicionistas que alegaban
la suspension de la licencia que permite el consumo de ayahuasca dentro del ritual
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del Santo Daime. Una vez superado el vendaval de ataques, los dirigentes de esta
iglesia confirmaron para si mismos la delgada linea y los riesgos permanentes que
acechan al culto para que pueda mantenerse en el marco de la legalidad.

Algunos daimistas cuentan que el daime nacié bendecido. “Su espiritu se vincula
con la verdad, la claridad; no se esconde, sale a la luz. Esta es su fuerza”. MacRae
(1992; 2000) enfatiza la buena acogida del Santo Daime. En la década de 1940,
Mestre Irineu recibi6 un terreno en donacién (Colonia Custodio Freitas) con la
influencia del gobernador Guiomard dos Santos, espacio que contintia siendo la sede
de laiglesia Alto Santo. En 1974, en los tiempos de padrino Sebastidn y la Colonia
Cinco Mil, durante una sesién de feitio (elaboracion de la bebida), se presentaron
algunos policias a quienes les habfan informado que en ese lugar hacfan cosas in-
debidas, preparaban una droga. La visita sorprendi6 y asustd a varios daimistas que
se disponian a vaciar las ollas y desaparecer todo rastro de lo que estaban haciendo.
Esta no fue la actitud que adoptd padrino Sebastidn, quien sali6 a recibirlos y los
invitd para mostrarles todo el procedimiento (Mortimer, 2000). A la postre, uno
de estos gendarmes se iniciarfa y seria uno de los més celosos guardianes del culto
del Santo Daime en Rio Branco. Ante una proliferacién de curadores y charlatanes,
el estado brasileiro no dudd en perseguir y prohibir las pricticas de adivinacidn,
magiay curanderismo, pero en Acre las autoridades prodigaron cobijo y proteccién
a la iglesia fundada por Mestre Irineu, especialmente en los afios formativos: la
década de 1940y 1950 (MacRae, 1992y 2002).

No hay duda de que todo esto pudo favorecer la consolidacién de la iglesia, pero
el influjo mds importante para su institucionalizacién y posterior legalizacién
provino de fuera de la regién amazénica. Este influjo fordneo se relaciona con la
llegada de “mochileros”, jovenes universitarios y profesionistas del sur y sureste de
Brasil, Argentina, Uruguay y Chile, estimulados por la contraculturaylas lecturas
de la obra de Carlos Castaneda. En 1982 fue fundada la primera iglesia fuera de
la Amazonia, Céu do Mar, en Rio de Janeiro, bajo el liderazgo de Paulo Roberto,
entonces joven psicologo (MacRae, 1992:79). Muy cercana a esta fecha se fundd la
iglesia Visconde de Maua, bajo la conduccién del poeta y exguerrillero Alex Polari,
hoy en dia uno de los principales lideres del Santo Daime, linea CEFLURIS. Entre
las décadas de 1960 y 1980 se acercarfan innumerables artistas, quienes de una u
otra forma coadyuvarian a generar una opinién favorable al culto.

El proceso de legalizacion arrancé formalmente en 1985 y se ha prolongado hasta
nuestros dias. Se refiere a un proceso sui generis bajo el cual se ha logrado definir
un modelo bien estructurado y continuo de anélisis y discusion que busca atender
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y afinar la politica del uso ritualizado para fines religiosos de la bebida ayahuasca
(CEFLURIS, 1997) y que tiene como caracteristica bdsica la participacién de repre-
sentantes de las diversas instituciones relacionadas con la salud humana, el medio
ambiente, asi como de las iglesias o sectas involucradas. En 1985, la Divisién de
Medicamentos del Ministerio de Salud (DIMED) proscribid el uso de Banisteriopsis
caapi en todo el territorio nacional, pasando por alto la opinién del Consejo Federal
de Entorpecientes (CONFEN). El Centro Espirita Beneficiente Unién del Vegetal
(UDV) interpuso una demanda, que fue aceptada por el presidente del CONFEN,
quien determing la formacidn de un grupo de trabajo que generara elementos de
juicio. Este grupo, integrado por médicos, profesores y funcionarios de esta entidad,
emitié un informe en 1986, en el cual afirmé que dicha sustancia ha sido usada por
varias sectas sin causar ni un tipo de prejuicio social; que al interior de las mismas
sectas existen patrones éticos y morales que definen su uso —observa que incluso
podrian considerarse como muy rigurosos—; que el uso ritual se debe examinar
de una manera mds global atendiendo aspectos sociolégicos, antropoldgicos,
quimicos, médicos, psicoldgicos y de salud en general; por tltimo, que DIMED, al
prohibir la planta Banisteriopsis, viol6 un decreto de 1980, bajo el cual se le otorgan
atribucionesala CONFEN para asumir una posicion al respecto dentro del Sistema
Nacional de Prevencidn, Fiscalizacion y Represion de Entorpecientes.

En consecuencia, la CONFEN determiné la liberacion de la sustancia y formalizd
un nutrido grupo de trabajo interdisciplinar,” que, luego de dos afios de trabajo de
campo realizado en las sedes rurales y urbanas de las tres principales lineas religiosas
ayahuasqueras, emitié un informe el 20 de agosto de 1987. En sus conclusiones
reafirmé los mérgenes de seguridad, los adeptos —participantes de los rituales—
se muestran solidarios y felices dentro de un 4mbito cultural peculiar, no existen
diferencias significativas entre usuarios rurales y urbanos; entre estos ultimos
distinguen a profesionistas, artistas y hasta una diputada federal. Los trabajos se
realizan atendiendo los formatos y disposiciones del ritual sin alteraciones signifi-
cativas. De manera textual y destacada, el informe dice: “lo que es posible afirmar
es una forma peculiar de percepcién emprendida por los usuarios de ayahuasca en
sus diversos trabajos; no parece alucinacién. Hubo en todos los grupos visitados un

17 Este grupo de trabajo estuvo intcgmdo por cerca dedoce personas: un funcionario de DIMED, de hacienda, dela
Asociacién Médica Brasilena, del Ministerio de Previsiony Asistencia Social, de la Policfa Federal de Entorpecien-
tes, un sociélogo, un ﬁlésofo—tcdlogo, un psiquiatra, un anrropélogo pertencciente a la Sociedad Brasilena para
el Progrcso de la Ciencia y de la Asociacién Brasilena de Antropélogos, una antropéloga del Museo Nacional,
una psicéloga clinicay un abogado de la Barra Brasilena de Abogados.
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proyecto rigurosamente comunitario afin a todos ellos: la bisqueda de lo sagrado
y del autoconocimiento” (CONFEN, 1987).

En 1992 la CONFEN recomendd una evaluacién, en respuesta a una serie de
denuncias aparecidas en la prensa, en las que algunos participantes de los rituales
senalaban aspectos negativos y fraudulentos —argumentos que después se encontra-
ron espurios—. El informe de ese afio confirma el papel integrador de la conductay
con ello desecha las quejas. No seria hasta 2006 cuando la CONFEN fue sustituida
por el Consejo Nacional Antidrogas (CONAND), drgano perteneciente al Sistema
Nacional de Politicas Publicas sobre Drogas, cuando la discusién sobre la produccién
y consumo de ayahuasca fue retomada partiendo de nuevos elementos, siempre apo-
yada en el equipo multidisciplinar. El informe final del Grupo Multidisciplinar de
Trabajo-Ayahuasca™ de 2006 afirma: 1) lalibertad religiosa y el poder o autonomia
familiar para decidir libremente el consumo de ayahuasca; 2) el papel del Estado para
garantizar las diferentes formas de religiosidad, sean indigenas, de origen africanoy
populares; 3) la necesidad de llevar un registro de entidades usuarias de ayahuasca
y de sus miembros; 4) la necesidad de definir las normas dispuestas por cadalinea o
secta sobre el ritual, la aceptacién de nuevos miembros, sus derechos y obligaciones;
5) tomar en cuenta los aspectos relacionados con la publicidad, el turismo, el uso
terapéutico y el curanderismo (CONAND, 2006).

De la argumentacion que se presenta en este documento, me parece importante
enfatizar las siguientes cuestiones:

1) Al afirmar o bien defender el uso religioso de la ayahuasca se contemplan
aspectos sobre su sustentabilidad, comercializacidn y terapéutica. En relacion
con lo primero, se reconoce la procedencia de la materia prima necesaria para su
produccién y se determina la implementacion de estrategias que permitan tanto
la propagacion de las especies como su cultivo en los propios centros de culto. Esto
ha conducido a la elaboracién de planes de manejo y al pedido de autorizacién de
colecta dirigido a las instancias encargadas de la politica de manejo y conservacién
de los recursos naturales.

2) Se reconoce que el proceso de produccion de la bebida genera gastos que deben
ser cubiertos de acuerdo con las politicas de apoyo y cooperacién definidas en cada
centro. Pero entendiendo su uso para fines religiosos se prohibe cualquier acto de
lucro o comercializacién. En el mismo sentido, el informe alerta para que las enti-
dades religiosas ayahuasqueras eviten la transformacién de précticas responsables

18 En esta ocasion formado por seis especialistas en el temayy seis dirigentes de diversas religiones ayahuasqueras.
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en un mercadeo (turismo religioso) basado en el atractivo que ejerce el consumo
de sustancias psicoactivas. El informe se refiere también a las deturpaciones que
se hacen patentes a través de la publicidad, principalmente en internet, en donde
proliferan cursos, talleres y seminarios de curacién que hacen uso de ayahuasca
bajo principios comerciales de lucro y ganancia.

3) Relacionado con lo anterior, el GMT-Ayahuasca denuncia el cardcter de las
curas milagrosas anunciadas en estos talleres. Por terapia entiende la actividad
o proceso destinado a la cura, el mantenimiento o cuidado de la salud fincado
en principios éticos y cientificos. Bajo esta consideracion, aun cuando las lineas
ayahuasqueras realicen trabajos denominados “de cura”, estd fuera de esta defini-
cidn, pues “la cura” se constituye en acto de fe. Por lo tanto, el consumo fuera del
contexto religioso no estd autorizado por la CONAND. La utilizacién terapéutica de
la ayahuasca sélo se permitird en casos justificados por la profesién y en el contexto
de investigaciones cientificas autorizadas.

4) Un cuarto aspecto relevante se refiere al consumo de ayahuasca por meno-
res de 18 afios y por mujeres en estado de gravidez. Porque no existen evidencias
cientificas contundentes sobre efectos negativos, se determina que el consumo de
ayahuasca por menores queda bajo responsabilidad de sus padres o tutores y en el
caso de las mujeres gestantes la responsabilidad gravita en ellas mismas, siempre en
atencion al desarrollo y estructuracion de la personalidad del feto y recién nacido
(CONAND, 2006).

Elinforme de 2006, con algunas leves adiciones, se transformaria cuatro afos
después en el decreto de ley del 25 de enero de 2010, publicado en el Diario Oficial
de la Unidn, con el respaldo del Gabinete de Seguridad Institucional (Presidencia de
la Republica) y del Consejo Nacional de Politicas sobre Drogas (CONAND). Cabe
mencionar que en este decreto se integra la posicién de la International Narcotics
Control Board, agencia perteneciente a la Organizacién de las Naciones Unidas
(ONU), de retirar la ayahuasca y las especies que la componen de las listas objeto
de control internacional.

D1SEMINACION DEL SANTO DAIME EN MEXICO

No hay una fecha precisa para registrar las ceremonias con ayahuasca. De acuerdo
con algunos informantes, las primeras se realizaron en la década de 1990. El interés
por la ayahuasca en México se da en el contexto de la conmemoracién de los 500
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afos del encuentro o desencuentro entre Europa y los pueblos nativos americanos.
De forma paralela alas celebraciones y actos oficiales de los gobiernos nacionales se
han efectuado encuentros que congregan en ocasiones més de una docena de curan-
deros y/o ancianos. Un papel destacado en la realizacion de este tipo de encuentros
lo tiene Domingo Diaz Porta, miembro de la Gran Fraternidad Universal, quien se
ha dadoala tarea de diseminar una interpretacion alternativa a la celebracion. Por
cjemplo, en un encuentro en Guatemala, celebrado en octubre de 1994, se aludié
constantemente a la profecia Hopi del encuentro entre el Céndor del sur y el Aguila
del norte, simbolo de reunificacion de los pueblos de América o Aby Ayala —al
decir de los kunas de Panamé—, cuyo tiempo de realizacién habia llegado. Los
ancianos mayas asistentes a dicho encuentro sefialaron en consonancia que los
500 afios de sufrimiento para los pueblos indigenas estaban llegando a su fin. De
la misma forma, eventos como las ferias de las plantas medicinales organizadas en
esos afios atrajeron a vegetalistas y chamanes indigenas peruanos, que despertaron
la curiosidad sobre esta medicina del Amazonas.

Por esas fechas comenzaron a celebrarse Las Jornadas de Paz con Dignidad,
las cuales recorren el continente desde Alaska hasta Tierra de Fuego generando la
formacion de diversos grupos y la circulacién de diversos especialistas rituales.
Ese periodo coincidié con el fortalecimiento de circulos de medicina que trabajan
inspirados en el Camino Rojo. Rétulo que sirve para englobar las ceremonias de
tipi, busqueda de visién y danza del sol. Gran parte de este interés no surgié de la
nada, sino que se explica a partir de la existencia y crecimiento de los grupos de
danza conchera y mexicanera. Estos danzantes contintan siendo los principales
simpatizantes de las tradiciones ceremoniales que han llegado del norte y del sur del
continente a nuestro pais, por ¢jemplo: danza del oso, busqueda de vision, danza
del sol y la luna y temazcales de tradicién lakota.

El Santo Daime llegarfa en fechas posteriores. Posiblemente en el ano 2000 se
realiz la primera ceremonia con cantos de esta tradicion, pero atn sin apegarse
de forma celosa a las normas del ritual. Los primeros trabajos se realizaron con la
participacién de grupos reducidos, pero ya en 2002 un padrino, guia espiritual
de la iglesia de Brasil que funge como responsable de todos los grupos daimistas
mexicanos, abrid las primeras sesiones oficiales de esta iglesia en nuestro pais. En
2006 vino por primera vez el padrino Alfredo Mota de Melo, principal dirigente
de todas las iglesias afiliadas a CEFLURIS en Brasil y en el exterior. Su paso fue
marcado por la entrega y dedicatoria de un himno, “La espada del perdén”, al
naciente movimiento daimista mexicano.
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En esa fecha, el Ciclo de Monterrey congregaba el grupo mas numeroso de
daimistas fardados, cerca de 25. Este grupo ademds recibia en sus sesiones una
decena més de interesados en experimentar el sacramento. Otros grupos apenas se
organizaban en San Luis Potosi, Distrito Federal y San Miguel de Allende. Uno
de los principales animadores del Santo Daime fue un personaje conocido como
abuelo Antonio, un mestizo que ha recuperado diversos conocimientos de la tera-
péutica maya. El abuelo Antonio recorrié durante varios afios distintos centros de
actividad daimista en Brasil, presentd la medicina entre sus seguidores y los animé
para que viajaran y conocieran directamente la doctrina en el pais sudamericano.
Asi, por ejemplo, el lider de Cielo de Monterrey recibié autorizacién para iniciar
los trabajos en México después de una estancia de varios dias en Cielo de Mapi4,
donde se encuentra la matriz del Santo Daime. En Puerto Vallarta, un brasilefo
casado con una mexicana ha realizado trabajos esporadicamente, pero su papel es
importante para entender los encuentros de la religion brasilefia y el Circulo del
Fuego Sagrado de Iztachilatlén, que acabarian formalizando una serie de cere-
monias en México y Brasil, entendidas bajo el titulo de “Alianza de medicinas™"”

En San Luis Potosi, los trabajos de Santo Daime surgieron por iniciativa de
un antropdlogo mexicano y su esposa brasileia. Ambos fardados con cinco afios
de experiencia, comenzaron con un grupo reducido y al poco tiempo ya estaban
realizando ceremonias en Tequisquiapan, Xico (Veracruz), Guadalajara y San
Miguel de Allende. En el Distrito Federal, otro matrimonio mexicano, alumnos
en un tiempo del abuelo Antonio, formé su grupo y al segundo ano abrié un
centro ceremonial en Tepoztlin, Morelos. Otra persona que brindé apoyo en los
primeros afos fue una fardada de nacionalidad uruguaya, asentada varias décadas
atrds en nuestro pais, traductora de libros de antropologia y quien realizé una version
en espaiiol de los himnos del Santo Daime.

En los primeros afios, la disponibilidad de la bebida ayahuasca estaba supeditada
a los viajes a Brasil que los propios iniciadores realizaban de forma regular una o
dos veces al afio. La bebida era transportada en las maletas como un té medicinal.
Pero ya en 2006 se hicieron los primeros envios por un servicio internacional de
mensajerfa. La bebida se recogfa en laaduana de Monclova cubriendo las respectivas

19 Un ¢jemplo es la ceremonia de los cuatro tabacos con el diseiio de la media luna de la tradicion lakota, pero en
donde se sacramentan varias sustancias psicoactivas (peyote, San Pedro, ayahuasca), todas consideradas medicinas.
Laidea de la alianza resulta sumamente inquictante como tema de invcsrigacién porque su sentido no se limita
al plano de la experiencia ricual, sino de un auténtico intercambio de saberes, conocimientos y pricticas entre
tradiciones diversas sobre una base de respeto.
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tasas ¢ impuestos. Después de que un cargamento de 100 litros explosion6 en una
de las bodegas de esta aduana, los embarques se suspendieron. Entonces hubo que
realizar toda una serie de trdmites para que fuera admitida en la aduana del Puerto
de Veracruz. Esimportante sefialar que la ayahuasca entra legalmente a nuestro pais
con el nombre de una de las plantas que componen dicha bebida: Banisteriopsis caapi.

Desde luego, el asunto mds delicado y que amerita mayor cuidado es la forma
en que se distribuye y se asegura su uso adecuado. Conforme a los estatutos orga-
nizativos de CEFLURIS, se recomienda que cada uno de los puntos o iglesias cuente
con una asociacion civil entre cuyos fines se encuentre el rescate de las tradiciones,
el apoyo a comunidades indigenas y la conservacion del medio ambiente. Estos
principios le dan sustento a los colectivos daimistas, los cuales deben contar con
personas responsables en la parte financiera, doctrinaria, de abasto y sustentabilidad
de labebida. Esta sustentabilidad se refiere al registro del nimero de participantes
en los trabajos y de las cantidades consumidas, pero fundamentalmente a la estra-
tegia para contar a mediano y largo plazo con la materia prima, en el nivel local,
para fabricar en México la ayahuasca.

En laactualidad, estos procedimientos de control estan encaminados. Se busca
afinarlos constantemente a través de talleres y asambleas internas abiertas a todos
los fardados. En general, la estrategia para consolidar una iglesia mexicana de
Santo Daime se basa en la experiencia ganada en el caso brasilefio, que se refiere a
tres cuestiones, como ya se menciond: libertad de cultos sancionada como derecho
constitucional; autonomia del individuo para decidir libremente el tipo de fe re-
ligiosa y préctica terapéutica que mds convenga a sus intereses y, en tercer lugar, la
demostracion objetiva ¢ irrefutable de los beneficios a la salud de los individuos y
los margenes de seguridad bajo los cuales se realiza el consumo de este sacramento.

En la actualidad existen ocho centros en donde se realizan ceremonias con re-
gularidad: Tepoztlin, Morelos; San Luis Potosi, San Luis Potosi; Tequisquiapan,
Querétaro; San Miguel de Allende, Guanajuato; Guadalajara, Jalisco; Puerto
Vallarta, Jalisco; Manzanillo, Colima, y Playa del Carmen, Quintana Roo. De
éstos, s6lo el primero puede considerarse formalmente como una Iglesia enten-
diendo la distincién entre aquellos centros cuyos trabajos son mds intermitentes
y que no llevan a cabo todas las celebraciones indicadas en el calendario oficial de
CEFLURIS. Por ahora, no existe un nimero exacto de afiliados o miembros; segtin
nuestro calculo, son mis o menos, 80, y de éstos, entre 60 y 70 por ciento acuden
al Cielo de Guadalupe en Tepoztlin. Pero, de acuerdo con los registros, mas de
mil personas han participado en estos trabajos en todo el pais.
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Cada uno delos grupos ha pasado por diferentes etapas de crecimiento, reduccién
y hasta disolucién. Algunos, como Playa del Carmen y Manzanillo, son de recien-
te creacion. El centro de Monterrey, que en un momento ostentara el grupo mds
amplio, ha dejado de sesionar, desconozco si existen intenciones para su reapertura.

El ritual de Santo Daime en México se realiza en estricto apego a la doctrinay
segun las normas del ritual, como hemos descrito de forma breve en parrafos ante-
riores; varios miembros han viajado en los ultimos afios a la central brasilefia, Céu
de Mapid, y con ello, confirmado su formacién y proceso de induccién. También de
manera significativa, en los tltimos cuatro afios se ha contado con la visita regular
de importantes lideres de la Iglesia del Santo Daime de Brasil. Estas visitas han
fortalecido a los grupos daimistas mexicanos, representan los momentos mds
importantes para el aprendizaje de diferentes aspectos y detalles del ritual.

¢Qué tipo de personas asisten a los trabajos del Santo Daime en México? Hay
personas de todas las edades, aunque predominan aquéllas entre los 25 y 40 afos
de edad. La mayoria son de clase media y media alta, universitarios y profesionistas.
Es minoritaria la participacién de personas de extracciéon humilde. Acuden en
busca de desarrollo espiritual-personal, para curar algtin tipo de trauma o bloqueo
psicoldgico o para curar problemas de adiccidn, principalmente cocaina, alcohol
y farmacos. Algunas personas han asentado en el cuestionario que entregan por
escrito en su primera entrevista, que se enteraron por amigos y que nunca antes
habian consumido ningun tipo de droga; por lo tanto, lo que mas les llamaba la
atencion es que el consumo de la ayahuasca se realizara de manera grupal, a través de
un formato en que las posiciones y los papeles parecen determinados con claridad.
Para otros tantos que s6lo acudieron una o dos veces, fuera del ritual comentaron
que el componente cristiano les resulté chocante, y al comparar el Santo Daime
con ceremonias de peyote afirmaron su inclinacién por rituales menos rigidos y
mds abiertos a diferentes influencias (no las cristianas).

Algunos miembros regulares consideran que son pocos afios para adelantar cuél
serd la forma que adopte la estructura interna de una posible iglesia mexicana del
Santo Daime, asi como cudles serdn las adaptaciones o modificaciones del ritual.
Sobre todo cuando muchos de los daimistas recientes participan en otros circulos
y sacramentan otras medicinas: “Mientras todos los himnos se cantan en portu-
gués, no dudo que proximamente estemos cantando en espaiiol y llamando por su
nombre a entidades curadoras mexicanas” (daimista mexicano, 2007).

Las adaptaciones son una realidad; el 12 de diciembre, dia de la Virgen de
Guadalupe, ya forma parte del calendario mexicano del Santo Daime. También
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diversos cantos de temazcal y velaciones con peyote sugieren muchos mds contac-
tos de los que pueden apreciarse unicamente en las ceremonias oficiales de alianza
de las medicinas. En todo caso, éste no es un problema sino parte intrinseca de
todas las religiones que se expanden mas alld de sus sitios de origen. Lo impor-
tante serd ver cdmo se mantienen los valores fundamentales de la doctrina y del
ritual y cémo se consolida en México una propuesta ecoldgicamente sustentable
y espiritualmente coherente como la que hoy nos propone la Iglesia del Santo
Daime en estas tierras mexicanas.

COMENTARIOS FINALES

Como afirmé al inicio de este ensayo, abogar por la despenalizacion de sustancias
psicoactivas en contextos ceremoniales o rituales no se plantea a partir de una
reivindicacion sectaria o excluyente. Hemos argumentado a favor de un recono-
cimiento de las diversas practicas espirituales sin hacer distincién entre indigenas
y no indigenas, puesto que los datos etnograficos evidencian que las creencias y
practicas asociadas al consumo de estas sustancias en nuestro pais, lejos de haber
desaparecido, se han mantenido con vitalidad, han resurgido y se han reestructu-
rado en funcién de las dindmicas culturales de un campo religioso que es local,
regional, nacional —pero sobre todo global—. Y para esto hemos reconocido el
papel fundamental de las culturas indigenas.

El resurgimiento o recuperacion de la espiritualidad en México estd enmarcado
en los procesos de defensa del territorio, de las identidades nativas y la emergencia
de nuevas identidades recreadas en el fragor de las précticas ritualisticas hibridas,
eclécticas o simplemente sincréticas.

El Santo Daime, como caso de estudio, muestra los elementos, las estrategias y
la argumentacién bajo la cual el Estado, en este caso brasilefio, autoriza y define
los pardmetros de su uso en contextos rituales. Este caso representa un modelo
maduro, coherente y alternativo a la politica prohibicionista emblematica de la
guerra contra las drogas. Una guerra que en México ha demostrado ser ineficaz
y contraproducente. Aun cuando las baterfas de esta politica no se han enfocado
alas plantas psicoactivas de origen natural, es necesario reflexionar en torno a su
despenalizacion precisamente porque su consumo se realiza en contextos ceremo-
niales. El sustento juridico basico se apoya en la libertad de cultos. Este derecho
estd asentado en la Carta Magna de nuestro pais, pero los prejuicios histéricamente
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forjados alrededor de estas sustancias hacen obligatorio el inicio de un amplio
proceso de reflexion al seno de equipos multidisciplinares en comunicacién directa
con las Cdmaras de Diputados y Senadores.

En Meéxico existen cerca de 950 denominaciones religiosas registradas ante la
Secretaria de Gobernacién; hasta el momento ni una defiende su derecho al consu-
mo sacramental de alguna sustancia psicoactiva de origen natural. Esta diversidad
es indicativa de la pluralidad en el ejercicio de la religiosidad y la espiritualidad,
pero también de los prejuicios y limitaciones culturales en torno al uso de estas
sustancias. Como lo han expuesto Gutiérrez y De la Torre (2010) para el caso
de la ciudad de Guadalajara, el campo religioso en nuestro pais es dindmico y se
encuentra en expansion; las adhesiones y membrecfas demuestran un interesante
itinerario religioso asociado a la biisqueda de salud, el bienestar y la autorrealizacion.

La postura que he adoptado a lo largo de este analisis se ubica dentro de la
corriente ética que parsimoniosamente a lo largo de varias décadas ha ido cons-
truyendo y respaldando una argumentacion sobre los beneficios que el consumo
responsable y ritualizado de las sustancias psicoactivas genera a la sociedad y al
medio ambiente. Esta ética recorre los planteamientos filoséficos de Peter Singer
(1997) y los valores intrinsecos de la naturaleza de Rolston 111 (2012); pero esto es
tema de otro articulo.
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® ELIANA CARDENAS MENDEZ

Globalizacion y patrones migratorios
De circuitos migratorios 0 biograﬁ’as de laincertidumbre

RESUMEN

La expansion planetaria del capital, con su énfasis tecnocratico y macroecondmico, el libre
mercado y la desregularizacidn, asi como el subsecuente adelgazamiento del Estado de bien-
estar no s6lo han aproximado paises y culturas con el denominador comun de la crisis y la
inestabilidad, sino que también han emparentado conflictos en paises distantes; por otro
lado, conflictos locales, propios de las contradicciones histdricas y sociales de los territorios
nacionales domésticos, han sido apropiados y puestos al servicio del neoliberalismo.

En este escenario, los movimientos migratorios se han disparado en espacios nacionales
y transfronterizos, y en algunas ocasiones, lejos de encontrar patrones migratorios propia-
mente, hemos encontrado multiplicidad de casos en los cuales los migrantes han debido vivir
situaciones que describen una variedad de tipos irreductibles a un sélo estindar de movilidad
poblacional. Siguiendo la migracién forzada de una familia de colombianos y su trinsito por
Costa Rica, México y Grecia, el articulo presenta los contextos de llegada de los refugiados,
como escenarios histdricos que poco a poco se han vinculado por la implementacién de mo-
delos de desarrollo que capitalizan los entramados de violencia internos nacionales para su
reproducciény expansion planetaria, y el saldo subsecuente de vulnerabilidad y debilitamiento
de los Estados nacionales.

PALABRAS CLAVE: MIGRACI()N, PATRONES MIGRATORIOS, NEOLIBERALISMO, VIOLENCIA PARAMILITAR.

90
Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Globalizacion Yy patrones migratorios o Eliana Cardenas Méndez



ABSTRACT

The planetarian expansion of capital, with its emphasis on technocracy and macroeconomics,
free market and deregulation as well as the subsequent downsizing of the wellfare state , not
only brought countries and cultures under the common denominator of crisis and instabi-
lity, but also related conflicts of distant countries. On the other hand, local conflicts, due
to historical and social contradictions in their homelands, have been used and put to the
service of neoliberalism.

In this scene, migratory movements have been triggered into national and transnational
spacesand in some cases, far from findingown migratory patterns, we can encounter a multipli-
city of cases in which the migrants had to experience situations that describe a variety of types
or courses and which do not fit into one single standart of population mobility. Following the
forced migration of a columbian family on her way through Costa Rica, Mexico and Greece,
the article discovers the contexts of the arrival of refugies as well as historical scenes, which
gradually become related because of the implementation of developing modells, making capital
out of the structure of internal domestic violence to the benefit of its planetarian expansion
and the subsequent results of vulnerability and weakening of the national states.

KEYWORDS: MIGRATION, MIGRATORY PATTERNS, NEOLIBERALISM, VIOLENCE PARAMILITARY.

Enviado a dictamen el 15 de agosto del 2012.
Recibido en forma definitiva el 15 de agosto y el 28 de diciembre del 2012.
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(GLOBALIZACION Y PATRONES MIGRATORIOS
DE CIRCUITOS MIGRATORIOS O BIOGRAFIAS
DE LA INCERTIDUMBRE

EriaNna CARDENAS MENDEZ*

PRESENTACION

Los patrones migratorios internacionales' dependen de contextos sociohistdricos,
de los ritmos temporales y de las distribuciones espaciales especificas en que se
establecen. Debido a la naturaleza misma del caso, son los actores sociales, los
migrantes, las redes sociales, las motivaciones y estrategias individuales, asi como
las instituciones los que dinamizan y retroalimentan el fenémeno. La evolucién
de los patrones migratorios externos es sensible en particular a las coyunturas de
expansion o retracciéon econdmica, a las contingencias de tipo sociopolitico ya
las regulaciones migratorias. Aunque en determinadas coyunturas prevalece un
elemento compulsor especifico, no se instauran como resultado de la influencia
de algtin tnico factor-pobreza, desigualdad, bajo nivel de desarrollo econémico y
humano, conflictos politicos, militares o desastres ambientales, entre otros, sino
que evolucionan como un proceso social sostenido, resultante de condiciones dadas
en el contexto global en el que se inserta, en el lugar de origen y de destino de la
migracion, asi como en la dindmica de sus interrelaciones (Sorolla Ferndndez, 2011).

La diversidad de los patrones migratorios y la complejidad del fenémeno en
diferentes paises se han afectado y agudizado debido a la heterogeneidad del im-
pacto de la globalizacién en disimiles espacios geograficos y sociales, asi como por

* Universidad de Quintana Roo, Departamento de Ciencias Sociales. Correo clectronico: clianacardenas@
hotmail.com

I Parauna aproximacion al concepto ‘patrén migratorio’ véase lleana Sorolla Ferndndez, 2011, oct., “Apuntes de un
cuaderno de bitdcora: Continuidades y cambios en el patrén migratorio externo cubano (2000-2010)”. Ponencia
prcscntada enel 111 Seminario Permanente de Migmcioncs, auspiciado por el Cucrpo Académico Estudios Antro-
pologicos del Circumcaribe (CIRCAR) dela Universidad de Quintana Roo, México. “El patrén migratorioidentifica
las principalcs caracterfsticas de laevolucion y estado delfenémeno migratorio externo, que pucdc variardeun p;u’s
aotro,enlamedidaen queestos difieren ensuubicacion gcogr;iﬁca yposicionen elsistema migratorio externo, que
puedevariar de un paisaotro, enlamedida en que estos dificren en su ubicacion geograficay posicion en el sistema
de relaciones internacionales, en sus antecedentes de conformacion y desarrollo histérico como nacion, en el lugar
que ocupa la migracic’)n €N ese proceso, que conforma su propia historia migratoria, asi como en las condiciones de
suestadoy enlas politicas y regulaciones migrarorias a las que esté sujeto”
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la asimetria de los convenios internacionales. En este escenario, los movimientos
migratorios se han disparado en espacios nacionales y transfronterizos y en algunas
ocasiones, lejos de encontrar patrones migratorios propiamente, €ncontramos mul-
tiplicidad de casos en los que los migrantes han debido experimentar situaciones
que describen una variedad de tipos que son irreductibles a un sélo estindar de
movilidad poblacional.

Por otro lado, ¢l escenario es propicio para comprender la manera en que los
conflictos regionales que otrora fueron causantes especificos de migraciones o mo-
vilidades de poblacién internacionales en general se han visto afectados ¢ incluso
han llegado a emparentarse no s6lo en el nivel macro, sino que es posible seguir
el derrotero en las biografias de los migrantes. En determinados momentos de la
historia reciente, un conflicto de tipo politico o econdmico en una comunidad
emisora podria ser causante de flujos migratorios internacionales, que podrian
desahogarse en una comunidad receptora; esto es, sin duda, un escenario atravesado
por disimiles conflictos, pero en el que los migrantes descansaban de la impronta
acuciante que dio origen al movimiento migratorio. Este trabajo plantea que las
circunstancias actuales, la expansion planetaria del capital, generan plataformas de
conflictos (econdmicos, politicos, sociales) entre diversas regiones socioculturales,
lo que constrine el capital de oportunidades para los migrantes.

Tal es el caso que aqui nos ocupa entre paises tan diferentes como Colombia,
Meéxicoy Grecia. El conflicto armado colombiano (la violencia politica, la violencia
del narcotréfico, la violencia paramilitar, entre otras), lejos de aminorarse con los
diversos tratados de paz o las experiencias organizativas de la poblacién civil, se
ha hecho méds complejo por los convenios econémicos internacionales y el impul-
so de megaproyectos de las transnacionales, que han diversificado y ampliado el
conflicto, y con ello el aumento de poblacién perseguida por motivos politicos.
El escenario en cuestion genera una acumulacién progresiva de desventajas,” que

2 “Acumulacién progresiva de dcsvc11tajas" esun término referido y socorrido en el Cuerpo Académico Estudios
Antropolégicos del Circumcaribe (CIRCAR) de la Universidad de Quintana Roo paraidentificary caracterizar
las situaciones de prccariedad de diversos grupos sociales en el estado de (,&mtana Roo. He recurrido a este
término siempre vinculadoalasituacion concretade grupos sociales de migrantes internacionales por conflictos
belicos. Acumulacion progresiva de desventajas surge, en mis investigaciones, en relacién inversa al concepro
“dindmica causalacumulativa” delos estudios sobre migraciones transnacionales. Afirmo que asicomoel capital
social estd articulado a las redes sociales yaprocesos historicos que repereuten exitosamente en las experiencias
migratorias internacionales; las migraciones forzadas por conflictos bélicos, masalld del cuerpo legal vigente con
la que se articulen los migrantes torzados ala comunidad que les otorguc el rcfugio, desmontan el andamiajc de
redes y relaciones sociales que sosticnen el mundo cotidiano de los seres humanos y construyen una secuencia
de elementos queaumentan gradualmente las condiciones de vulnerabilidad de los que se ven obligados a migrar
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redunda en vulnerabilidad en todos los sectores de participacion social y en una
amplia porcién temporal en las biografias de los migrantes. En México, la violencia,
el desmantelamiento del Estado de bienestar, los sucesivos procesos de privatiza-
cién, las asimetrias de acuerdos econdmicos con Estados Unidos y Canad4, asi
como la guerra contra el narcotrafico han generado flujos migratorios regionales
¢ internacionales. Por lo demas, este complejo entramado que vincula corrupcién
institucional, delincuencia organizada, desregularizacion en convenios con trans-
nacionales, narcotrafico, entre otros, ha convertido a México, en su condiciéon de
lugar de transito y residencia de migrantes de multiples nacionalidades, en un lugar
muy inseguro, sobre todo para los migrantes indocumentados.

La bancarrota del Estado griego, decretada apenas hace cerca de dos afios, si-
gue siendo motivo de asombro por tratarse de un pais de la comunidad europea.
Estamos tan acostumbrados a la idea de que la crisis es parte del acervo histérico,
cultural y socioecondmico de los paises en desarrollo que ni de cerca podriamos
haber avizorado semejante desproporcion. El fenémeno, empero, no lo viven
solamente los griegos; lo estan padeciendo también los espanioles, los italianos y
los portugueses. El punto es que las patas del asiento econdmico en el que estaba
relativamente acomodado Grecia hasta 2007 han sido serruchadas por los tratos
comerciales con sus iguales: Alemania y Francia, dos de sus mas importantes so-
cios, que, después de asistir a la aparatosa caida de la otrora cuna de la civilizacién
europea y proponer dietas anoréxicas para el pais, han implementado un nuevo
modelo de préstamos no para que Grecia se levante y recupere su autonomifa, sino
paraque el Estado alemdn y, sobre todo, los banqueros recuperen el capital invertido.
Eso implica que Grecia no haya tenido mas remedio que otorgar a Alemania, con
cardcter de exclusividad, las licitaciones en materia de infraestructura, tecnologfa,
armas, telecomunicaciones y hasta productos de consumo para asegurar el pago
de la deuda contraida. Grecia es el mayor importador dentro de la Unién Europea
(UE) de articulos que producen las fébricas alemanas para asegurar el pago de la
nueva deuda contraida, que sumada a la deuda que ha acumulado serfa un cuento
sin acabar; el pais estd y seguird asfixiado por la deuda comprometiendo de esta ma-
nera su futuro cercano. Es cierto, el sistema es perverso, pues un pais estrangulado
econdmicamente es un pais que no podra consumir; lo que quiere decir que muchos
empleados de las empresas —principalmente en Francia y Alemania— que ahora

para salvarlavida. Las migraciones torzadasindican procesos disruptivos articulados intimamente asituaciones de
violcnciay tiene resonancias dcsvcntajosas cn biografias chistorias comunitarias, impactanen clulterior desarrollo
delas personas en el campo emocional, econdmico, social y politico.
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venden sus productos a Grecia en poco tiempo serdn desempleados. Si se constrine
la demanda, la oferta no tiene cause, un principio elemental del capitalismo.

Esta expansion planetaria del capital con su énfasis tecnocrdtico y macroeco-
ndémico, el libre mercado y la desregularizacion, asi como el subsecuente adel-
gazamiento del Estado de bienestar, no sélo ha aproximado paises y culturas
con el denominador comun de la crisis y la inestabilidad, sino que también ha
emparentado conflictos en paises distantes. Conflictos locales, propios de las
contradicciones histdricas y sociales de los territorios nacionales, o sea, domés-
ticos, han sido apropiados y puestos al servicio del neoliberalismo. Tal es el caso
del paramilitarismo en Colombia,’ utilizado histéricamente por las oligarquias
locales para la expropiacién de tierras, recursos naturales a comunidades negras
¢ indigenas y campesinas, y en la actualidad es una fuerza estimulada por las
grandes corporaciones transnacionales para crear su propia fuerza militar a fin de
garantizar la ejecucion rentable de la inversion,* ya sea por medio del apoyo de la
misma fuerza publica o de escuadrones de seguridad privada; este tltimo no sélo es
el mecanismo mds socorrido para asegurar el éxito de los megaproyectos (minerta,
petrdleo, biocombustibles, agronegocios) y hacerse de las riquezas del pais por me-
dio de la violencia y el despojo, sino que también es una fuerza debilitadora dentro
del Estado nacional. Con una fachada distinta pero siguiendo el mismo patrén,
la economia mexicana se ha desnacionalizado. Con el ingreso de magaproyectos
mineros, como el de San Luis Potosi y la consecuente destruccién de Wirikuta
(la tierra sagrada de los huicholes), paralelamente se fortalecen en México grupos
como los Zetas, mercenarios ligados al narcotréfico que serdn, a la postre, como
lo advierte Eduardo Correa (véase Juangarrison, 2010, dic. 21), una fuerza aliada
del capital corporativo. Por si esto fuera poco, el Ejército, permeado también por
el capital transnacional, no es una institucién que pueda garantizar la seguridad
de los territorios nacionales de las imposiciones econémicas y militares. En otras
palabras, el neoliberalismo requiere de una politica de desregularizacién y desman-
telamiento del Estado para el alcance de los objetivos macroecondmicos; cualquier
restriccion en esta direccién precisa, no sélo de la alianza con las oligarquias nacio-
nales, la corrupcién institucional, como el Ejército, por ejemplo, sino también del
paramilitarismo, una mafia narcoparamilitar, que es la fuerza mercenaria propia
de las corporaciones transnacionales dentro de los territorios locales.

3 Parauna cxplicaci(’m del parami[itarismo ylas multinacionales, véase el excelentearticulo del soci(’)[ogo ypcriodista
Alfredo Molano Bravo (2012, marzo 3).

4 Sobre el vinculo entre transnacionales, ¢jéreito nacional y paramilitarismo en Colombia, véase Pinzén, 2004.
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El objetivo de este ensayo es presentar, a través de los diagramas biogréficos de
migrantes forzados por el conflicto bélico colombiano, los circuitos e interconexiones
que vinculan paises y crisis precipitadas por laimplementacién y por la expansién de
una economia de mercado en paises como Colombia, México y Grecia. Igualmente
es presentado a través de notas periodisticas y del método biogréfico, decisién an-
clada en la conviccién de que las historias de vida son, sin lugar a dudas, un recurso
metodoldgico para identificar la manera en que se han articulado y encarnado los
tiempos historicos de larga duracién o de aliento sostenido —como el conflicto
armado en Colombia, asf como la crisis financiera de paises como México y Grecia—
en el tiempo coyuntural experimentado por las personas.

DEL ENCUENTRO CON LOS REFUGIADOS

Una tarde de domingo de 2000, en casa de unos amigos en San Bartolo el Chico,
en la ciudad de México, conoci a Fausto y Camila, una pareja de colombianos
que habian llegado al pais como refugiados politicos, reconocidos por la ACNUR.
Después de una presentacion en la que se mostraron un poco frios, tuve la sensacion
de que estaban en alerta permanente. En este momento, haciendo un esfuerzo
por reconstruir ese dia, sélo recuerdo la disputa por un juguete que enfrenté a
Danko, uno de los dos hijos de los refugiados colombianos, con Victor, el hijo
de un amigo muy cercano. Al ver perdidas sus posibilidades de quedarse con el
juguete, Danko, un chico de unos 5 afios, nos dejé perplejos: lloraba y saltaba
con las piernas dobladas y el impacto contra el suelo lo recibfan sus rodillas; na-
die atinaba a intervenir y los padres intentaban inttilmente consolarlo. Victor
terminé “entrando en razén” y cedié el juguete. Danko, banado en llanto y un
copioso sudor, empezd a recuperar pronto la calma; en un lapso posterior de 20
minutos yacia dormido en un sofd, aferrado el juguete. No he olvidado el ruido
del impacto de sus rodillas contra el piso.

DE LA REPUBLICA DE CHECOSLOVAQUIA

Fausto y Camila se conocieron en 1988 en la entonces Repuiblica de Checoslovaquia;
ambos habian ido a estudiar gracias a una beca que obtuvieron debido a su mili-
tancia en la Juventud Comunista (JUCO). En una conversacién que tuve en San
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José de Costa Rica, en 2005, con dofia Blanca, madre de Camila, rememoraba con
humor, pero con cierta dosis de decepcién, cémo su hija habia terminado casada
con un colombiano: “imaginese usted, irse a estudiar a la puta mierda después de
tanto sacrificio y terminar casdndose con un vecino del mismo barrio al que nunca
en su vida conocid. Fausto es buena gente y lo que usted quiera, pero hijo de una
familia igual de arrancada que nosotros. Se hubiera conseguido un mono de esos
de por alld, tal vez asi no hubiera tenido que regresar a Colombia”.

En efecto, Camila conocié a Fausto en Praga en un estacionamiento de bici-
cletas. Ambos habian llegado ala Republica socialista de Checoslovaquia durante
el gobierno de Gustdv Husak, en 1986, y aunque ya se sentian los vientos de re-
novacién en la URSS por la posterior Perestroika, seguia siendo un pais leal a las
tendencias ortodoxas de Mosct. Habfa hecho el recorrido habitual, después de
salir de sus précticas de laboratorio en la Universidad Charles de Praga, hasta el
lugar donde dejaba su bicicleta; en breve advirtié que la llanta delantera se habia
atorado con unos alambres retorcidos que estaban en esa especie de tenedor que
sirve para estacionar las bicicletas. Fastidiada y encalambrada de frio murmuré
para si:

—iAy!{Vidaverraca!

Alinstante escuchd la voz de Fausto indagando:

—Usted es colombiana? {No me diga!

—Llevaba dos afios en Praga estudiando, haciendo casi diario este recorrido y nunca
habia visto este caleno tan lindo —nos contd dcspués Camila, evocando el hecho.

Se casaron casi enseguida, rodeados de amigos de diferentes nacionalidades, var-
ios de ellos estudiantes latinos afiliados al Partido Comunista y migrantes procedentes
de Alemania Oriental. Tres afos después se graduaron en enfermeria ¢ ingeniera,
respectivamente, y decidieron regresar a Colombia por dos razones: estaban “mama-
dos de aguantar frio” y “la nostalgia ya era insoportable”. Se marcharon advirtiendo
tangencialmente las renovaciones acaecidas por la Revolucion de Terciopelo, aquel
movimiento pacifico con el que el pais se liberd del régimen totalitario y con el cual
transit6 a un sistema de libre mercado, que puso en la jefatura del gobierno a Véclav
Havel, el presidente amante de la musica rock, que iniciaria las negociaciones que
desembocaron en la disolucién de la Republica de Checoslovaquiay el nacimiento
en 1993 de la Republica Checa y Eslovaquia, respectivamente.

o9~
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COLOMBIA: VIVEMOS SIEMPRE, VIVEMOS A NUESTRA PATRIA QUERIDA...

Aturdidos todavia por el rock de Frank Zappa, el musico rockero estadunidense
que se habia puesto de moda en Checoslovaquia al ser nombrado ministro cultural
honorifico de Viclav Havel, Camila y Fausto se encontraron con una Colombia
que a pesar del dolor colectivo por el asesinato de Luis Carlos Galan Sarmiento,
candidato a la presidencia por el Partido Liberal, a manos de los esbirros del capo
de la droga, Pablo Escobar Gaviria, habia dejado en suspension la guerra declarada
al narcotrafico por el presidente Virgilio Barco y estaba estrenando la Constitucion
del 1991, llamada también Constitucién de los Derechos Humanos; lo que mads
les llamaba la atencion es que Colombia, un pais con tantas asimetrias histéricas,
se declarara una nacioén pluriétnica y multicultural, e incluyera explicitamente el
derecho alavida, igualdad, integridad personal, libertad de conciencia, expresién
y de informacion.

Con este paso, a los pocos meses de su gobierno, César Gaviria se habia con-
vertido, en palabras de los mismos homosexuales, en el “marica con los huevos
mejor puestos en todo el pais”, pues, durante su gestion, los colombianos habian
logrado derogar la constitucion vigente desde 1886 y posicionado la Carta Magna
mas moderna de América Latina. No acababan de desempacar cuando Camila
consigui6 un empleo como enfermera jefe en el hospital Departamental de Cali,
ademds aceptd un empleo haciendo turnos en la clinica Valle de Lily. Fausto, por su
parte, se conectd rapido en la CVC como ingeniero de obras publicas. Camila estuvo
embarazada 20 meses con intervalos de dos meses entre un bebé y otro; tener dos
hijos era parte del inventario de suefios de su vida en Colombia. Seis anos después de
haber llegado a Colombia tenian dos hijos de cuatro y cinco anos, un departamento
y un carro, y vacaciones periddicas a la Costa Atldntica y por lo menos una vez
al mes en fincas vacacionales en el lago Calima; la situacién econdémica favorecia
incluso que ambos incluyeran en sus desembolsos un apoyo mensual para cubrir
los gastos de su parentela inmediata, generados por pagos de predial, colegiaturas
de hermanos menores y de servicios publicos en general. A pesar de esto, sobre el
telén de fondo de la violencia endémica en Colombia se proyectaba, aunque de
manera imperceptible, el gran pulpo del paramilitarismo, creado para eliminar a
Pablo Escobar Gaviria y los movimientos guerrilleros, principalmente el M-19 y
las FARC. De modo gradual, el mundo tuvo noticias de los cientos de tentéculos
de las Autodefensas Unidas de Colombia (AUC), que, como después se supo por
las declaraciones de su maximo lider, Salvatore Mancuso, vinculaban ganaderos,
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hacendados, politicos, narcotraficantes, grupos de ultraderecha, militares y disi-
dentes del grupo del capo Pablo Escobar Gaviria al gobierno de César Gaviria. Este
ambiente enrarecido convergid en el famoso escdndalo de la Parapolitica, que puso
al descubierto estos vinculos con los diferentes gobiernos colombianos desde 1991
hasta 2010, incluyendo la administracién de Alvaro Uribe Vélez. En noviembre de
1994 se realizé la Primera Cumbre de las Autodefensas Unidas de Colombia, en la
que se aprobd seguir considerando como blancos militares a los cuadros politicos
y sindicales de extrema izquierda, asi como a sus familiares.

El paramilitarismo se mostré eficaz contra la disidencia politica y la guerrilla
para tramitar de manera violenta, arbitraria e ilegal los conflictos histéricos de
tierra a lo largo de todo el territorio nacional. El 18 de diciembre de 1991 ocu-
rrid la tristemente famosa Masacre de Caloto (véase Cajas, 2011), en el norte del
Departamento del Cauca, en la que perecieron 20 miembros de la comunidad
indigena Pdez a manos de grupos paramilitares.

Durante el gobierno del presidente Andrés Pastrana ocurri el secuestro masi-
vo de empresarios y personas influyentes de la sociedad local. El hecho, conocido
como el secuestro de la iglesia La Marfa, ocurri6 el 30 de mayo de 1999 a manos
del Ejército de Liberacion Nacional (ELN), y explica para muchos la presencia de
los grupos paramilitares en el Valle del Cauca. Llegaron procedentes de Urabd,
bajo el mando de Antonio Londofio Jaramillo, alias Rafa Putumayo, para combatir
el Sexto Frente de las FARC y el Frente Jaime Bateman Cayén del M-19, que se
encontraban combatiendo hacia el centro norte del departamento vallecaucano. La
Fiscalfa 18 de Justicia y Paz ha documentado que, durante sus dos primeros meses
de existencia, el Bloque Calima realizé varias masacres en las veredas Chorreras,
El Placer, Piedrahita, San Lorenzo, La Marina, Naranjal y Morelia, ubicadas en
Tulua, Bugalagrande, San Pedroy Sevilla. En esos hechos iniciales los paramilitares
mataron a 37 personas, la mayoria asesinadas con armas blancas, desmembradas,
torturadas y senaladas como informantes colaboradores o milicianos de grupos
guerrilleros (véase Observatorio Pacifico y Territorio, 2011, feb. 9). Con estas
acciones los paramilitares lograron controlar a la poblacion civil por medio del
terror y la intimidacidn, pero también dejaron cientos de desplazados a su paso.
Santiago de Cali es en la actualidad la ciudad con mds afrodescendientes en todo
el pais debido a su condicién de receptora de las poblaciones negras del Pacifico.
Algunos registros de la Fiscalia senalan que en el primer mes del accionar del
Bloque Calima por lo menos 162 familias y 730 personas fueron desplazadas de
sus sitios de origen.
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Por eso cuando Camila colgd, trémula, debido a las amenazas que le profirieron
por teléfono, sabia que no se trataba de una broma macabra: “Somos de la AUC,
ya sabemos que tus primos son de las FARC, y ésos ya estan cargando la lipida en
el cuello y vos no te hagas la guevona, icrees que se nos olvidé que vos y tu marido
fueron comunistas? Vayan abrié¢ndose del parche, larguense de Colombia hijue-
putas, desocupen o se mueren todos”. Dos primos de Camila eran guerrilleros de
las FARC desde hacia mucho tiempo; habian militado, con ella, en la JUCO, pero,
por concepciones diferentes sobre la revolucién social en Colombia, ella decidié
aceptar la beca a Checoslovaquia y los primos optaron por la lucha armada. La
persecucion atroz de las AUC encontraron los vasos comunicantes entre los fa-
miliares guerrilleros de Camila y la adscripcién ideoldgica de la pareja al Partido
Comunista. Fue ella quien tuvo que informar a sus familiares que su primo
Miguel Angel habia caido en un combate en las inmediaciones del lago Calima.
Ademis advirtié a toda la familia, mientras esperaban que les hicieran entrega
del cadaver, que la muerte de Luis Eduardo, su otro primo, era cuestién de dias,
pues los paramilitares tenfan cercada la columna guerrillera. Mientras tanto, las
amenazas fueron mas abarcadoras contra la familia extensa; por lo tanto, Fausto y
Camila iniciaron los trimites para que dona Blanca viajara a Costa Rica, donde se
reuni6 con su hermana Elisa, madre de los guerrilleros, quien habia dejado el pais
tres meses antes. Sin embargo, confiaron en poder resistir; no querian engrosar la
lista de la estampida del pais de los migrantes forzados “dejando todo tirado”. La
madrugada que sond ¢l teléfono de la casa nueva, a donde se habfan mudado por
cuarta ocasion en menos de un afio, y cuando incluyeron en la lista de los senten-
ciados de su familia los nombres de sus hijitos, Alekos y Danko, supieron que el
tiempo en Colombia se les habia terminado.

DE rASO POR CENTROAMERICA Y LA TIERRA DE EMILIANO ZAPATA

Abandonaron el pafs siguiendo la usanza de todos los migrantes forzados por con-
flictos bélicos, “dejar todo tirado”, y llegaron a San José de Costa Rica en marzo de
2000. “;Por qué no nos mataron? No lo s¢, tal vez estaban ocupados en el norte
del Valle, donde hubo esas masacres tan horrendas, donde estaban destazando
personas con motosierras, una cosa espantosa; pero estdbamos en la lista, despro-
tegidos completamente; denuncidbamos, pediamos proteccion a las autoridades,
y parecia que habia una linea directa con los paramilitares”. Viajaron a Costa Rica
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porque el pais centroamericano estaba ocupado en contener la migracién de los
nicaragiienses y los hondurefos, pero era flexible con los colombianos, que en ese
momento era una nacionalidad apestada por el asunto del narcotréfico y nadie
queria darles visa. En lo que llegaba el cuarto refrendo de la visa de turistas en Costa
Rica, la madre y la tia de Camila trabajaban en soditas como ayudantes de cocina,
y los domingos dona Blanca vendia arepas y chontaduros en San Jos¢, después de
las infaltables lluvias de la tarde; los domingos viajaban hasta Cartago y ponian
su puesto ambulante de venta de empanadas o patacones pisados con salsita de
aguacate. Debido a la dificultad de insertarse laboralmente y de forma regular en
Costa Rica, la pareja decidi6 pedir asilo en México a través de la ACNUR, debido
ala histdrica impronta de México como puerto del exilio. A este pais llegaron en
septiembre de 2000, una semana antes de aquella tarde de domingo en que los
conoci en la colonia San Bartolo chico de la ciudad de México.

El pais estaba al mando de Vicente Fox, el candidato del Partido Accién Nacional
que obtuvo la mayorfa de votos y modificé la historia de una dictadura de parti-
do que tuvo al Partido Revolucionario Institucional (PRI) en la presidencia durante
70 anos ininterrumpidos. La razén de este trénsito responde en gran medida al pro-
ceso de deterioro de la calidad de vida para las mayorias, a ms tardar, cuando México
ingresa, con Miguel de La Madrid, al Acuerdo General sobre Aranceles Aduaneros
y Comercio (GATT) en 1986, el apogeo alcanzado con la firma del Tratado de Libre
Comercio (TLC) en el gobierno de Carlos Salinas de Gortari ¢ inicio del gobierno
de Ernesto Zedillo, cuando el pais entrd en una gran crisis debido a la aparatosa
caida del peso frente al délar; sin embargo, durante el sexenio de este tltimo los
ideales nacionalistas del PRI se vieron disminuidos en los discursos politicos oficiales
y se vieron renovados con los términos de globalizacién y libre mercado. En una
declaracién oficial, Vicente Fox advirtié que, de ser elegido, propondria ante el
Congreso la creacién de una comision para investigar los nexos del narcotrafico con
el sector politico y las privatizaciones, dicha comisién exhumaria los mecanismos
con que se enriquecio la familia Salinas de Gortari y los asesinatos politicos, en
alusion especifica al asesinato de Luis Donaldo Colosio, ¢l candidato del PRI en las
clecciones presidenciales de 1994. Dicha comisién no llegd a conformarse nuncayy,
por lo tanto, ese rendimiento de cuentas ante la opinién publica es un asunto sin
resolver hasta el presente. Vicente Fox abiertamente se deslind6 de los ideales de la
Revolucién mexicanay acogié la politica de libre mercado iniciada con De la Madrid;
consecuentemente, se amplid la oferta politica neoempresarial, pragmaticay acorde
con la nueva realidad de apertura econdmica, cooperacion e integracion al espacio
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econdmico de las grandes transnacionales. De esta manera quedé desmantelado
el Estado de bienestar en la tierra de Emiliano Zapata y Pancho Villa. El exiguo
crecimiento econémico de México en el sexenio de Vicente Fox, calculado en 2.3
por ciento anual, fue completamente insuficiente para crear el millon trescientos
mil puestos que requeria el pais para satisfacer la demanda de empleo.

Elarribo de Camila y Fausto a México no podria haber sido el menos favorable
debido ala situacién que vivia el pafs, atin més para ellos. Como refugiados no po-
dian ejercer sus profesiones, y menos Camila, cuya carrera estaba vinculada al sector
salud. Treinta meses permanecieron en México, viviendo en un departamento en
Tlalnepantla, en el Estado de México. Ella trabajé haciendo guardias nocturnas
cuidando ancianos en sus domicilios o asistiendo a particulares en hospitales,
contratada por familiares de enfermos terminales. Para Fausto la situacion llegé
a ser tan critica que trabajaba como ayudante electricista en obras de arquitectos.
Danko tenfa frecuentes enfrentamientos en la escuela ptblica donde hacia la
primaria. Alekos, el hijo mayor, en contrapartida, se habia convertido en un nino
silencioso y ensimismado. Por si esto fuera poco, para Danko los viajes en metro se
habian convertido en un suplicio; “todo parece indicar que es una fobia al encierro
y al gentio”, me dijo Camila alguna vez en un encuentro fortuito.

Una noche al llegar a casa encontré un recado en el contestador: “queremos or-
ganizarle una despedida a Fausto y a Camila, que se van para Grecia, y queriamos
ver si podiamos organizarla en tu casa”; el argumento era el clima de Cuernavacay
el pequenio jardin de mi casa. En esa despedida se mostraban sonrientes, tan llenos
de vigor y alegria, ninguna huella por los dias ensombrecidos; en pocas palabras,
descansados ante la idea de salir de México. Viajar a Grecia era volver a Europa,
“volver a Europa, ¢te imaginas?”, era el retorno al lugar donde tan felices habian
sido. Fausto nos sorprendié cuando sacé de su bolso de cuero una chiva’ de madera
que ¢l habia hecho con sus propias manos; con su propia letra le habia puesto “La
calefiita” a ese carrito alegérico propio del Valle del Cauca. El carrito incluia al
conductor, pasajeros, canastas con frutas, huevos, gallinas, racimos de plétanos,
botellitas diminutas de aguardiente donde estaba escrito con primor “Aguardiente
Blanco del Valle”. Mirdbamos unay otra vez la chiva, de la marca Ford, repitiendo
encantados “Fausto, usted es un artista, hermano”.

A través de ACNUR habian logrado visas como refugiados en Grecia, a donde que-
rfan marcharse porque habian establecido contacto con antiguos amigos de la época

5> En Colombia s le dice chiva a un tipo de autobus de pasajeros.
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de estudiantes en Checoslovaquia; el pais estd bastante bien y habfa empleo. En un
vuelo lechero que incluia una paradaen Los Angeles leyeron sobre los acuerdos del
22 de Marzo, firmados en Monterrey por el secretario de Gobernacion Santiago
Creel y el secretario de Estado estadounidense Colin Powell, una declaracion a
favor del fortalecimiento tecnolégico y la cooperacion para promover el flujo segu-
ro y eficiente de personas y bienes a lo largo de la frontera (véase Pintado, 2004).
El 11 de septiembre de 2002 dio al traste con los timidos avances en materia de
regularizacién y derechos migratorios y convirtié a los migrantes en terroristas.
El aumento de las remesas de los inmigrantes mexicanos en Estados Unidos, que
habian salido del pais por la precariedad del empleo, fue reportado posteriormente
por Vicente Fox como parte del aumento del PIB.

“Saludos desde Espana” es el asunto de un correo electrénico que nos envi6 a
los amigos de esa época; alli narraban sucintamente el viaje, los tramites ante el
ACNUR y anunciaban que pronto se marcharfan a Grecia. Volvia indagar por ellos
cuando se decretd la bancarrota del Estado griego.

LA BANCARROTA DEL ESTADO GRIEGO

En 2001 Grecia habia llagado al euro, y el mundo escuchaba con admiracién del
sistema de pensiones que imperaba alli, lo cual hacia imaginar una estabilidad
econdmica. La crisis actual que vive este pais europeo se plantea g10ss0 modo en
explicaciones de aliento sostenido que se remontan a la IT Guerra Mundial por la
deuda que no pagd Alemania por indemnizaciones por concepto de la guerra, o
las explicaciones coyunturales y muy recientes como la pérdida de confianza de los
bancos en los famosos paises bajo el rétulo de PIIGS (Portugal, Irlanda, Italia, Grecia
y Espaiia). Estos paises estaban en el punto de mira de los inversionistas y las agencias
de calificacién debido a que gastaban por encima de sus ingresos; asi, para solven-
tar sus gastos y poder cumplir con los satisfactores bésicos del Estado de bienestar
parasus ciudadanos tuvieron que contraer deudas con interés arriba tres o cuatro por
ciento anual, lo cual termind asfixiando y dejando en banca rota a Grecia. En una
reunion del Parlamento Europeo, en 2010, Daniel Cohn-Bendit sefialé a la sefora
Angela Merkel, de Alemania, y al sefior Sarkozy, de Francia, como responsables de
dar pébulo a los mercados y a la especulacion en detrimento de la sociedad griega.

En lo politico, Grecia es un Estado que no goza de consenso debido principal-
mente a la corrupcién de la clase politica, de tal manera que formular medidas de
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constrefiimiento y dietas econémicas, entre las que destacan una reforma del sistema
de pensiones, no hace mas que enviar el pais al caos; los acreedores tendrfan pues
que considerar estas prontitudes y dar tiempo al pais para restablecer el consenso.
En términos econémicos, la Unién Europea estd ganando dinero con la crisis de
Grecia, pues mientras Alemania recibe préstamos con un interés del5 por ciento,
mAaximo tres por ciento, este pais a su vez otorga préstamos a Grecia para el pago de
la deuda contraida con el Estado y los banqueros alemanes, con intereses que oscilan
entre tres y seis por ciento. Paralelamente, subrayé el mecanismo a través del cual la
Unién Europea, de manera concreta Francia y Alemania, se han visto beneficiados
por el conflicto entre Grecia y Turquia por el control de Chipre, pues otorga dinero
para comprar material bélico y alimentar el conflicto armado en la region. Grecia
es un pais de once millones de habitantes y tiene un ejército con cien mil soldados
activos; negar préstamos parala compra de armas, asi como negarse a vender armasal
pais, serfa una salida que podria contribuir en gran medida a recuperar la economia
sin menoscabo de la sociedad, como la exigencia de recortar sueldos, por ejemplo.

LOS EFECTOS DE LA CRISIS EN LA POBLACION

Para dar cuenta de cdmo se han encarnado los efectos de la crisis entre los ciudada-
nos griegos hemos recurrido a la crénica del diario Sueddeutsche Zeitung, uno de
los mas importantes de Alemania, editado en Munich, del 20 de febrero de 2012,
traducida al espaiiol por Karla Ortolf.¢ El reportaje presenta los resultados de una
gira que da cuenta de la gravedad de la situacion:

Uno podrl’a iniciar ¢l recorrido por un pafs destruido con la dcscripcic’m que resulta
de lavisitaa una casa paraninos, SOS, donde padrcs Cmpobrccidos estan Cntrcgando a
sus NINOS, y continuar con el retrato de los estudiantes de matemética en Thcssaloniky,
queen la tarde cuando cierra el mercado revisan los basureros en bﬁsqueda deverdura
aprovcchablc o determinar la situacién observando la seccién gricga de Médicos
del Mundo que da cuenta de cédmo los griegos retiran a sus médicos de paiscs como
Uganda, Etiopl’a y Otros paises del Tercer Mundo porque ahora los requieren en casa,
pero escenarios como esa casa de nifos v de los Médico del Mundo suenan alcjados y
€exOticos, impcnsablcs en Europa hasta hace muy poco.

6 Karla Orrolf es corresponsal en México de German TV Film.
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Por esta razdn, los corresponsales del Sueddeutsche Zeitung iniciaron el recorri-
do por un colegio ubicado en el barrio Heliopolios, un sector de clase media en
Atenas que hasta hace poco se podria haber definido como la colonia Del Valle o
la Condesa en la ciudad de México. Sus paredes estan deterioradas por la hume-
dad y falta de mantenimiento. Los corresponsales del diario indican que hay una
reunién del consejo de padres de familia en el salén comunitario, donde los libros
han sido sustituidos por fotocopias, las cortinasy el pizarron han sido conseguidos
con donaciones y no hay papel de bano; “cada vez mds ninos se han desvanecido
durante las clases por falta de alimentacion, por eso el gobierno ha solicitado las
listas de los nifos que han pasado por esta situacién para enviarlos gratuitamente
al comedor de la escuela”.

En respuesta ante la desmesura de la crisis en Grecia han surgido miles de
asociaciones de autoayuda que brotan por todo el pais, como Anopotamon
(Contra la Corriente), donde la gente come y se disipa haciendo actividades co-
lectivamente; los grupos ayudan a contener animicamente. En noviembre, 126 mil
personas habian perdido su empleo, Grecia tenia once millones de habitantes, la
cuota de desempleo habfa subido en cuatro semanas de 18.2 a 20.9 por ciento.
Este era sélo el principio, reportaba el diario. “Antes, la crisis afectd a las empre-
sas pequenas, ahora les tocard a las grandes, las de mas de 500 empleados. Casi
ninguna empresa puede pagar a su personal. Estimamos que de diez empresas
maximo cuatro sobrevivirdn”, refirié un empleado del instituto financiero mas
grande de Grecia y que tiene acceso a los datos y al comportamiento de la crisis.
El diario registr6 testimonios varios: de un jefe de proyectos en un ministerio,
de un maestro de deportes; ellos no tienen para comer, pero estén obligados a
pagar impuestos y seguros.

La calle Sophokleous, los atenienses hablan de ella como los neoyorkinos de la
Wall Street; es la calle donde estaba, hasta 2007, la bolsa, y hoy es el comedor para
pobres mas grande del mundo: dos veces por dia se reparte comida por parte del
municipio y en la tarde por parte de la Iglesia; diario se reparten, a las tres de la
tarde, mil quinientas comidas, “pero en agosto del ano pasado la cantidad de per-
sonas subid; de un momento a otro tuvimos que entregar 40 por ciento mas”, dijo
una de las mujeres que dirige la distribucién de comida. En el patio del comedor
esperan, en la mds completa incertidumbre, personas mayores junto a ninos; hay
alcohdlicos sucios junto a pensionadas recién peinadas; hay paquistanis junto a
griegos, y cada vez aumenta la cantidad de griegos.
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Hoy hace frio, lo cual es bueno porque pucdcn subirlabufanda v baj arla gorray escon-
der el rostro porque tienen pena. Como, por¢j cmplo, las madres que van por comida
mientras sus hijos van ala escuela y al llcgar acasala ponen en las ollas v hacen parccer
como silo hubiesen cocinado ellas. Antes venian al lugar donde entregan lacomidasélo
los inmigrantes y uno que otro griego pobre, la gente que viene hoy endia podrfan ser
mis vecinos, mis amigos, la clase media ha colapsado y cadadia hay mds personas en el
patio, el pais estd sentado en una bomba de tiempo.

Pero hay historias exitosas. Hay personas que sacan provecho de la crisis, como un
empleado que vende accesorios para montafiismo, cuyo negocio “anda como nunca,
la gente busca cémo escapar de la crisis yéndose al campo, porque de camping o en
contacto con la naturaleza se gasta menos dinero”. Paralelamente, este hombre toma
un curso de produccién de quesos en la Escuela Americana de Agricultura, fundada
en 1904 por un misionero norteamericano para ayudar a nifios de campesinos pobres.

Ese tpo de escuelas son cada vez mas demandadas por la gente para la sobrevivencia,
cadavez se escucha de mas gente que cultiva abejas, ovejas, caracoles o erizos de mar; la
jardincrl’a urbanay cooperativa tiene gran auge; clabandono de las ciudades y retorno al
campo s también frecuente en los testimonios de la gente, muchos se retiranal pucblo
desus padrf:s oalasislas donde heredaron de sus abuelos dos hectireas baldias, muchos
dicen quc regresan a sus rafces ya que Grecia siempre hasido un lugar de campesinos.
Un aspecto colateral de esa tendencia colectiva hacia la autosubsistencia es que en las
ciudades huele cada vez mds a fucgo hollin ¥ madera quf:mada, mucha gente ha com-
prado pequenas estufas porquc ya no pucdc comprar combustible pctrc’)lco o luz. Sin
cmbargo, ante este tpo de proyectos autogestivos la unién forestal toca las campanas
delaalarma porque hay pcligro de una tala indiscriminada de los bosques.

En una noche de lunes, el Parlamento de Atenas decretd una nueva reduccién de
las pensiones, el salario minimo se iba a menos de 590 euros, mientras que en los
puestos de decision de los partidos de gobierno seguian las mismas personas que
habian llevado el pais al borde del abismo, politicos que después se resistirian alas
reformas; confrontados con las decisiones siempre optaban por el camino ficil de
reduccion de sueldos y aumento de impuesto. Dos afios tuvo que esperar el pueblo
hasta que iniciaron las primeras indagaciones contra los mas grandes evasores de
impuestos, pero ninguno estuvo ante un tribunal: “los que todo lo despilfarraron
nos quitan hasta las virutas”.
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Manifestaciones de 20 mil personas continuaban protestando contra el pa-
quete de ahorro en la Plaza Aristételes; la policia utilizé gases lacrimégenos para
dispersar a los estudiantes que protestaban, que se refugiaron en los cines. Los
bancos seguian embargando casas y los griegos estaban perdiendo un pais entero.
Entre tanto, el jefe del grupo europeo declaraba que Grecia no habia entregado
lo suficiente; el ministro de finanzas de Alemania declaraba que no otorgaria un
subsidio mientras Grecia no pusiera un fondo a su barril. “Grecia es un pais po-
drido y una carga insostenible en una comunidad solidaria”, senalé el director de
Bosch, una transnacional alemana. IFO decia que la supervision europea tendria
que asegurarse de que los griegos se apretaran el cinturén.

Poco se sabe de cudntos latinoamericanos viven en Grecia; mucho menos hay
datos sobre cdmo enfrentan los apremios financieros de esa comunidad receptora.
El 23 de julio de 2010, el gobierno decidié cerrar el consulado de Colombia
en Atenas por los gastos exorbitantes de representacion diplomdtica en el pais
debido a la crisis. Curiosamente, la colonia colombohelénica se pronuncié ante el
representante de la cdmara por la apertura de la misién diplomdtica en Atenas para
garantizar los derechos fundamentales de la Comunidad de Colombianos residentes
en este pais. El retiro de la representacién diplomatica no sélo dejé a la deriva a
los seiscientos colombianos que residen en Grecia, sino que cortd la participacién
politica de los connacionales en su pais de origen para participar en los procesos
electorales, como la eleccién de representantes a la cdmara, entre otras formas de
participacién ciudadana.

EN CONCLUSION: RETORNAR A MEXICO
0 A COLOMBIA ES... [VOLVER AL FUTURO!

En Meéxico, el proceso de desregularizacién en materia econémica ha dejado un
saldo de desempleo y pobreza extrema; ha aumentado la migracién irregular a
Estados Unidos de mexicanos en grandes condiciones de vulnerabilidad. Por otro
lado, la guerra contra el narcotrafico, alentada por el presidente Felipe Calderén,
habfa acumulado hasta el momento en que escribi este articulo un saldo de 60 mil
muertos; el fortalecimiento del crimen organizado presenta diversas modalidades
que vinculan narcotrafico-trata de personas-asesinatos de migrantes, presunta
colusién de altos funcionarios en importantes esferas gubernamentales. En este
contexto, se promueven programas como Iniciativa Mérida, un programa de
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apoyo o de cooperacidn bilateral entre México y Estados Unidos para combatir
el narcotréfico y la delincuencia en general. Sin embargo, el grupo Zetas cada vez
se revela, en este contexto, como un grupo de elite vinculado con el narcotrafico
y el capital financiero contra el Estado nacional. Un fendmeno similar al parami-
litarismo en Colombia.

En Colombia, por otra parte, se ha revelado el vinculo entre paramilitarismo,
transnacionales y la ultraderecha. Plan for Peace, Prosperity, and the Strengthening
of the State (plan para la paz, la prosperidad y el fortalecimiento del Estado) es
el titulo original del proyecto de Ley $1758 presentado por los senadores Mike
DeWine, Grassley y Coverdell, el 20 de octubre de 1999, ante la sesién 106 del
Comité de Relaciones Exteriores del Congreso de Estados Unidos. No obstante,
su texto original fue elaborado en el tltimo trimestre de 1998, es decir, a los
pocos meses de haber resultado electo presidente de Colombia Andrés Pastrana.
Promovido como una especie de Plan Marshall de ayuda econdémica por parte de
Estados Unidos para socorrer a las instituciones, a la sociedad colombiana por la
devastacion de la guerra contra el narcotréfico, dos afios después quedé claro que
el Plan Colombia era un auxilio econdmico de Estados Unidos para el combate del
narcotrafico y la guerrilla, pero también para combatir cualquier manifestacién
en contra de la implementacién del modelo neoliberal.

De manera que el Plan Colombia no obedece a una iniciativa propia de los colom-
bianos, ni es con propiedad producto de los esfuerzos o acciones gubernamentales
del gobierno del entonces presidente Andrés Pastrana y de sus sucesores, incluida
la administracién del presidente Alvaro Uribe. Por el contrario, el Plan Colombia
forma parte de una estrategia dominadora que ha buscado siempre instaurar el
proyecto neoliberal para hacer funcionales los propdsitos de la entonces propuesta
de Area de Libre Comercio de las Américas (ALCA), pero que luego de su derrota
yanulacion frente al ALBA, pretende resurgir, con el apoyo del militarismo, bajo el
disfraz de la estrategia de los TLC. En tal sentido, Plan Colombia y neoliberalismo
son las dos caras de una misma moneda.

Por otro lado, ¢l escindalo conocido como Parapolitica durante el gobierno
de Alvaro Uribe Vélez dejé al descubierto el vinculo del Estado colombiano y del
ejército con los grupos paramilitares AUC y la sistemdtica violacién a los derechos
humanos contra un pueblo indefenso. Ahora en 2012, durante la gestién del ac-
tual presidente colombiano Juan Manuel Santos, se han iniciado las platicas para
el comienzo de una fase pos-Plan Colombia, en la que el pais se ha considerado
un aliado estratégico para ayudar a otros paises, como México, a combatir el
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narcotréfico y el crimen organizado. De hecho, en Colombia se estd capacitando
a la policia mexicana y cuerpos de seguridad para la guerra de Felipe Calderén
contra el narcotréfico. Para estos efectos, ¢l presidente estadounidense Barack
Obama solicité para Colombia 331 millones de délares del presupuesto fiscal
para 2012. No obstante, llama la atencién la reforma constitucional adelantada
por el presidente Juan Manuel Santos para ampliar el fuero militar, una especie
de reforma de la justicia penal militar que dé garantias suficientes a las fuerzas
armadas. Mientras tanto, se contrae en materia de derechos humanos contra el
puceblo colombiano y cualquier forma de disidencia en contra del sometimiento del
pais al capital financiero y a favor del reposicionamiento de un Estado de bienestar
que garantice los derechos bésicos de cualquiera de los ciudadanos. No hay que
ser videntes para advertir que Colombia es adicionalmente un aliado estratégico
para la consolidacién de los intereses transnacionales en la region. La crisis de las
cconomias en Europa, en concreto el colapso del Estado griego, es la prueba del
fracaso de laimplementacion del modelo neoliberal en todas partes, pero la gente ha
vuelto la mirada hacia la reciprocidad, el principio fundante de cualquier sociedad:
“ahora todos cooperamos, nos mantenemos unidos”. Las movilizaciones en Espafia
dan fe de ese hartazgo. En la Puerta del Sol, en Madrid, las por lo menos dos mil
personas que se han declarado “indignadas” son la muestra de una sociedad que
pide politica y democracia reales. Millones de personas en todo el mundo luchan
y trabajan para lograrlo.

En 1999, entre cincuenta mil y cien mil personas se manifestaron en la ciudad de
Seattle, en Estados Unidos, contrala OMC. Otras manifestaciones masivas en contra
de las instituciones neoliberales se organizaron en 2000 en las ciudades de Praga,
Republica Checa; en 2001, en Washington, la ciudad de (lu'ebec y Génova. Los
centros financieros del mundo han sido alcanzados por multitudes de inconformes.
Occupy Wall Street ha puesto en aprietos a Estados Unidos y el Movimiento 15-M
a Europa. Millones de personas mas que no pudieron estar en esas manifestaciones
estdn trabajando para entender y explicar los principios destructivos del sistema
neoliberal, y para proponer y construir formas econdmicas alternativas, en las que
el mercado esté subordinado alos derechos humanos, la justicia para todos y todas,
la democracia, y la sustentabilidad medioambiental.

En este contexto, es posible comprender que el modelo econémico neoliberal
implementado en todo el mundo ha acercado fenémenos sociales que hasta el
momento eran parte de los conflictos domésticos dentro de los territorios locales
nacionales. Adicionalmente presenciamos réplicas de politicas de control social
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contra las iniciativas organizativas de la sociedad civil y el progresivo desmante-
lamiento de los Estados nacionales en favor del capital financiero. Estas circuns-
tancias provocan dindmicas poblacionales que huyen de escenarios nacionales con
la aspiracién de alcanzar niveles de bienestar, posibles en otros momentos de la
historia reciente. Pero en la actualidad los escenarios son cada vez mas parecidos
y, por consecuencia, hay un aumento de la vulnerabilidad y una disminucién de
oportunidades de realizacién personal. El panorama es més incierto para los que
se ven forzados a emigrar por razones politicas, vinculadas con la violencia y viola-
ciones de los derechos humanos. Los patrones migratorios por las mismas razones
de implementacién del modelo econdmico son cada vez mas complejos de tipificar;
en su lugar encontramos combinaciones de modalidades migratorias que escapan
a la estandarizacién convencional.

Ante la pregunta telefonica sobre la posibilidad de volver a México o a Colombia,
que en principio la desconcierta, contesta rotundamente “{No!, de aqui no nos
movemos’, y me queda claro dénde descansa su decision; para Fausto y Camila
volver a Colombia o a México es volver al futuro.
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* DAVID MADRIGAL

La naturaleza ValC oro
Propucsta analitica para el escudio de la movilizacion social
en torno a la mineria canadiense en San Luis Potosi

RESUMEN

A partir de algunos de los fundamentos generales de la teorfa de la sociedad del riesgo, for-
mulada por Ulrich Beck en la década de los ochenta, en este articulo se expone una propuesta
paraanalizar el proceso de movilizacion social a que ha dado lugar la construccion colectiva de
un rechazo a los métodos de insercién, explotacion y transformacion del paisaje por parte
de la minerfa canadiense en las cercanfas de la ciudad de San Luis Potosi. Con una mirada
enfética sobre el conflicto, desde las estrategias discursivas de tres actores fundamentales en
el caso: el Estado, la empresa minera canadiense y la sociedad local, organizada en distintas
formas como patronatos, colectivos y frentes de defensa, se presentan las fases en las que se
descompone el proceso de conflictividad; después se identifica en cudl de éstas el discurso de
los riesgos ambientales se constituye en la base o en el foco de la oposicion representada por la
figura del Frente Amplio Opositor (FAO) a la Minera San Xavier. Hacia el final, a partir del
estudio de caso, se propone que en sociedades locales, como las del valle de San Luis Potosi,
son tan recientes tanto el rechazo de los métodos utilizados en la actualidad por las empresas
mineras canadienses como la emergencia de la percepcidn social de que las instituciones del
Estado en sus distintos niveles son productoras y legitimadoras de peligros y riesgos, en la
medida en que estdn basadas en una racionalidad esencialmente econdmica.

PALABRAS CLAVE: SOCIEDAD DEL RIESGO, MINER{A CANADIENSE, MOVILIZACION SOCIAL, CERRO DE SAN
PEDRO, NEW GOLD-MINERA SAN XAVIER.
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ABSTRACT

From some of general foundations of the theory of the society of risk, by Ulrich Beck in the
eighties, thisarticle sets forth a proposal to analyze the process of social mobilization resulted
from the collective construction of a rejection of the methods of insertion, exploitation and
transformation of the landscape by the Canadian mining near of the city of San Luis Potosi.
With an emphatic glance of the conflict, from the discursive strategies of three key actors in
the case: the State, the Canadian mining company and local society, in different forms such
as boards of collectives and defence fronts, are the phases in which breaks down the process
of conflict, then identifies which of these the discourse of environmental risks is on the base
or the focus of the opposition and represented in the figure of the Broad Opposition Front
(FAO) to the Minera San Xavier. Towards the end, from the case study, we propose that local
societies such as the of the Valley of San Luis Potosi, are so recent rejection of the methods
currently used by Canadian mining companies, such as the emergence of the social perception
of the institutions of the State at various levels, are producingand legitimizing of hazards and
risks to the extent that are based on an essentially economic rationality.

KEYWORDS: SOCIETY OF THE RISK, CANADIAN MINING, SOCIAL MOBILIZATION, CERRO DE SAN PEDRO,
NEW GOLD-MINERA SAN XAVIER.

Enviado a dictamen el 13 de junio del 2012.
Recibido en forma definitiva el 18 de agosto y el 30 de septiembre del 2012.
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LA NATURALEZA VALE ORO
PROPUESTA ANALITICA PARA EL ESTUDIO DE LA MOVILIZACION
SOCIAL EN TORNO A LA MINERfA CANADIENSE EN SAN Luis PoTosi

DAVID MADRIGAL*

INTRODUCCION

Distintas sociedades locales en el sur, en el centro y en el norte de México presen-
tan una situacion de conflicto relacionada con la operacién de empresas mineras
canadienses que utilizan el método de “tajo a cielo abierto”! En el estado de San
Luis Potosi, uno de estos casos de conflicto se ha presentado desde 1995 en el
pueblo histérico de Cerro de San Pedro y en la zona oriente de la actual zona
metropolitana de la capital del estado.?

El conflicto socioambiental® generado por el proyecto de explotacién de oro
y plata de la empresa canadiense New Gold/Minera San Xavier* es estudiado
mediante la propuesta analitica utilizada para identificar las fases del proceso de
construccion colectiva, tanto del conflicto socioambiental en su conjunto como

* ElColegio de San Luis, Programade Estudios Antropologicos. Correo clectronico: dmadrigal@colsan.edu.mx
I Entre los casos emblemiticos de los dltimos diez afios podemos mencionar el proyecto Caballo Blanco, de la
mineracanadiense Goldgroup Mininglnc., en Veracruz; clcaso dclproyccto LosFilos,delacanadiense G oldcorp,
en Guerrero; el caso del proyecto Nuestra Seiora, de la empresa Scorpio Mining Corporation, en el estado de
Sinaloa; el proyecto Concordia, de la empresa Vista Gold, en el estado de Baja California Sur; los proyectos Pe-
nasquito y Camino Rojo, dela empresa (joldcorp, en el estado de Zacatecas; el proyecto dela empresa Minera
Nuevo Monte en Zimapan, estado de Hidalgo; el proyecto dela empresa Blackfire, en Chicomusclo; el proyecto
Ixhuatdn, de la empresa Linear Gold, en la municipalidad de Motozintla, estado de Chiapas: el proyecto en el
ejido de Huizopa, opcrado antes por la empresa Minefinders y desde 2012 por la empresa Pan American Silver,
en la Sierra Madre, en el estado de Chihuahua; el proyecto dela empresa Palmarcjo Silver and Gold, en el cjido
de Palmarejo, y el proyecto de Gammon Lake, en el municipio de Ocampo, ambos en el estado de Chihuahua;
recientemente, los proyectos Real de Catorce, dela empresa First Majestic Silver Corp.,y el proyecto Universo,
de laempresa Revolution Resources Corp., en el estado de San Luis Potosi.

2 Alolargo de mds de 16 anos que lleva el conflicto, desde la llegada de la primera empresa canadiense Metallica
ResourcesInc, las pretensiones econdmicas se han visto mermadas porlas manifestaciones de rechazo yacciones
deresistencia interpucstas por eldenominado Frente Amplio Opositor (FAO), que aglutina adistintos sectoresde
lapoblacién del Valle de San Luis Potost, entrelos que se cuentan habitantes dela ciudad, académicos, estudiantes,
artistas, intelectuales, colectivos dcj(')vencs, organizaciones delasociedad civil, cjidatarios del municipio aledano
de Cerro de San Pedroy comunidades vecinas. Enlaactualidad, el choque de intereses en torno al caso ha dado
lugar, entre otras cosas, ala formacion de un conflicto que ha trascendido las escalas nacional ¢ internacional.

3 El presente trabajo s¢ dcsprcndc dela invcstigacién rcalizadapara obtenerel grado dedoctoren Estudios Urbanos
y Ambientales, entre 2005 y 2009.

4 Antes de abril de 2007, la empresa se llamaba Merallica Resources Inc.
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de la forma en que se fue generando el discurso de rechazo social, asumido por
distintos grupos de la sociedad civil local, nacional e internacional.

En el caso de México, como lo muestra la investigacién que se toma como base,
los riesgos y los peligros medioambientales a los que se enfrentan las sociedades
locales no sélo derivan del desarrollo econémico y tecnolégico y de las consecuencias
inadvertidas de su aplicacién en estos contextos, sino que también tienen un papel
muy importante factores como la insuficiencia de los marcos normativos sobre los
asuntos medioambientales, el manejo medidtico de este tipo de conflictos, el peso
especifico de las relaciones politicas y econdmicas que promueven los intereses de
unos actores sobre los intereses de otros; en sintesis, la forma en que los compromi-
sos politicos y econémicos asumidos por el Estado mexicano, frente a un contexto
internacional de comercializacién y consumo globalizados, repercuten en lo local,
en particular en el deterioro socioambiental, asi como en la conformacién y en el
incremento de la conflictividad en torno a proyectos de inversion, como los de la
mineria canadiense, lo que se podria asumir, desde la sociologia del riesgo, como
lairresponsabilidad globalmente organizada (Beck, 1998a) y sus formas especificas
de existir en México.

ENCLAVE TEORICO O DE LA SOCIEDAD DEL RIESGO
DE BECK EN LA SOCIEDAD DEL RIESGO EN MEXICO

La teorfa dela sociedad del riesgo, publicada por el aleman Ulrich Beck en la década
de 1980, se inscribe en la llamada “sociologia del riesgo”, cuyo propésito es explicar
y nombrar las transformaciones que acontecen en las sociedades contemporéneas
como consecuencia de la globalizacion de la modernidad industrial. El postulado
general de esta teorfa, secundado y trabajado en otras formas de reflexién por autores
como Giddens (1993), Bauman (1996), Douglas y Wildavsky (1982), Luhmann
(1992), entre otros, pretende ir més alld de la discusién en torno a los cambios
de una sociedad tradicional a otra moderna. La propuesta se centra en estudiar
las caracteristicas que adquiere la modernidad en cada sociedad, sobre todo en
Europa occidental, donde el modelo de desarrollo industrial y tecnoldgico no sélo
ha generado niveles elevados de bienestar, sino también, producto de este estadio
desarrollado, se han producido nuevos e inesperados riesgos y consecuencias que,
amanera de amenazas provocadas, ocupan un lugar predominante en el debate y
en los conflictos publicos y politicos (Beck, 1996:202-203).
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Como he anotado, lanocién de “la sociedad del riesgo™ es parcialmente aplicable
en contextos locales como los mexicanos. Si bien, por una parte, puede ayudar a
hacer visible la presencia de sistemas normativos que no responden a las demandas
de control y de racionalidad que los ciudadanos esperan en relacién con los pro-
blemas del medio ambiente, por otra parte, el énfasis puesto en las consecuencias
inadvertidas de los peligros y amenazas socialmente visualizados sobrepasa los
detalles y dimensiones locales del incumplimiento de la seguridad prometida a
los ciudadanos desde las instituciones del Estado (Beck, 1998b).

Lasociedad del riesgo puede ser una nocién de anélisis en el estudio de la moder-
nidad industrial y sus formas de existir en las sociedades locales. En México, desde
nuestra perspectiva, se refiere a un proceso politico, social y cultural con distintas
expresiones territoriales, que no sélo pone en juego la tematizacién y la denuncia
publica de la produccion sistematica de amenazas y peligros producto del desarrollo
industrial nacional alcanzado, sino que ademds destaca las relaciones de poder que
intervienen en la definicién e interpretacion de los problemas locales, antes de ser
publicamente tematizados.

La sociedad del riesgo, en el contexto mexicano de la minerfa canadiense de oro
y plataa cielo abierto, se encarna en conflictos territoriales como en el de Cerro de
San Pedro, en San Luis Potosi, que se abordard mas adelante. Resulta paraddjico
que, desde el punto de vista de la expansion global de la racionalidad moderna,
de la mano de la mineria extractiva de este tipo de minerales, la sociedad del ries-
go es la misma y no es la misma al mismo tiempo en todo el mundo. La misma
racionalidad moderna que justifica la utilizacién de métodos altamente agresivos
medioambientalmente se considera la base del desarrollo industrial y tecnoldgico
alcanzado en cadalugar del planeta. Por unlado, esta racionalidad del desarrollo y
el progreso industrial y tecnolégico es la base de las consecuencias, peligros y riesgos
que se presentan en todo el mundo. Por otro lado, las expresiones territoriales de

5 Beck sostiene que la nocion de sociedad del riesgo dcsigna una fase de desarrollo de las sociedades modernas
que escapa cada vez con mayor intensidad al control de las instituciones y ala idea de proteccion de la sociedad
industrial a través de la dindmica de cambio, la pmducck’m de riesgos po[iticos, ecolégicos cindividuales (Beck,
1996:201).

¢ Laracionalidad modernaeslamatriz dentro delacual se gestaron nociones como evolucion, progreso, desarrollo,
y la nocion de lo moderno como lo opuesto a lo tradicional y lo antiguo. La sociedad de consumo capitalista
mundial y los llamados “proccsos de globalizacién” se mueven con base en estos principios de verdad. Teéricos
como Habermas sostienen quela palabranoderno fuc utilizada por primeravez hacia finales del siglo vV como una
forma de distinguir el presente, oficialmente convertido en cristiano, del pasado romano y pagano. El término
moderno expresa, desde entonces, la concienciade una ¢pocaqueseponecen relacion conel pasado dela antigticdad
paraverse a sf misma como resultado de una transicion de lo viejo alo nuevo (Habermas, 1990:88).
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las consecuencias, peligros y riesgos vinculados a la irresponsabilidad globalmente
organizada de la modernizacién industrial son diferentes en cada contexto.

Teéricos como Anthony Giddens (2002:13) sugieren que la cultura industrial
de la sociedad actual vive una transicion histdrica que tiene sus origenes en la
Europa delos siglos XVII'y XVIIL. El proceso que impulsé la emergencia de la verdad
cientifica, los avances tecnoldgicos y el pensamiento racional sobre la influencia de
la religién y el dogma se convirtieron en los principales fundamentos de la filoso-
fiamodernay en los cimientos de las ideas politicas de nuestra época. La racionalidad
moderna se convirtid asi en sustento de la realidad de los nuevos tiempos, pese a
las advertencias de pensadores como Rousseau, quien sefiald, en su momento, que
el progreso material y el moral no necesariamente marcharfan juntos y al mismo
ritmo. Otro alemén, Karl Marx, también observé que la sociedad moderna indus-
trial y su ideal de progreso, lejos de conducir hacia una nivelacion de las diferencias
sociales, implicarfa una acentuacion de los contrastes entre éstas, lo mismo que la
agudizacion de las contradicciones internas del propio sistema capitalista.

El debate suscitado por el arribo de la “sociedad moderna” tiene una larga his-
toria. Sin embargo, no fue sino hasta el surgimiento del discurso del socialismo
utdpico, en el contexto del proceso de proletarizacién masivo producido por el
ascenso del capitalismo industrial en el siglo XIX, cuando se asumid una critica
racional y sistemdtica frente a la sospecha de que la Revolucién Industrial y la
sociedad moderna no necesariamente conducirfan a la armonfa social y a acabar
con la desigualdad social.

En la época actual, autores como Ulrich Beck sostienen que la diferencia fun-
damental entre las sociedades contempordneas, y cualquier otra sociedad anterior,
incluida la sociedad industrial, es que se caracterizan esencialmente por la impo-
sibilidad de prever las situaciones de peligro creadas por su progreso cientifico y
tecnolégico. En todas las culturas y fases anteriores de la historia mundial, las
sociedades se enfrentaron con amenazas de distintas maneras, pero en la sociedad
del riesgo actual las sociedades y su ideal de progreso se encuentran confrontadas
consigo mismas debido a lo imprevisible de los riesgos y consecuencias que implica
mantener el estilo de vida moderno.

Las sociedades del capitalismo contemporaneo basado en ¢l consumoy produc-
cién masivos han tenido éxito con el desarrollo de las fuerzas productivas y han
creado una enorme infraestructura técnico-cientifica para satisfacer las necesidades
de consumo asumidas con dicho estilo de vida. Sin embargo, esta dindmica ha
tenido gran impacto en la transformacion social y espacial de los mundos locales,

-
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detonando nuevas manifestaciones culturales, creando condiciones para la emer-
gencia de nuevos actores, borrando las barreras que contenfan el mundo rural,
separado del mundo urbano, y desconstruyendo las relaciones de poder asumidas
como dominantes y hegemonicas.

La sociedad del riesgo es una forma de englobar distintas sociedades con cir-
cunstancias sociales particulares, que tienen en comin una produccién de peligros
y riesgos mas alla de las posibilidades de control de su aparato de Estado. En la
sociedad del riesgo, las sociedades responden de manera relativamente homogénea
alainercia capitalista, ya que comparten en esencia las paradojas o contradicciones
irresolubles del imaginario moderno: la contingencia, el riesgo y la ambivalencia
(Zabludovsky, 2003:14).

En este marco mundial, las sociedades mexicanas transitan por un reacomodo
de fuerzas cuyos elementos detonadores de conflictos no son unicamente los ries-
gos o peligros de la civilizacién altamente tecnoldgica y sus adaptaciones a los
contextos locales especificos, sino también la incapacidad institucional para dejar
de producir dichas amenazas y la posibilidad que ofrece tomar esto como bandera de
lucha politica para volver visibles los problemas que en la actualidad enfrentan las
relaciones entre el Estado, el mercado y la sociedad civil. Se trata de un proceso
de trénsito en el que la sociedad mexicana no sélo tiene que reconocer que esté lejos de
ser un pais altamente tecnoldgico, sino que, en todo caso, tiene sus propias deter-
minaciones histéricas.

Las sociedades del riesgo se globalizan a diferentes ritmos, se traduce en distintos
tipos de incapacidad estructural de las sociedades capitalistas para prever las con-
secuencias de su propio desarrollo industrial. De acuerdo con Beck, existen cuatro
factores con los cuales podemos juzgar el cambio hacia la sociedad del riesgo como
consecuencia de los procesos de modernizacion que se autoconfrontan reflexiva-
mente. En primer lugar, se vuelve sintomético que el progreso sea considerado como
sustituto del consenso. Y, todavia ms, que el progreso esté considerado socialmente
como justificacién y antidoto de la inconformidad colectiva, en tal grado que se
normaliza como una forma priori de aceptacion de fines y consecuencias que
se desconocen, se omiten, o bien, se evitan en el debate ptblico; en la investigacion
cientificay técnica, finalidad y consecuencias medioambientales quedan sometidas
alaracionalidad industrial moderna que se rige por las ganancias econémicas y el
mercado mundial (Beck, 1998:238). En segundo lugar, el proyecto de Estado de
bienestar se diluye hasta perder su esencia utdpica, lo que vuelve evidentes, ante las
sociedades locales, sus limites y aspectos sombrios. En tercer lugar, tanto la paulatina
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desaparicion del intervencionismo estatal en el terreno social como el proceso de
acumulacién de avances tecnoldgicos que implican amenazas desconocidas se
configuran en una sola delimitacién de la politica que engendra. Por una parte,
se producen derechos generalizados y admitidos en el margen del sistema politico
tradicional; por otra, se engendra una cultura politica ciudadana que busca nuevas
formas de participacion politica al margen del propio sistema politico, es decir,
nuevas iniciativas ciudadanas y nuevos movimientos sociales (Beck, 1998:240). En
cuarto lugar, acontece un recorte de las posibilidades democréticas de intervencion,
y al mismo tiempo surge la necesidad de que las instancias democréticas tomen en
cuenta la critica y las presiones de la opinién publica.

Los cuatro factores anteriores resaltan el papel de los actores sociales. Ya sea
que formen parte de la aceptacion a priori de fines y consecuencias desconocidas
en favor del progreso y el desarrollo industrial, ya sea que se conviertan en los
destinatarios definitivos de las fallas del proyecto de Estado de bienestar, lo cual
los moviliza, a veces, y los lleva a inventarse formas de participacion marginal en
el sistema politico otras tantas ocasiones. Los actores sociales perciben desde lo
local que la modernizacién se convierte paulatinamente en la amenaza principal
de una sociedad de visiones multiples que alimenta y se alimenta del consumismo
capitalista.

El4ambito de accién de los actores sociales en el México actual quedé delimitado
por circunstancias histéricas como la Segunda Guerra Mundial que, a manera
de ambiente externo, involucré al pais en el proceso de amalgamar tendencias
econdmicas cuyos efectos finales se padecen hasta el momento. La dependencia
tecnoldgica implicé ganancias producidas por la industria, pago de regalias, pero
sobre todo un endeudamiento creciente por la importacion de equipos y partes
que no produce la industria nacional; el estancamiento tecnolégico progresivo y
la escasa capacidad de competencia de los productos mexicanos en el mercado in-
ternacional; la concentracién de la industria en un punado de ciudades que crecen
tan andrquica como rapidamente (Bonfil, 1990:177).

En el caso mexicano, la contradiccién implicita de la modernizacion del pais se
ha traducido en mundos sociales diversos que autores como Roger Bartra explica-
ron por medio de una concepcion dualista. Segin este autor, existen por lo menos
dos Méxicos: uno rural y barbaro, indigena y atrasado; el otro moderno y urbano,
industrial y mestizo (1987:191).

Desde nuestro punto de vista, la modernidad se ha venido construyendo social-
mente de formas mucho més diversas. Las expresiones locales de la racionalidad
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industrial moderna en México muestran que, con ¢l desarrollo alcanzado hasta
nuestros dias en la industria minera canadiense, no sélo las amenazas y peligros
provocados no han ocupado un lugar importante en el debate y en los conflictos
publicos y politicos locales y nacionales, sino que el juego de fuerzas, actores co-
lectivos, y las debilidades ¢ incapacidades institucionales del Estado, en sus tres
niveles de gobierno, contribuyen a que la sistematica produccién y reproduccion de
la irresponsabilidad mundialmente organizada se exprese en amenazas y peligros
definidos geogrificamente como conflictos socioambientales territorialmente
localizados.

LA IRRESPONSABILIDAD GLOBALMENTE ORGANIZADA
Y SUS FORMAS DE EXISTIR EN MEXICO

Desde los tiempos del porfiriato, México ha asumido explicitamente su apuesta por
la modernidad. Con los festejos del bicentenario, el pais se interna en el siglo XX1
convertido en importador de tecnologfas modernas ms que en el productor de ellas.
En la dltima década, el pais pasé de generar un tercio de la tecnologia utilizada a
importar 96 por ciento de ella (Informador.com.mx, 2010, jun. 6). Muchas de estas
tecnologias de importacién son operadas por empresas trasnacionales en distintas
ramas de la actividad econémica nacional; un ejemplo: la tecnologia utilizada por
las empresas mineras canadienses para la extraccién del oro y la plata mediante el
método de tajo a cielo y los procesos de lixiviacién con cianuro.

Estos métodos de explotacion han venido a sustituir la mineria subterraneayla
recuperacion del oro y la plata por amalgamacién con mercurio. Mientras que con
la amalgamacién se recupera sélo 60 por ciento de los minerales, en la extraccion
con cianuro se recupera mas de 97 por ciento. Las operaciones mineras que utilizan
la tecnologia de extraccién por lixiviacién con cianuro en minasa cielo requieren de
seis elementos cuyo manejo, disposicion y control implican la utilizacion de otras
tecnologias a su vez: la fuente del mineral, la plataformay el cimulo, la solucién de
cianuro, un sistema de aplicacion y recoleccion, los embalses de almacenamiento
de solucién y una planta para la recuperacién de metales (AECO-AT, 2001).

Segtin informacién de la Secretarfa de Economia, en sus bases de datos sobre
“Proyectos mineros operados por compaiifas de capital extranjero” (2012), existen
712 proyectos en los que se declara un interés por explotar el oro y la plata junto
con la obtencién también de otros minerales. De este total, en s6lo 20 proyectos se
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trata de una participacién econdmica compartida entre el capital canadiense y el
capital de otros paises, como Japon, México, Estados Unidos, China, Reino Unido
y Australia; mientras que en 562 proyectos se trata de unainversién exclusivamente
canadiense. Entre estos tltimos proyectos, actualmente existen 380 registrados
que pertenecen a empresas canadienses y que buscan explotar principalmente el
oro y la plata.

En San Luis Potosi, entre 2010 y 2012, se incrementaron de siete a once los
proyectos mineros canadienses para la obtencién de oro y plata. De éstos, el
Gnico reportado oficialmente en fase de “produccion” es el de la empresa New
Gold-Minera San Xavier en el Cerro de San Pedro; los restantes se encuentran
en fase de “exploracion™ el proyecto Lajas, de la empresa Almaden Minerals Led.;
el proyecto El Fraile, de la empresa Aurico Gold Inc.; los proyectos Matehuala y
Charcas West, de la empresa Aztec Metals Corp.; el proyecto Villa de Ramos,
de la empresa Blackcomb Minerals Inc.; el proyecto Guadalcdzar-Calaminas, de
las empresas Paget Resorces Corp. y Pembrook Mining Corp.; el proyecto Sierra
Gabino, de la empresa Quaterra Resources Inc. y Goldcorp; el proyecto Pefia
Grande, de la empresa Soltoro Ltd.; el proyecto Guadalcdzar, de la empresa Vane
Minerals Group; y el proyecto Villa de Ramos-Galore, de la empresa XTierra Inc.

Otros proyectos que también se reportan en fase de exploracién y estdn re-
gistrados con un interés particular en la explotacién de oro en la entidad son: el
proyecto Fierro, de la empresa Almaden Minerals Ltd.; el proyecto El Franco, de
la empresa Cardero Resorce Corp.; el proyecto Universo, de la empresa Lake Shore
Gold Corp.; el proyecto Nuevo Mundo, de la empresa Mag Silver Corp. Por su
parte, los proyectos en fase de exploracion registrados con un interés particular en la
explotacion de plata son: el proyecto Real de Catorce, de la empresa First Majestic
Silver Corp, y el proyecto Gallos Blancos, de la empresa Esperanza Silver Corp.

El caso de Cerro de San Pedro resulta especialmente significativo paralaindus-
tria extractiva del oro y la plata en México por lo menos por dos razones. Primera,
porque lo sucedido en este lugar es relevante para el contexto de los proyectos mine-
ros canadienses de oro y plata, identificados por la Secretaria de Economia dentro
del estado de San Luis Potosi. Segunda, porque en el contexto nacional constituye
una muestra de la presencia de proyectos mineros canadienses que buscan obtener
oroy plata mediante este tipo de tecnologia citada. Segiin el mismo documento de
la Secretaria de Economia, en 24 de los 32 estados de la Republica Mexicana hay
proyectos mineros de oro y plata impulsados por empresas con capitales canadienses
que utilizan la extraccién a cielo abierto por lixiviacién con cianuro.
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La minerfa de oro y plata que impulsan las empresas canadienses en territorio
mexicano constituye un marco de andlisis sobre la forma en que las sociedades
locales enfrentan las afectaciones o los riesgos de afectacion de esta actividad
econdémica. La modernidad minera mexicana, con una presencia importante
de inversién extranjera directa de origen canadiense, es fundamentalmente un
proceso econdmico politico que revela que los riesgos no sélo estdn relacionados
con las asimetrias y desigualdades del desarrollo mundial, sino que se encuentran
relacionados directamente con cuestiones endémicas, como la incapacidad de las
instituciones del Estado, en los tres niveles de gobierno, para responder a problemas
como los relacionados con afectaciones o riesgos de afectacién medioambientales.
En resumen, una de las formas de existir de la irresponsabilidad mundialmente
organizada en México es la presencia de las empresas mineras canadienses, que
aprovechan las incipientes regulaciones medioambientales de los contextos locales
y las relaciones de poder histéricamente construidas para instalar sus proyectos
extractivos.”

PROPUESTA ANALITICA PARA ESTUDIOS DE CASO
SOBRE MINERTA CANADIENSE DE ORO Y PLATA A CIELO ABIERTO
POR LIXIVIACION CON CIANURO

Al inicio recurrimos al andlisis del proceso de emergencia y definicién colectiva
del rechazo delos riesgos® ambientales asociados al proyecto minero de la empresa
canadiense, considerdndole como un proceso de interaccion creado y recreado por
los habitantes de un territorio y un contexto cultural especifico.

La primera premisa de la propuesta sostiene que si bien la movilizacion de
recursos, la estructura de oportunidades politicas y el manejo de la dimension
simbdlica a través del discurso y las imdgenes son algunos de los elementos que
intervienen en la construccién conflictiva de un problema ambiental (Veldzquez,

7 Larevista The Cm‘pamlfElhmuWom’mr, en sunimero de julio—agosto de 1994, al referirse al éxodo de compaiifas
mincras de oro canadienseshacia pafses extranjeros, senala como causas principales de este fendmeno los lucrativos
depésitos de mineral, los menores costos de produccion, los procesos de aprobacion menos complicados y mds
cxpcditos, y las rcgulacioncs ambientales menos estrictas (AECO-AT, s.f).

>

Doscosas deben qucd arclaras.La primera: no estoy entendiendo los riesgos ambientales como propicd ades objc-
tivas que dependen del estado fisico del mundo estudiado, nise debe entender por ellaslas propiedades subjetivas
que dcpcndcn de ASPECLos COgNItivos delosindividuos. La scgunda: los riesgos ambientales son construcciones
sociales que dcpcndcn de factores socioculturales vinculados a cada estructura social cspccfﬁca (L(’)pcz y Lujan,

2000:72).
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20006), hay otros elementos que podrian incidir y cobrar forma en cada contexto.
Para indagar sobre esto, se decidié un planteamiento metodoldgico que empezé
con la caracterizacién de los conflictos socioambientales. Estos se caracterizan por
el enfrentamiento de intereses especificos, posiciones de principio, en procesos
largos cuyos elementos principales son la denuncia publica, la descalificacion, el
establecimiento de demandas judiciales, el uso de la dilacién, la manipulacién
de la informacién, la intervencién de motivaciones ideolégicas o de otro tipo no
declaradas y, en general, el peso de posiciones irreductibles o fundamentalistas.
Aun cuando pueda desenvolverse un proceso formal o informal de negociacién
ambiental, las salidas que tienden a imponerse corresponden a la denominada
“imposicion del més fuerte” (Sabatini, 1997:303)

La realidad socioambiental mexicana parece cada vez mds centrada en el
conflicto,” se nutre de la diversidad, se reproduce en la heterogencidad de intereses
y discursos que buscan convencer o imponerse por la via que se pueda, y contra
el peso especifico de distintos procesos simultdneos de dominacién entre los que
destaco el de cardcter discursivo. En este sentido, la parte que corresponde al con-
flicto en su vertiente positiva'® estd considerada, por lo menos paralos fines de este
estudio, como aquello que articula la estructura con la accién social y estos con la
formacién de sentido. Uno de los productos de dicha articulacién es la nocién de
“actores sociales” que, segtin Touraine (1995), se sitdan en la organizacién social,
mas puntualmente en donde se presenta la accién colectiva, ya que toda accién
colectiva supone la existencia de un actor, de otros actores con intereses distintos,
asu vez, y de un campo social en el que se dan sus relaciones (1995:240).

Pero estd claro que no toda accién colectiva'' es un movimiento social, aunque
casi todo movimiento social implica acciones colectivas (Tarrés, 1992:737). Las ac-
ciones colectivas que responden al mal funcionamiento del sistema institucional no

? Véase Collins (1996) parauna discusion sobre esta forma de entender lo social, en la que cl argumento principal
es que todo ;1qucllo que no ocurre en forma de conflicto abierto se refiere aun proceso de dominacion.

Por ¢jemplo, en la perspectiva de Simmel (1971), el conflicto es un hecho intrinseco de las relaciones humanas.
El conflicto es una oportunidad de resolucion de problemas. Es el reconocimiento de que hay algo que subyuga,
que molesta, que domina. El conflicto, como sociabilidad, esté disenado para resolver dualismos divcrgcntcs, s
una forma de alcanzar algin tipo de unidad. Los aspectos positivos y negativos del conflicto no son separables
en términos empiricos.

Laaccién colectiva debe ser entendida en esta invcstigacic’)n como el resultado de intenciones, recursos y limites,
conunaorientacién construida por medio de relaciones sociales dentro de unsistema de oportunidades y restric-
ciones. Noes, enabsoluto, el efecto de condiciones estructurales previaso devalores y creencias previas, sino una
actuacion cognitiva, afectiva y desociabilidad construidaen conjunto apartirdc invertirenla organizacion para,
de estaforma, darle unassignificacion y sentido al “estar juntos™y alos fines que persiguen (Melucci, 1991:358).

123
Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

La naturaleza vale oro « David Madrigal



necesariamente son parte de un movimiento social,"> excepto que uno de sus rasgos
distintivos y metas sea orientar toda su fuerza hacia la puesta en entredicho de la
dominacién del proyecto histdrico de orientacion social en su conjunto (Touraine,
1995:245). En este tipo de discusion es sabido que la relacién entre el actor y la
estructura o sistema social debe asumirse o en forma reproductiva o en forma pro-
ductiva, como tendiente a mantener un orden o como tendiente a provocar el cambio.

La emergencia de los conflictos socioambientales ha mostrado que no s6lo existen
conflictos de clase relacionados con el trabajo o con las cuestiones productivas del
modelo capitalista en expansién. Tradicionalmente se habfa pensado que cuando
los conflictos inclufan protestas, podian clasificarse como orientados a restable-
cer el orden anterior, 0 como expresiones de resistencia al intento de los estratos
superiores de conducir los cambios que racionalmente perciben como necesarios,
o como protoformas” que indicaban el grado de anomia o los sintomas inequi-
vocos de una inercial descomposicion social. En la sociedad mexicana actual, los
conflictos y protestas medioambientales son la descripcién de su nueva condicién
histdrica, los actores sociales no se limitan a resistir el cambio, pero tampoco se
pueden considerar los inicos promotores del proceso de transformacion.

La accién colectiva no es un dato y no es una unidad; es el resultado de las
relaciones entre los actores (Melucci, 1991:358-359) en un contexto sociocultural
dado. De la misma forma, el rechazo de los riesgos medioambientales no puede
ser inicamente un conjunto de datos o un conjunto de opiniones encontradas,
sino que resulta de la actuacién colectiva en circunstancias sociales y culturales
dadas; los riesgos ambientales no pueden ser percibidos de un modo directo por
los individuos, sino que requieren de la informacién de la ciencia, del gobierno,
de las organizaciones sociales, de los medios de comunicacion, entre otros, que
contribuyen a la modelacién de la valoracion publica que toma forma de problema
social y en algunos casos de conflicto social.

El estudio de caso es aqui una estrategia de descubrimiento, de construccion
de proposiciones empiricas, en un contexto real que requiere de varias fuentes que

12 “Un movimiento social no pucdc constituir una unidad auténoma de analisis. No se pucdcn identificar nunca
un partido, un sindicato, una asociacién voluntaria de cualquier tipo con un movimiento social [...] La sociedad
estd involucrada en su historicidad, en la pmduccidn de si; y esta obra nunca la realiza un centro de decision,
aun cuando ¢l Estado parezca todo poderoso o la clase dominante hegeménica |[...] Elmovimiento sucle serun
espejo roto més que una voluntad consciente y organizada. Pero las contradicciones y las luchas internas no se
pueden comprender mis que por referenciaal movimiento mismo, definido mds abstractamente, no como una
subjetividad colectiva o personal, sino como un actor del drama histérico” (Touraine, 1995:256-263).

13 Formas clementales de interaccion a través del conflicro (Simmel, 1964).
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aporten evidencias. En términos generales, el estudio de caso puede ser ¢jecutado
a través de una metodologia en dos momentos: el primero, exige al investigador
un esfuerzo meticuloso de busqueda de patrones, consistencias, regularidades; el
segundo, exige al investigador la capacidad para relacionar los hallazgos del primer
momento en una descripcidn y comprension mds alld de lo evidente (Yin, 2003:2).
Elestudio de caso es una herramienta para comprender la interaccion entre las dis-
tintas partes de una realidad que es considerada por el investigador como un todo.
El todo a estudiar es el caso a través del cual se pueden realizar distintos niveles
de andlisis que van de una forma genérica a formas mas profundas en las que se
explorala comprension de la estructura, de los procesos, de las fuerzas impulsoras,
de aquello que incide o que opera més alla de la superficie social.

En tal sentido, la propuesta analitica que proponemos revel un proceso de
siete fases durante el cual se definié colectivamente tanto el conflicto socioam-
biental como el rechazo colectivo de los riesgos medioambientales relacionados
con la actividad minera de la empresa canadiense New Gold/Minera San Xavier
en México: primera, la aparicién del problema en el universo discursivo de los
actores (ubicado entre 1995y 1996); segunda, la lucha por el reconocimiento y la
legitimidad en el universo discursivo de los actores (1997); tercera, la emergencia
del problema de los riesgos ambientales en el universo discursivo de los actores
(1998-2000); cuarta, la reemergencia de las demandas ambientales en el universo
discursivo de los actores (2001-2002); quinta, el reenlazamiento de los actores en el
universo discursivo (2003-2004); sexta, la constitucion de los riesgos ambientales
en la base de la movilizacién social en el universo discursivo de los actores (2005-
20006); séptima, la internacionalizacién de la protesta en el universo discursivo de
los actores (2007 en adelante). Las fases corresponden a un proceso que orientd la
accion y el discurso social en su conjunto hacia un modelo de relaciones de poder
que impide crear actores colectivos lo suficientemente poderosos como para incidir
en los cambios que ellos mismos han nombrado de distintas maneras e integrado
a una interpretacion sobre el problema.

Las siete fases revelan que el rechazo de los riesgos medioambientales es una
forma local de abordar el conjunto de transformaciones sociales, econémicas,
politicas y del entorno fisico, que son el resultado de la interaccion entre actores,
discursos e intereses en un entorno en el que se ha favorecido la actividad minera
transnacional, en particular la minerfa canadiense. Las siete fases sugieren que
un tema como los riesgos medioambientales derivados de la actividad minera
canadiense puede convertirse en un problema social local y constituirse en la base
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discursiva de la movilizacién social o, incluso, puede convertirse en un punto de
contacto con otras movilizaciones en otras partes del pais y del mundo, sobre
todo cuando los actores dominantes de una relacién en conflicto, utilizan formas
especificas de discurso, como la politica, los medios de comunicacion o la ciencia
para mantener y legitimar su poder social," de esta forma disponen la situacion
definida como conflicto de una manera que promueve su punto de vista y sus
intereses como lo mas conveniente y congruente para el desarrollo econdmico de
la sociedad local en general.

El conflicto por los riesgos ambientales derivados de la explotacién de una mina,
es una forma de construir socialmente un problema medioambiental en regiones
dela provincia mexicana como el valle de San Luis Potosi. En algunos casos, la idea
de riesgos medioambientales como la contaminacién del agua y el aire con cianuro
por los lixiviados de la mineria moderna es utilizada para plantear también otras
demandas como las de propiedad de tierras, de defensa del patrimonio cultural,
o de la preservacion de flora y fauna endémicas. Sin embargo, los posibles dafios
fisicos a causa de un proyecto minero a cielo abierto no equivalen a la visibilidad
publica de la afectacién o alos riesgos de afectacion. Este tipo de conflictos surgen
precisamente por los problemas que representa cuantificar en términos absolutos
los dafos o los riesgos de afectacion; las estimaciones de los actores se alimentan
de las valoraciones que se toman como base de las decisiones y de las acciones que
se emprenden; la percepcién y la interaccion de los actores se influyen mutuamen-
te en términos reales, ms alld de si la afectacién o los riesgos de afectacién son
verdaderos o falsos para cada una de las partes. El rechazo colectivo de los riesgos
medioambientales, como toda construccién social, se va definiendo mediante un
proceso de superposicion de etapas; las etapas posteriores del conflicto establecido
como tal se edifican sobre el resultado o lo que queda de las primeras.

Lahistoria de los riesgos ambientales en el caso de la empresa minera canadiense
New Gold/Minera San Xavier en el estado de San Luis Potosi se refiere al proceso
que contiene las etapas desde las cuales se edificd la versién mds actualizada (de
2007, momento del corte de esta investigacion) del principio de verdad sobre el
que se apoyan ciertas condiciones sociales definidas como indeseables y como un

14 Entendido el poder social en términos de control. Los grupos tienen mas o menos poder si son capaces de con-
P Srup 3 P

trolar mds o menos, en su propio interés, los actos y las mentes de los miembros de otros grupos. Esta habilidad

presupone un podcr bésico consistente en elacceso privilcgiado arecursos sociales escasos, tales como la fuerza,

el dinero, el estatus, la fama, el conocimicento, la informacion, la “cultura’, o incluso varias formas del discurso

publicoy de la comunicacién (Van Dijk y Mendizabal, 1999:26).
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problema que requiere un debate publico. Esta estimacion, que encontrd su forma
mis acabada en el debate publico acerca de los riesgos medioambientales, pasa por
un proceso colectivo que va configurando la percepcion del problema y por ende
su definicidn, asi como los niveles de aceptacién de éstos a través de por lo menos
siete fases, como se representa en la grafica 1.

Con esta propuesta analitica queremos hacer evidente que las fases se articulan
como una sola unidad, a partir de y por encima del universo discursivo de los
actores en situacién de enfrentamiento de intereses. La representacion deriva en
un modelo que busca sacar a flote los elementos que permiten identificar las fases
principales de la construccion del conflicto como tal, asi como el proceso mediante
el cual sucede la emergencia del rechazo social a los riesgos medioambientales del
proyecto extractivo de laempresa minera canadiense. La propuesta analitica permite
identificar algunos de los momentos coyunturales que llevaron el problema social
local auna escala translocal. Entre otras cosas, éste fue uno de los elementos que se
tomaron en cuenta para denominar la herramienta analitica “modelo salvavidas”.

GRAFICA 1.
REPRESENTACION DE LAS SIETE FASES DE EMERGENCIA DEL RECHAZO COLECTIVO DE LOS RIESGOS
MEDIOAMBIENTALES Y SU CONSTRUCCION COMO CONFLICTO SOCIAL TRANSLOCAL

-El problema aparece como
parte del discurso del Estado
-Ya existian otros problemas.
de RA con mineria y con
empresas extranjeras

-El problema aparece
como parte del
discurso del Estado
-Ya existian otros
problemas de RA con
minerfa y con
empresas extranjeras

-Se vuelve caso
emblemético en

éxico
-Ola mediatica
nacional

-La empresa deja de
emitir comunicados
-Se globaliza la
protesta

-Se definen las voces
y reclamos de los
actores

-Se trata de una
pugna ente
Economia y
Medioambiente

-Se empieza a volver
el centro del debate

-RA base dela
movilizacion
~Surge el FAo
-Se nacionaliza el
FAO

La empresa triunfa
con Ter lingote
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como eje entre.
actores

-La emergencia del problema de los RA
queda apuntalada sobre una evaluacion
técnica sin credibilidad,

~sobre la descalificacién de los grupos
opositores,

~sobre Ia necesidad de buscar alianzas
fueras de San Luis ante la evidencia de
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-El alza del oro genera
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CONCLUSIONES

La propuesta analitica presentada en este trabajo permitié identificar un proceso
de siete fases a través del cual tomé forma el conflicto socioambiental en torno al
caso de la empresa minera canadiense New Gold/Minera San Xavier en el mu-
nicipio de Cerro de San Pedro, en el estado de San Luis Potosi. En dicho proceso
fue posible también comprender que el discurso de los riesgos medioambientales
ha sido una forma local de llamar al conjunto de transformaciones sociales, eco-
ndmicas, politicas y del entorno fisico en la historia reciente del valle de San Luis
Potosi. En el rechazo a este tipo de afectacion o riesgos de afectacion se condensan
de alguna manera las relaciones de poder que han sido escenario y sustento de la
toma de decisiones en el terreno de las relaciones entre economia, sociedad y medio
ambiente en lo local y lo nacional.

La propuesta revela que la fase uno, ubicada entre 1995 y 1996, es el momento
en que los actores prueban distintas maneras de definir la situacién que apenas
empieza a construirse como un problema social. En esta fase, el conflicto no se ha
centrado en alguno de los aspectos discursados; por lo tanto, el asunto se presenta
en el debate publico més bien como un espacio de disputa en el que las distintas
definiciones de la situacion tienen visibilidad, pero no se han aportado elementos
suficientes para considerar alguna versién como la mds dominante. El Estado,
representado por el conjunto de instituciones y funcionarios responsables en los
niveles municipal, estatal, federal, es el actor que mejor aprovecha este momento
coyuntural posicionando las primeras declaraciones y formas oficiales de tratar el
asunto en la opinién publica, particularmente a través de la prensa escrita.

Entre las fases dos y tres, ubicadas en el estudio de caso entre 1997 y 2000,
se establece un periodo de lucha entre voces a favor y en contra del proyecto, se
empiezan a definir dos discursos antagénicos en pugna, uno que privilegia los
beneficios econdmicos, sociales y de politica exterior por encima de los costos
medioambientales, otro que privilegia los impactos negativos para la poblacién y
para su entorno més alld de cualquier estimacién econdmica o de beneficio social,
con esto se delimitan también los grupos y otros protagonistas que sostienen la
existencia de una condicién social daiina o indeseable (Best, 1995:3), y con ello,
se definen también las bases del debate politico en torno al proyecto minero cana-
diense en el Cerro de San Pedro.

Asimismo, durante este tiempo las instituciones oficiales, agencias de gobier-
no y los medios de comunicacién locales legitiman la existencia de los grupos de
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oposicion, no sélo considerdndolos en el debate, sino también estableciendo un
camino para responder a sus demandas; dicho camino es solicitar la intervencion de
la Universidad Auténoma de San Luis Potosi a través de una evaluacion cientifico-
técnica que permita informar la toma de decisiones. El momento coyuntural mas
bien termina por construir el clima de incertidumbre sobre el cual la empresa
monta su estrategia de negociacion con el gobierno estatal.

Durante la fase cuatro, identificada en este caso entre 2001 y 2002, tiene lugar
una transicion fundamental para el desarrollo posterior del conflicto; es el momento
en que queda claro el camino establecido por el gobierno estatal para la atencién
del reclamo social y la solucion de la controversia: el rechazo y la descalificacion. El
Estado intenta construir un clima de confianza alrededor de sus procedimientos y
forma de enmarcar el problema, en consecuencia, la comunidad local organizada de-
cide lanzarse con nuevas acciones de resistencia civil. En sintesis, éste es el momento
coyuntural en el que el aparato de Estado, a través de los funcionarios y operadores
politicos, aparece ante los opositores como el principal enemigo a vencer.

Durante la fase cinco, ubicada entre 2003 y 2004, ¢l Estado y la empresa con-
forman una coalicién de intereses que define el conflicto en términos de empleos
y beneficios econdmicos para la regién. En este contexto, la empresa inicia una
estrategia propagandistica de legitimacion en los camiones urbanos de la capital
y en los medios de comunicacién locales. Los grupos opositores por su parte, de-
ciden llevar su discurso de rechazo a las calles de la ciudad, articulando distintas
acciones de protesta con el objetivo de mantener la atencién de la opinién publica
local y asegurarse un espacio en la agenda medidtica a esta misma escala. En forma
simultanea, algunos de los principales protagonistas de dicha oposicion asumen la
necesidad de llamar la atencién de la opinién publica nacional y establecer redes
de solidaridad en otras partes del pais y fuera de éste.

Durante la fase seis, ubicada entre 2005 y 2006, sucede la nacionalizacién del
caso y el reconocimiento de la movilizacién social local bajo la figura de un Frente
Amplio Opositor (FAO). En este contexto acontecen tanto el deslinde de responsa-
bilidades entre los gobiernos municipal y estatal, como el nuevo permiso otorgado
por Semarnat federal que permite ala empresa iniciar los trabajos de produccién de
su primer lingote. Las acciones de protesta se tornan mds radicales y se sustentan
principalmente en los riesgos de afectacion medioambiental. El momento coyun-
tural, entonces, permite visualizar el atrincheramiento de los actores, asi como
el discurso de rechazo a los riesgos medioambientales asociados con el proyecto
minero de la empresa canadiense, como el eje principal del conflicto.
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Durante la tltima fase del estudio, ubicada en 2007, el problema de los riesgos
medioambientales derivados de la actividad minera canadiense rebasa el cerco me-
didtico local y se instala en la discusion nacional e internacional sobre los impactos
de la industria extractiva de oro a cielo abierto por lixiviacién con cianuro. El
momento coyuntural permite ver que los actores entran en una dindmica de me-
dicién de fuerzas y recursos para defender sus intereses. La fase siete marca una
temporalidad critica en el sentido de que el didlogo eristico se desborda,” dando
lugar, entre otras cosas, ala violencia fisica y a lo que autores como Ernesto Sabatini
(1997:303) denominan la “imposicién del més fuerte”. El momento es aprovechado
por la empresa para mantener la etapa de explotacion y sacar ventaja de incipientes
regulaciones medioambientales asi como de la evidente carencia de mecanismos
judiciales para hacer efectivas las sentencias de los tribunales.

El andlisis del caso revela que los riesgos de la sociedad moderna en México no
s6lo estan relacionados con las asimetrias del subdesarrollo en términos de tecno-
logias aplicadas por empresas mineras canadienses, sino que estan relacionados
también con aspectos histdricos, sociales, politicos y econdmicos que se expresan
en las relaciones de poder a escala local y nacional. El proceso de formacién del
rechazo a los riesgos medioambientales en torno al proyecto minero de la empresa
canadiense New Gold/Minera San Xavier revela que las fuerzas impulsoras de la
sociedad del riesgo en México estdn relacionadas con el contexto de relaciones
y dependencias politico-econdmicas del pais en el ambito internacional y con
un contexto de tensiones y relaciones de poder construidas histéricamente en el
ambito local y regional.

A partir del estudio de caso podemos afirmar que en sociedades locales como
la del valle de San Luis Potosi emerge una percepcion de que las instituciones del
Estado son productorasy legitimadoras de peligros y riesgos en la medida que estén
basadas en relaciones de propiedad y de poder (Beck, 1996:202). Esta apreciacion,
que extraemos de nuestra propuesta analitica, permite identificar que la sociedad
local estd pasando por un momento histérico de ajuste en el que, por un lado,
los aspectos reguladores de la mineria trasnacional resultan insuficientes ante los
posibles peligros derivados de la toma de decisiones, motivo por ¢l cual existe un

15 E] punto de partida del di;ilogo erfstico natural es la existencia previa de diferencias, de desacuerdos que no se
expresanen palabra& Eld iélogo eristico establece las bases para lacomunicacién y el mantenimiento futuro dela
relacién en condiciones mds adecuadas. La discusion permite aprender cosas de los otros y de nosotros mismos,
pero laeristica conduce algunas vecesadesacuerdos mas hondos que muestran laficcion delosacuerdos previos.
Cuando la eristica se desborda pucdc desembocar enlaviolencia, el dafo irreversible y clabuso injustiﬁcablc de
laviolencia verbal (Reygadas, 2005:490).
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reclamo colectivo asimilado por algunos sectores de la poblacién, y por otro lado,
dicho reclamo colectivo es paralizado en términos de la sociedad en su conjunto,
ya que otros sectores de la poblacion se encuentran desinformados, despolitizados
o confundidos por el manejo medidtico y gubernamental que se le da al conflicto.

La tension entre la normatividad vigente en el ramo de la mineria trasnacional
y la persistencia del rechazo social asumido por parte de las poblaciones locales en
distintas partes del pais, ha ganado presencia en los ambitos juridicos, académicos
y politicos a escalas estatal y nacional, pero no ha logrado penetrarlos al grado de
incidir en la cancelacién de los proyectos que las comunidades afectadas consideran
riesgosos. Como ejemplo de ello, se encuentra el propio caso de la movilizacién
social contra la empresa New Gold-Minera San Xavier en San Luis Potosi. E1 10 de
julio de 2012 el Frente Amplio Opositor ala Minera San Xavier recibi6 la noticia de
la declaratoria de anticonstitucionalidad del “Plan de Desarrollo Urbano de Centro
de Poblacién de Cerro de San Pedro”, con lo cual quedé cancelada la autorizacion
emitida por Semarnat al respecto en agosto de 2011; el hecho resulta un avance
significativo en el proceso de impugnacion legal que ha seguido la oposicion por
mis de 16 afios, ya que pone a la vista nuevamente que la empresa opera al margen
de lo establecido en la Ley General de Equilibrio Ecoldgico y Proteccion al Medio
Ambiente; no obstante, la historia de triunfos juridicos en el caso sugiere que una
vez més que el fallo serd insuficiente para impedir que la firma canadiense detenga
sus trabajos de explotacion.

Las sociedades locales mexicanas no sélo se encuentran expuestas a los peligros
y amenazas globales derivadas del desarrollo industrial y tecnoldgico, sino que
también se enfrentan a la produccion sistematica de riesgos que resultan de su
propio proyecto modernizador. En este sentido, los conflictos socioambientales
aparecen actualmente como un producto histérico de la relacién local-global, pero
también son una muestra de que su presentacion en sociedad y su colocacién en
el centro del debate publico, son cruciales para la emergencia de las afectaciones
o riesgos de afectacion al medioambiente como problemas sociales (Best, 1987).

Nosotros hemos identificado que, en casos como éste, la valoracién social de
los riesgos medio ambientales pasa por un proceso de definicién colectiva que
va configurando la percepcién del problema y por ende su definicion, asi como
los niveles de aceptacion de los mismos a través de por lo menos sicte fases que
representamos en ¢l modelo denominado “salvavidas”. No obstante, advertimos
también que las sociedades locales, como la del valle de San Luis Potosi, pasan por
un reacomodo de fuerzas cuyo elemento movilizador no es en s la afectacion o los
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riesgos de afectacion al medioambiente, sino la posibilidad que ofrece este proceso
para denunciar los problemas de las relaciones actuales entre el Estado mexicano,
el mercado y la sociedad civil.
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Cémo elaborar un cartel cientiﬁco

RESUMEN

El cartel es un resumen grafico de los avances o resultados de un proyecto de investigacion
y, como tal, presenta una forma relativamente nueva de comunicacién cientifica. En este
trabajo se retnen algunas indicaciones generales para facilitar la tarea de generar un cartel
que cumple con los requisitos minimos, en sus aspectos formales y de contenido. También
se dan algunas sugerencias para la presentacion del cartel durante el evento académico en el

que haya sido aceptado.

PALABRAS CLAVE: COMUNICACION CIENTIFICA, CARTEL, PRESENTACION DE CARTEL.

ABSTRACT

A poster is a graphic summary of the advances or results of a particular research project and
as such presents a relatively new way of scientific communication. This essay offers some
general guidelines to create a poster that meets the standard requirements, both in its form
and content. We also give a few suggestions about the proper poster presentation during the
event in which it is accepted.

KEYWORDS: SCIENTIFIC COMMUNICATION, POSTER, POSTER PRESENTATION.
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COMO ELABORAR UN CARTEL CIENTIFICO

ANUSCHKA VAN T HoOFT*

INTRODUCCION

Siendo estudiantes o ya como profesionistas, tarde o temprano nos tocara presentar
los avances o resultados de alguna investigacion en el formato de un cartel. El cartel
es una herramienta cada vez mds popular para difundir tales avances y resultados,
ya que nos permite comunicarnos de manera informal y sintética a todo tipo de
publicos: con nuestros pares (por ejemplo, en un congreso internacional especia-
lizado), con investigadores de otras 4reas (por ejemplo, en un congreso sobre la
participacion de la mujer en la ciencia), con estudiantes en un foro estudiantil o
con un publico en general (en un evento de divulgacién de la ciencia). En un cartel
daremos un resumen gréfico de todo un proyecto de investigacion de tal manera
que quede claro para el lector qué queriamos saber, qué hicimos para generar tal
conocimiento y cudles han sido los resultados.

Es importante que el alumno y el investigador desarrollen habilidades para
manejar este tipo de comunicacion cientifica. Para ello, necesitan entender las ba-
ses del lenguaje visual, ademds de captar cabalmente la meditacién conceptual del
cartel, es decir, entender que se trata de ser lo més sintético posible para expresar
lo esencial. Sin embargo, a pesar de que el cartel es un instrumento valido y valioso
en el mundo académico, no existen muchas publicaciones que nos den pautas sobre
su elaboracién mas adecuada. En este breve trabajo se reinen algunas indicaciones
generales para facilitar la tarea de generar un cartel que cumpla con los requisitos
minimos, tanto en sus aspectos formales como de contenido. También daremos
algunas sugerencias para la presentacion del cartel durante el evento.

* Universidad Auténoma de San Luis Potost, Escucla de Ciencias Sociales y Humanidades. Correo electronico:
avanthooft@uaslp.mx Sitio web: www.avanthooft.com
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EL CARTEL CIENTIFICO

A partir de la década de 1990, el cartel ha tenido cada vez mas auge en el mundo
cientifico. Este auge no sélo se debe a que una sesién de carteles sea una solucién
préctica paraacomodar a los participantes en un evento con tiempos limitados. De
alguna manera, el formato es mds creativo que el de un texto escrito (sea en forma
de una ponencia o articulo), ya que incluye aspectos visuales y crea un conjunto
integrado entre texto e imagen; es ese conjunto el que genera el impacto informa-
tivo. Un buen cartel debe ser lo suficientemente atractivo visualmente para que
la gente lo quiera leer, pero también debe tener un contenido lo suficientemente
adecuado para exponer los resultados clave de una investigacion.

Varios investigadores prefieren presentar un cartel que una ponencia (u otro
tipo de presentacién de modalidad plenaria), ya que se sienten mds cémodos con
este formato informal de exposicion: evitamos ser el protagonista en un auditorio y
dirigir la palabra a una multitud de personas desconocidas. Sin embargo, si hay un
aspecto oral en la presentacion del cartel que se combina con su exhibicién, ya que
el publico podré interactuar con el autor al comentarle sobre el cartel. Esto permite
al investigador platicar con gente interesada en su proyecto, pero en un ambiente
mas coloquial y mas personalizada que en una ponencia. El publico serd mas selecto
pero, por ende, més afin a nuestro quehacer. Ademds, en términos cuantitativos, la
interaccidn con otros investigadorcs puede ocupar més tiempo que los quince o veinte
minutos que normalmente se otorgan a las ponencias en un simposio o congreso.

Las personas que visitan las sesiones de carteles las entienden normalmente como
un espacio de esparcimiento, que crea un descanso en un evento cuyo programa
estd lleno de conferencias y ponencias. Paseardn por los carteles con sus colegas, se
detendrdn ante los carteles que llaman su interés y leerdn el cartel si estd bien hecho
cinvitaalalectura. Sus reacciones a nuestros carteles serdn més espontdneas y més
personales. Con ello, la presentacién de un cartel puede dar pauta a intercambios
académicos con base en un acercamiento mds personalizado.

No hay una receta tinica para la elaboracién de un cartel cientifico. Los carteles
varfan de acuerdo con la disciplina, e incluso en una disciplina puede haber varia-
ciones. Ademds, el comité organizador de cada evento dard indicaciones minimas
sobre el cartel que se deben cumplir. Sin embargo, el publico académico se ha
familiarizado con el formato del cartel y sabe qué esperar del mismo cartel. Por
ende, hay que seguir ciertas reglas que permiten la adecuada elaboracién de este
instrumento de difusion.
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ASPECTOS FORMALES

No esta por demas decir que la elaboracién de un buen cartel requiere de tiempo.
Hay que establecer el problema que queremos dar a conocer, reunir los datos que
pretendemos incluir, redactar los textos de cada seccion, editar el material grafico
(tablas, diagramas, fotos, etcétera), agregar leyendas, checar la bibliografia, experi-
mentar cémo disponer estos materiales en el espacio de un cartel, definir colores,
tipografias, etcétera. Estas actividades, por mds creativas y entretenidas que sean,
pueden tomar més tiempo de lo que habiamos calculado.

Al reunir los materiales que constituirdn nuestro cartel, hay que tomar en cuenta
que la extension del texto escrito en un cartel es minima, por lo que se debe pro-
curar que el material grafico ocupe un papel informativo en vez de ser meramente
ilustrativo. Un buen equilibrio entre texto ¢ imagen es de 50%-50% (existen fuentes
que mencionan un méximo de 350 palabras escritas en total), pero se puede dar més
espacio a las imdgenes siempre y cuando contribuyan al mejor entendimiento del
estudio realizado y sus resultados. Todo el material debe ser lo mds simple posible,
pero sin omitir informacion clave para que el lector pueda entender la esencia de
nuestra investigacion. Se recomienda variar el tipo de elementos (cuadro de texto,
fotografia, tabla, etcétera) y no utilizar més de nueve o diez elementos en el cartel,
ya que a partir de este nimero ya no podremos distinguir bien cada uno de ellos
en el conjunto.

Cuando ya tenemos los materiales con los que vamos a elaborar el cartel, po-
demos iniciar a integrar las secciones de éste. Para tal fin, existen programas de
cémputo de disefio grafico profesional alos que podemos recurrir, pero la mayoria
de los investigadores prefiere trabajar con Microsoft PowerPoint por estar més fa-
miliarizados con este programa. PowerPoint cuenta con algunos elementos bésicos
que pueden servir para facilitarnos el trabajo, como son las plantillas, la opcion de
definir el tamano del cartel o la de activar guias de cuadrilla.

Es importante tener en mente que un cartel debe ser atractivo y ameno: su
objetivo es vender una idea mediante una comunicacién inmediata. Recordemos
también que, sea en texto o imagen, la informaciéon mds relevante obtendrd un
espacio prominente en el cartel, en la parte superior y central, lo cual podremos
acentuar aun mds a través de elementos gréficos, como el uso de un color que
destaca o un tamano de letra més grande, entre otros. A continuacién se presen-
tan algunas sugerencias para optimizar la elaboracién de nuestros carteles en sus
aspectos formales.
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o No sobrecargar el cartel con texto ¢ imagenes. A veces queremos dar tanta
informacion que no todo cabe en el espacio reducido de un cartel. Si queremos
forzar a que toda esta informacién sea incluida, no hemos captado bien la
intencién de un cartel: el reto es ingeniar cémo podemos condensary centrar
los datos en una presentacion concisa, clara y sencilla. Se ve bien si nuestro
cartel expresa sobriedad, limpieza, y que pueda “respirar”, es decir, que haya
espacios en blanco.

o Evitar el uso de un tamafio de letra pequefia. Nuestro cartel debe de ser legible
al menos a dos metros de distancia. Por lo general, no se utilizan letras mas
chicas que 14 puntos (ni en leyendas ni en la bibliografia, ni en notas a pie,
ni en ningun otro lado). El minimo para el texto regular es de 18 puntos
para formatos de cartel pequefios y 20 puntos para formatos mas grandes.
Subtitulos y titulos deben ser méds grandes. Si con este tamano de letra no cabe
el texto, serd necesario recortar el texto, mas no reducir la letra. El principio
que opera aqui se llama “poco y grande”, es decir, un texto resumido pero
de buen tamano.

e Escoger un tipo de letra adecuado. Algunas letras parecen muy creativas o

informales, pero son dificiles de leer. También las letras con el mismo ancho,

como Courier, corren este riesgo. Lo mds conveniente son las letras con
serifas o con patines, que tienen como un pequefio pie en los extremos de la
letra. Estas letras son més faciles de leer y no causan tantas ambigtiedades

para distinguir ciertas letras (como, por ¢jemplo, en la diferencia de 1 y I),

por lo que permiten una lectura més 4gil del texto. Ademas, los disefiadores

dicen que estas letras expresan tranquilidad, autoridad, dignidad y firmeza.

Algunos ejemplos de tipos de letras con serifas son Baskerville, Bodoni,

Bookman Old Style, Cambria, Century Schoolbook, Garamond, Palatino,

Times y Times New Roman.

No hay que variar demasiado el tamafio o tipo de letra. Por ejemplo, no se

recomienda utilizar mas de dos tipos de letra. Tal vez ayuda pensar en la

puesta en pagina de un periédico o una revista: al ser consistente y uniforme
se puede crear una apariencia limpia y legible. Sea cual sea el tipo y tamano
de letra, se debe evitar el uso de las mayusculas seguidas, ya que dificultan la
lectura. Esto se aplicaa todo el texto del cartel, incluyendo titulos, subtitulos,
leyendas de fotos y listas de bibliografia.

Escoger un estilo de redaccién adecuado. Los textos escritos deben ser cortos,

no mas de diez a quince lineas por seccién. Incluso, para tener otra indicacién
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cuantitativa, se puede aplicar aqui la “regla de 6 x 6” de las presentaciones
en PowerPoint: no més de seis lineas por diapositiva (o cuadro de texto) y
no mds de seis palabras por linea. El estilo de estos textos es en frase cortas,
claras y concisas. Se debe evitar el uso de texto narrativo en las secciones,
sobre todo, al exponer los resultados y la discusion, ya que esto nos llevaria
a descripciones demasiado extensas. Obviamente, hay que cuidar mucho la
ortografia, acentuacién y puntuacion: los errores se magnifican en un cartel
y transmiten una imagen de poco profesionalismo.

Contextualizar el material grafico (tablas, fotografias, diagramas, etcétera).
Las imdgenes no s6lo se escogen para ilustrar nuestro cartel, sino deben dar
informacién adicional para una comprension cabal del proyecto presentado.
El publico espera encontrar el material grafico sobre todo en la seccién de
resultados. Cada imagen debe tener una leyenda clara (no centrada y sin
punto final), que aparece arriba de tablas, cuadros y diagramas, mientras que
se coloca debajo de fotografias, caricaturas u otras figuras. Se prefiere el uso
de material original; en otros casos se incluye el crédito. Las tablas deben ser
cortas, sencillas de entender y solamente representar los datos mas relevantes:
no es realista esperar que el lector revise los resultados de cada una de las va-
riables de nuestra investigacion. Se pueden incluir mensajes cortos en vinietas,
recuadros, u otras gréficas para disimular el texto redactado.

Integrar visualmente el texto para su correcta lectura. Las partes del cartel
conllevan informacién que, para captar bien ¢l contenido, deben leerse en
cierto orden. Asi, por ejemplo, primero leemos la introduccién y luego la
metodologia; las conclusiones vienen después de la discusion; la bibliografia
va al final. El autor debe organizar visualmente su cartel de tal forma, que
el lector intuya por dénde empezar a leer, y luego dénde seguir leyendo. Si
nuestro cartel es de tres columnas, es 16gico iniciar por la columna del extre-
mo izquierdo (de arriba hacia abajo), leer después la columna de en medio
—iniciando arriba— y al final la columna del extremo derecho. Leemos de
arriba hacia abajo y de izquierda a derecha. Por ende, la introduccién no se
coloca en el centro-inferior del cartel, y la bibliografia no va en la esquina
izquierda-superior. Al no tener una division clara en columnas, es importante
dar suficientes pistas al lector para que inicie la lectura en el orden requerido
si es que queremos que entienda de qué trata nuestro proyecto. Para ello, po-
demos enumerar las secciones de nuestro cartel. Esto hara que el contenido
del cartel se vea organizado, claro y fécil de entender.
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o Usar correctamente los colores. El cartel debe ser llamativo, pero la parte visual
(es decir, el disefio y la seleccion de colores) no debe distraer al lector del conte-
nido al interferir la lectura. Hay que ser discretos: el contraste de colores debe
ser adecuado, simple y atractivo. El uso del color debe ayudar a transmitir el
mensaje, por lo que se puede utilizar para dividir secciones, guiar la direccién
de lalectura, resaltar partes fundamentales de la informacion, entre otros. No
podemos adentrarnos aqui en la teorfa de los colores, pero seria bueno que cada
persona que elabora un cartel sepa al menos las bases de cémo influyen los co-
lores y sus combinaciones en nuestra percepcién. Una regla general podria ser
no usar muchos colores distintos ni demasiado brillantes, ya que esto distrac'y
crea un efecto intranquilo. Si incluimos fotografias (de buena resolucién para
que no se pixeleen) es mejor que sean de color mate en vez de brillante.

ASPECTOS DE CONTENIDO

Todo es importante en un cartel: hay que demostrar estilo, talento, creatividad y
originalidad. Ademds, se debe cumplir con el formato establecido por el comité
organizador del evento donde se expone el trabajo. Son muchos los factores que de-
bemos tomar en cuenta al procurar que el cartel sea legible y visualmente atractivo.
Todos estos factores en su conjunto hacen que un cartel transmita efectivamente
su mensaje: la informacion sobre algtn hallazgo que generé mas conocimiento
sobre el fendmeno, que es nuestro objeto de estudio.

Sin embargo, un cartel no es solamente un instrumento visual en el que cuidamos
cémo transmitir el conocimiento adquirido; ante todo es importante tener claro
qué se pretende transmitir. Hay que tomar en cuenta que el ptblico —si decidié
leer nuestro cartel— dedicard entre dos y cinco minutos méximo a nuestra obra.
En este lapso tan corto nuestro cartel debe ser capaz de transmitir el mensaje
que nosotros queremos que se lleve el lector. Si no somos directos y eficientes o
si queremos dar demasiada informacién, corremos el riesgo de distraer al lector y
perdemos la oportunidad de dar a conocer nuestro trabajo.

Aqui no es el momento de discutir cdmo hacer que el contenido del cartel sea ori-
ginal, pertinente, y actualizado para aportar conocimiento nuevo. Estas condiciones
dependen mas bien de cada disciplina y de la relevancia de las preguntas de inves-
tigacién que se han planteado. Sin embargo, al definir el problema a exponer en el
cartel es valido preguntarnos qué estamos aportando a nuestra linea de investigacion.
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Para dar claridad a la estructura del contenido, hay que dividir el texto escrito
con su material gréfico correspondiente en diversas secciones, cada una con su
subtitulo correspondiente. Estas secciones dependen de los usos y costumbres de la
disciplina y de los lineamientos del comité organizador. En general, el cartel debe
expresar los siguientes puntos:

Secciones del cartel cientifico
1 | Namero de referencia del Opcional
cartel

2 | Tieulo

3 | Autor(es) yadscripcion

4 | Resumen Opcional

5 | Introduccién ¢Cuil es nuestra pregunta?, ;cudles son los objetivos?, ;por qué
hacemos esta invcstigadén?

6 | Metodologia ¢Coémo tratar el problema?, ;qué herramientas sirven para esta
investigacion?, ;qué hicimos para obtener los datos?

7 | Resultados ¢Qué encontramos?

8 | Discusion Opcional | ;Quésignificanlos datos enconcrados?

9 | Conclusiones ¢<Quéaportd la investigacion, qué otras preguntas arrojo, a qué
nos condujo para posteriores investigaciones?

10 | Bibliograffa Opcional

11 | Agradecimientos Opcional

Veamos de cerca cada una de estas secciones.

1. El niimero de referencia del cartel. En la mayoria de los eventos, al ser aceptado
nuestro cartel, se nos otorga un niimero de referencia. Este nimero lo podemos
incluir en nuestro cartel (por ¢jemplo, en una de las esquinas superiores) para
facilitar su ubicacién en caso de que haya alguna evaluacién del mismo durante
el evento. También nos sirve para saber dénde pegar nuestro cartel una vez que
hayamos llegado al evento, ya que usualmente los espacios destinados para las
sesiones de cartel indican el lugar de cada cartel a través de la colocacion de su
nimero en el espacio asignado.

2. El titulo. El titulo del proyecto que exponemos en nuestro cartel va centrado en
la parte superior. Ademas del primer impacto visual general del cartel, los lectores
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primero se enteran del titulo y con base en ello decidiran si les puede interesar
nuestro cartel o no. Un buen titulo es llamativo, pero no demasiado informal ni
demasiado especializado. Es deseable evitar los titulos interrogativos. El mejor titulo
es corto (no més de 15 palabras), 4gil y directo en reflejar el tema y las conclusiones
del proyecto a presentar. No debe ocupar mas de dos lineas en un tipo y tamafio de
letra que sea legible a una distancia de unos dos metros. Si con estos criterios no
cabe el titulo, hay que reducir el texto del titulo, no el tamafio de la letra.

3. El autor(es) y su adscripcion. El pblico querrd saber quién elaboré el cartel. Debajo
del titulo, en letras ms chicas (hay que ser elegantes), deben ir los nombres de los
autores. Estos son normalmente las personas que efectivamente elaboraron el cartel y
no todas las que participaron en el desarrollo de la investigacion para hacer posible la
generacioén del conocimiento nuevo que se estd presentando. Algunos investigadores
prefieren utilizar su nombre completo en vez de sus iniciales para darle un toque
mas personal al cartel; no se incluyen los titulos o grados académicos. También
es importante mencionar la(s) institucién(es) de adscripcion, ya que la(s) estamos
representando al exponer nuestro trabajo como estudiantes o investigadores. Para
ello, ademds de escribir el nombre de la institucidn en texto, es comuin incluir los
escudos o logos como imagen. De manera opcional, se puede incluir el correo elec-
trénico para facilitar la comunicacion con otros investigadores posterior al evento.

4. El resumen. El cartel generalmente no cuenta con un resumen (el cartel en sf
ya es un resumen), pero puede haber eventos en que se nos pide enviar uno para
incluirlo en el programa del evento o incluso en el cartel mismo. Al aparecer en el
cartel, este texto es el primero —después del titulo— que leerdn los demds parti-
cipantes en el evento y de ello depende si seguirdn leyendo el resto del cartel o no.
Esto hace que el resumen tiene que ser corto (no mds de 150 palabras), directo y
sencillo. Conviene usar un vocabulario familiar para el lector, y no emplear siglos
o abreviaturas poco comunes. En el resumen se expone el propésito y los métodos
del estudio. El resumen debe anticipar las conclusiones para que el lector sepa cual
serd el hilo negro del cartel.

S. La introduccidn. Explica la naturaleza de nuestra investigacion. Como tal, con-
tiene la presentacion del temay su problema, ademas de los objetivos de la investi-
gacion. Los lectores querrdn saber en la seccién de las conclusiones si efectivamente
se cumplieron los objetivos, de modo que éstos seran nuestro hilo conductor para
integrar las demds secciones del cartel.
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6. La metodologia. Se aclara cémo se realizé la investigacion para que el publico
pueda verificar su rigor. A esta seccion a veces se le llama “materiales y métodos”,
“estrategias de investigacion” u otro equivalente. Aqui se dice cémo se realizé la
investigacion: se incluyen el diseno del estudio y la forma en la que se analizaron
los datos. Esta seccion normalmente ocupa poco espacio en el cartel, salvo en casos
en los que se innové algun disefo del experimento aplicado.

7. Los resultados. Esta es la parte proporcionalmente més grande del cartel, ya que
es donde se presentan los hallazgos de la investigacion. Gran parte de esta seccién
se podré representar a través de tablas, diagramas, cuadros, etcétera. Esto no sola-
mente condensa la informacion, sino también hace posible la creacién de un cartel
visualmente mds atractivo.

8. La discusidn. No siempre hay una seccion de discusion en el cartel: una sesion
de carteles permitira al autor discutir directamente con la gente interesada en su
investigacion sobre cémo interpreta los datos obtenidos. Para los que si quieren
presentar esta seccion, es cuestion de cuidar el aspecto visual de la misma, y no
depender exclusivamente de texto redactado.

9. Las conclusiones. Formulan alguna ensenanza que result6 de la investigacion.
Deben ser claras y escuetas ¢ ir acorde con los objetivos. A veces las conclusiones
se presentan como un enlistado de puntos. Pueden incluir una breve discusion en
caso de que el cartel no cuente con una seccion tal.

10. La bibliografia. Es unalista de obras que hemos citado en alguna parte del cartel.
No se hace referencia a otros autores que no aparezcan en el cartel, al menos que
hagamos un apartado llamado “para leer mas...” o algo parecido. Al citar a estos
autores en alguna seccién con texto redactado, se sugiere no utilizar notas a pic de
pégina, ya que esto haria que los lectores tengan que brincar de un lado a otro en
el cartel, lo cual no serfa muy amigable para nuestro publico. En caso de que el cartel
haya sido expuesto en algtin otro evento o de que ¢l contenido se haya publicado
con anterioridad, es en la bibliografia donde podemos —y debemos— mencionar
este hecho. Aqui también podemos anotar la referencia a alguna pagina de internet
donde se puede encontrar mas informacion.

11. Los agradecimientos. Es importante —y, a veces, obligatorio— dar crédito a
las instancias que financiaron nuestro proyecto. Ademds, hay que dar las gracias
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a las personas que apoyaron con su tiempo o con infraestructura para el buen
desarrollo del proyecto o el cartel: asesores, revisores, personas entrevistadas, etcé-
tera. A veces esto se puede hacer en una sola frase, por lo que no ocupa un espacio
significativo en el cartel.

ASPECTOS DE LA PRESENTACION

Al tener un cartel que cumple con todos los requisitos descritos arriba, podemos
ir al evento para colgar nuestra obra. Hay que revisar con el comité organizador
cudl sesion de carteles nos toca, dénde se realizard y en qué horario. Comiunmente,
los carteles se organizan en sesiones temdticas (muy parecidas a los simposios de
los congresos) y serd bueno saber qué otros carteles habrd en nuestra sesion para
mejor poder situar nuestro trabajo. También debemos revisar asuntos mas practi-
cos, como por ejemplo quién provee las chinchetas, cinta adhesiva u otro material
paraasegurar el cartel ala mampara o pared. Hay que procurar llegar en el horario
establecido para la colocacién del cartel (y también a la hora de quitarlo), lo cual
puede ser en un dia diferente al de la sesion de exposicion. Asi evitamos que la gente
nos vea colocando nuestro cartel cuando la sesion ya ha iniciado.

Durante la sesion de exposicion de carteles, el autor debe colocarse cerca de su
cartel; dejarlo abandonado no hablard bien de nosotros. La gente quiere asociar
el trabajo con una cara y tendremos que estar presentes durante todo el horario
asignado a nuestra sesién. Pero tampoco debemos estar demasiado cerca y, mucho
menos, en frente del cartel. Lo mejor es situarse a un lado, para que la gente tenga
una buena visién desde lejos y pueda acercarse a nuestra obra para leerla.

Hay que estar disponible y atento, pero dejar espacio a que primero el cartel
mismo haga su trabajo de provocar a la gente. Al momento en que haya alguien
que esté leyendo nuestro cartel, no se ve bien si de inmediato lo abordaremos para
abrumarlo con informacién adicional. Dejemos que las personas primero vean
nuestro cartel y capten la esencia de nuestra investigacion. Siluego nos hacen alguna
pregunta tendremos la oportunidad de contestarla e iniciar una conversacién sobre
nuestro trabajo. Al ver que alguien se queda mucho tiempo con nuestro cartel pero
sin preguntar nada, podemos ofrecerle alguna aclaracion parainiciar el intercambio
de ideas. La interaccién libre con otros investigadores es la parte mas valiosa de la
presentacion del cartel: podemos discutir con nuestros pares y recibir retroalimen-
tacion con la cual afirmar o redefinir el rumbo de nuestra linea de investigacion.
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A pesar de que las platicas durante la presentacién de carteles sean informales,
no estd por demds preparar estos intercambios con nuestros pares. ¢Qué queremos
discutir con ellos? Si es sobre los resultados de nuestra investigacion, ¢cuéles son
los més relevantes? Si es sobre la originalidad de nuestra metodologia, ¢c6mo
podremos fundamentarla de manera clara y sucinta? También es bueno anticipar
eventuales preguntas del publico.

Muchas redes de investigacion entre investigadores de distintas instituciones
tuvieron su inicio en una platica durante la presentacién de carteles. Hay que dispo-
nerse para dar continuidad a los nuevos contactos. Sin embargo, una presentacién
de cartel es ms efimero que una ponencia, de la cual al menos existe el resumen o
el texto 7 extenso en alguna memoria que los participantes al evento se pueden
llevar a casa. El intercambio de tarjetas de presentacion es indispensable (jhay que
tener suficientes a la mano!). Obsequios, como copias de nuestras publicaciones
(impresas o en CD), u hojas tamafio carta con la informacién més relevante de
nuestro cartel (también llamados “microcarteles”) pueden ser ganchos que logrardn
que los lectores de nuestro cartel se acuerden de nosotros y de nuestro proyecto de
investigacion. Asi podran consultar y estudiar la informacién que ofrecimos en el
evento y llevar a casa algo tangible de nuestra investigacion.
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* CLAUDIA ROCHA VALVERDE

Las herederas contemporaneas de la Madre Tierra
Ser mujcr indl’gcna teenek, disyuntivas y desafios de las tradiciones femeninas
en la Huasteca potosina

RESUMEN

En este trabajo se exponen algunos de los cambios significativos en cuanto a dos tradiciones
) p g g
prehispénicas de los indigenas teenek de la Huasteca potosina, al oriente del estado de San Luis
Potosi. La primera es la actividad textil, prictica desarrollada mayormente en el émbito feme-
ninoyy, por otro lado, comparativamente se expone de manera breve el ritual de los voladores
de Tamaletom del municipio de Tancanhuitz, préctica ancestral en la que tradicionalmente
q
han participado solamente los varones y en la que en la actualidad empiezan a involucrarse
y
las mujeres de la comunidad. El objetivo del estudio comparativo entre el ritual mencionado
] )
y la tradicion textil es detectar algunos rasgos de cambio y procesos de adaptacion en las
tradiciones, para lo cual desempenan un papel determinante la movilidad y las migraciones,
de las que con caraala “modernidad” son parte las nuevas generaciones de jovenes indigenas.

PALABRAS CLAVE: HUASTECA POTOSINA, INDIGENAS TEENEK, ACTIVIDAD TEXTIL, VOLADORES DE
TAMALETOM, PROCESO DE ADAPTACION.

ABSTRACT

In this work we explain some of the important changes regarding two pre-Columbian tra-
ditions of the Teenck Indians of the Huasteca Potosina region located in the eastern part of
the State of San Luis. The first one is the textile craftsmanship, an activity performed mostly
by women. On the other hand, we explain briefly the ritual of the flyers of Tamaletom in
the municipality of Tancanhuitz, an ancestral tradition in which traditionally only males
have participated but in present days women within the community are becoming involved.
The objective of this comparative study between the ritual of the flyers mentioned above
and the textile tradition, is to find some features of change and adaptation processes in such
traditions, for which the mobility and migrations that involve the new generations of young
indigenous people facing “modernity” play a vital role.

KEYWORDS: HUASTECA POTOSINA, TEENEK INDIANS, TEXTILE CRAFTSMANSHIP, FLYERS OF TAMALETOM,
ADAPTATION PROCESSES.

Enviado a dictamen el 21 de agosto del 2012.
Recibido en forma definitiva el 28 de agosto y el 20 de octubre del 2012.
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LAS HEREDERAS CONTEMPORANEAS DE LA MADRE TIERRA
SER MUJER INDIGENA TEENEK, DISYUNTIVAS Y DESAFIOS
DE LAS TRADICIONES FEMENINAS EN LA HUASTECA POTOSINA

CLAUDIA ROCHA VALVERDE*

INTRODUCCION

La regién Huasteca comprende los estados de Veracruz, Puebla, Hidalgo,
Querétaro, Tamaulipas y San Luis Potosi. Est4 ubicada al oriente del pais, entre la
costa norte del Golfo de México y la sierra Madre Oriental (véase la figura 1). En
esta region han cohabitado histéricamente distintos pueblos de diferentes cultu-
ras, entre los que cabe mencionar a los teenck (o huastecos de filiacién mayense),
otomies, nahuas, totonacos, tepchuas y grupos chichimecas.

La parte de esta vasta region a la que se hace referencia en este texto es la que
corresponde a San Luis Potos (véase la figura 2), estado que tiene en la actualidad
un porcentaje importante de poblacién teenck (o huasteca), nahuas y pames, en
mayor y menor proporcion, respectivamente. Estos pueblos indigenas mantienen a
la fecha tradiciones milenarias relacionadas con su cosmovisién. Aquiabordaremos
algunos aspectos relativos a practicas femeninas del pueblo teenck.

En este trabajo se exponen algunos de los cambios significativos en cuanto a la
actividad textil desarrollada mayormente en el dmbito femenino. Considero que
esta tarea es un tipo de termémetro que permite identificar algunos aspectos de
transformacion en lavida cotidianay ritual de las comunidades debido a influencias
exdgenas a éstas, entre otras cosas.

La confeccién y el uso de las vestimentas de origen prehispanico y la tradicion
oral a través de la cual suponemos que se transmite esta memoria estética son estu-
diadas en un periodo genealdgico contemporineo que comprende tres generaciones
de mujeres teenck del siglo XX: la abuela, la hija (generacién intermedia) y la nieta.

Por otro lado, comparativamente se expone de manera breve el ritual de los
voladores de Tamaletom del municipio de Tancanhuitz, una préctica ancestral
de los teenck en la que tradicionalmente han participado solamente los varones y
en la que en la actualidad empiezan a involucrarse las mujeres de la comunidad.

* Centro de Inv restigacion y Docencia en Humanidades del Estado de Morelos (CIDHEM).. Estuvo como investi-

gadora en El Colegio de San Luis de 201022012y en septiembre de 2013 regresard a hacer una estancia post
doctorral. Correo tlcctromco rochaclau@yahoo.com
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FIGURA 1.
ESTADOS QUE CONFORMAN LA REGION HUASTECA

San Luls Potosi
. Tamaulipas

. Querétaro

. Veracruz

.. Hidalgo

. Puebla

Ilustracion: Cristobal Martinez. Mayo 2010

FIGURA 2.
MUNICIPIOS DE LA HUASTECA POTOSINA

+

Ilustracion: Cristobal Martinez. Mayo 2010

El objetivo del estudio comparativo entre el ritual mencionado y la tradicién textil
es detectar algunos rasgos de cambio y procesos de adaptacion en las tradiciones
para los cuales desempefian un papel determinante la movilidad y las migracio-
nes, de las que ante la “modernidad” son parte las nuevas generaciones de jovenes
indigenas. Para ello se tomaron en cuenta algunos testimonios de los hombres y
mujeres participantes de dichas practicas, como se plantea a continuacion.
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CONTEXTO HISTORICO

Las mujeres del pueblo teenck han mantenido durante milenios la confeccién
de la vestimenta tradicional, la cual se remonta a su pasado prehispanico. Esta
indumentaria ha tenido un papel preponderante no sélo por el hecho de que sirve
para proteger el cuerpo de la intemperie, sino también porque histdrica y cosmo-
légicamente se le ha asignado un valor simbdlico debido a que la actividad textil
ha estado relacionada con deidades importantes.

Un estudio en torno a textiles antiguos de México es el que hizo Aguilera sobre
la faja ralimuli, acerca de la cual describe: “Deidades del México prehispanico, como
Tlazolteotl-Ixcuina, Mayahuel, Chalchiuhuitlicue y Xoquiquetzal se asociaban
con la actividad de tejer y en sus representaciones incluian husos en el cabello o
en las manos” (Aguilera:34). Estas diosas que “hilaban la vida” eran generadoras
de la misma y tenfan una funcién de parteras, por lo que ¢l acto de tejer puede
considerarse una metéfora del origen y del orden del cosmos. Las deidades del
tejido eran selénicas; es por ello que los ciclos agricolas lunares se atribufan a éstas,
significando el vinculo césmico entre la Tierra y la Luna.

El titulo de este texto hace referencia a las hijas de la Madre Tierra debido a la
importancia simbdlica que ha tenido esta deidad suprema desde su origen en los
antepasados prehispdnicos que incluyen al pueblo teenek, entre otros. El concepto
de Madre Tierra se encuentra presente en la actualidad en el sistema mitoldgico
y ritual de este pueblo, relacionado con la fertilidad agricola principalmente y la
idea delo femenino. Un ejemplo se encuentra en la memoria oral de los teenck que
refiere que cuando una mujer usa la indumentaria tradicional se convierte en el
centro del universo y con ello reafirma sus cualidades de progenitora convirtién-
dose en simbolo de la fertilidad que da origen y sustento a la vida, personificando
ala Gran-Madre Tierra o Pulik Miim-Tsabaal, como lallaman en lengua teenck.

Otro ¢jemplo de la importancia cosmoldgica de La Madre Tierra es que involucra
launién de los contrarios como lo femenino y lo masculino en su cualidad de numen
dual. En este sentido, Galinier (1990:543) sefiala “que las tradiciones locales de la
Sierra Madre coinciden en considerar a la Tierra a imagen de una mujer”. Por otro
lado, Tate (2003:37) apunta que ¢l concepto de lo femenino se ha vinculado a la
condicién de humedad, frio, bajo, interior, receptividad y generacion entre pueblos
indigenas que comparten ciertas tradiciones mesoamericanas.

Las representaciones y alusiones a esta deidad en la Huasteca potosina se ma-
nifiestan de manera variada. Una es la que refiere Sudrez en cuanto a los bordados
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principales de una de las prendas de la vestimenta femenina, el guechquemitl, de-
nominado dhayemlaab en teenck (véase la figura 3a yla 3b). El autor, en su trabajo
de recopilacién de mitos de este pueblo, sefiala que “la prenda tiene tres bordados
bésicos: el ‘Maamlaab’ (simbolo de dios), el ‘Arbol de la vida' y el simbolo de la
‘Madre Tierra™ (Sudrez, 2008: 49-50), con los cuales coinciden otros testimonios
de miembros de este pueblo.

Consideramos que ¢l contexto cosmolégico descrito anteriormente sirve de
referente para identificar algunos aspectos relevantes de la vision del mundo teenek.
Si bien las mujeres en particular tienen algunas décadas incursionando en el mer-
cado de artesanias con sus bordados, el uso y confeccion de sus textiles ha estado
destinado histéricamente a las ceremonias que consideran sagradas, a través de
las cuales establecen contacto con los ancestros, y para las cuales la indumentaria
tiene especial importancia.

FIGURA 3A.
Hija DETINA Y BRUNO DOMINGUEZ, EN CUYO DHAYEMLAAB APARECE BORDADA AL CENTRO UNA
ESTRELLA, QUE ES LA REPRESENTACION DE DI10S O MAAMLAAB,SEGUN LA TRADICION ORAL

Entrada ala Cueva Sagrada del Viento. Huichihuaydn, municipio de Huchuetldn. Diciembre de 2010.
Foto: Claudia Rocha
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FIGURA 3B.
DHAYEMLAAB CON REPRESENTACION DE LA MADRE TIERRA AL CENTRO. BORDADO POR MARGARITA
ZUNIGA PEREZ, TEENEK DE LA COMUNIDAD DE SANTA BARBARA, AQUISMON

Noviembre de 2005. Foto: Claudia Rocha

CONTEXTO CONTEMPORANEO

Cabe preguntarse, ;qué sucede en la actualidad con los teenek y su origen ancestral
respecto de las transformaciones socioculturales a las que estan sujetos en medio
de un contexto globalizante?

En el caso de la tradicién textil, entre los teenck sigue fuertemente arraigada
una memoria estética que transmiten genealdgicamente. Esta actividad femenina
ha tenido importantes modificaciones a través de la historia; sin embargo, en la
actualidad permanece vigente el uso de la vestimenta ritual, contrariamente a
lo que sucede con el atuendo de los varones, quienes mestizaron més rapido su
indumentaria.

Puede pensarse que las teenek en general tienen menor movilidad respecto de
los varones. Si éstos emigran, las mujeres permanecen en las comunidades cuidando
de los hijos, al menos en el caso de las mayores de treinta afios. Este puede ser un
motivo para que ciertas tradiciones se conserven, como la memoria oral, la lengua,
el quehacer textil, la cocina, entre otras. Para que una tradicién subsista, debe
haber una comunidad a quien hablar en lengua madre, a quien vestir y alimentar
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de cierta manera; debe haber dioses a quienes rezar y ofrendar. De las tradiciones
mencionadas la mayorfa recae en el dmbito de lo femenino, en especifico, en el
concepto de madre, el cual tiene distintas connotaciones, entre las que destaca
el vinculo identitario con el territorio que identifica a los teeneck como pueblo.
La idea del “terrufio” en términos fisicos es referida por Gonzélez como algo que
“independientemente de su extension y del tipo de relacion que con él se mantiene,
es la porcién de naturaleza sobre la que vive la colectividad y en relacion con la
cual se teje su identidad” (2011:88-89). En este sentido, puede considerarse que
las teenck estédn enraizadas simbdlicamente al “terrufio”, y como hijas de la Madre
Tierra estan encargadas del resguardo del territorio sagrado manifiesto en ciertas
cuevas, montes y manantiales, donde habitan los ancestros.

LOS ROLES DE GENERO FEMENINO Y LA TRADICION
EN EL CONTEXTO CONTEMPORANEO

En el periodo actual se identifican algunas de las actividades que emprendian
hombres y mujeres en el pasado prehispanico, entre las cuales se aprecia una clara
diferenciacion de lo que correspondia a lo masculino y a lo femenino. En cuanto
a los quehaceres de las mujeres, Konieczna (2011:1) refiere, en su texto sobre La
ninia bien educada (época prebispanica), que “limpiar la casa, preparar los alimentos
e iniciarse en las actividades relacionadas con el telar de cintura eran todo un en-
trenamiento para el matrimonio, lo que solfa ocurrir en la adolescencia” La autora
retoma a los cronistas Sahagin y Mendieta, quienes enumeraron algunas de las
virtudes que debia poseer una joven educada de la época, entre las que cabe destacar:

[...] no debe entrar sin propdsito en casa deotro, paraqueno le levanten algl’m testimo-
nio; si entra en casa de sus pariences, debe tenerles acatamiento y hacerles reverencia, y
luego tomar ¢l huso yla tela, ¢ lo que alliviera que conviene hacer.[...] Se debe levantar
tempranoen la madrugada para atenderelaltar delos dioses. Lucgo debe ponersca moler
el maiz, tejer, hilar o cualquicr cosa de la casa. Debe tener buen cuidado de la hilaza v
delatela y de lalabor, sabiendo poner hilos, colores y como unir las piczas (2011:1-2).

Con el testimonio de los cronistas constatamos la permanencia de tradiciones de
larga duracién que han prevalecido durante siglos. Para heredar las tareas y las
ceremonias rituales, uno de los medios mas efectivos ha sido la transmision de la
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memoria de manera oral. En términos generales, los roles de género no se han mo-
dificado sustancialmente desde el tiempo de los antepasados hasta el dia de hoy, si
tomamos en cuenta que las labores relacionadas con la preparacién de los alimentos
ylaactividad textil estan en manos de las mujeres desde que son muy jovenes. Esta
distribucién de actividades femeninas y masculinas son practicas histricamente
naturalizadas en las sociedades indigenas —aunque no exclusivas de éstas—.

Se ha visto ya la importancia de la actividad textil en términos précticos y
como destino cosmoldgico de lo femenino. Aqui cabe exponer un ejemplo de una
creencia chamula: “Cuando empezé el mundo, dicen que la Luna subié a un drbol./
‘Ustedes deben tejer’, les dijo a las primeras madres. / ‘Ustedes deben hilar’. Les
ensefid a tejer desde alld arriba. /Asi fue que empezd el tejido. / [...] Si no fuera por
la Luna no sabrfamos tejer. /Es que nos dejé dicho c6mo hacerlo [...]” (Jiménez,
1993:40). Segtin este testimonio, la tarea de hilar y tejer se heredd por designio
de las deidades lunares, las cuales constituyen a la fecha parte de la memoria del
pensamiento simbdlico. Este patrimonio estd presente de manera cotidiana sin que
se tenga conciencia de ello en cada uno de los actos en los que se manifiesta; es algo
que sucede de manera natural y se encuentra en constante transformacién como
resultado que es de una cultura viva y dindmica que necesariamente cambia sus
referentes culturales con el paso del tiempo. La cuestion es como se transforman
las tradiciones sin dejar de reafirmar la cohesion y la identidad colectiva indigena.
En este sentido, como refiere Gonzalez (2011:87): “Esta dialéctica entre cambio
y persistencia, devenir o ser, [...] adquiere una significacién peculiar en tiempos
recientes por la pretension de universalidad con que nace la cultura moderna”. Un
cjemplo de ello puede observarse en la gencalogia de tres mujeres del siglo XX de
la misma familia (véase la figura 4): la de 70 afios (abuela), la de 50 (hija) y la de 17
afios (nieta). Tienen en comun ser mujeres teenck y vivir en la misma comunidad,
entre otros aspectos. De una generacién a otra ha habido cambios sustanciales, entre
los que puede mencionarse uno primordial que es el acceso a la escolarizacién de
la hija (generacion intermedia) y de la nieta.

Estas mujeres comparten ademds un contexto semiurbanizado que les permite
ciertos beneficios, como el servicio eléctrico mediante el cual la abuela ha escuchado
“La voz de las Huastecas” de Radio Tancanhuitz; la hija de ésta escuché el radio
y adquiri6 un televisor, y la nieta accedié a mas canales de television, a internet y
al teléfono celular. Al respecto puede plantearse una pregunta: ¢cé6mo influyen
estos emblemas de la modernidad en las tradiciones ancestrales de las sociedades
indigenas urbanizadas “a medias™?
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FIGURA 4.
FAMILIA DE MUJERES TEENEK, LA ABUELA ES MA. ANTONIO JIMENEZ

Comunidad de Jopoy Tzac-Anam, municipio de Tancanhuitz. Febrero de 2010. Foto: Emma Viggiano

En el ¢jemplo genealdgico mencionado destaca que la abuela y la hija permanecen
en el solar (A. Garcfa de Ledn, comunicacién personal, 2010)" haciéndose cargo
dela familia. Ellas usan atin la vestimenta tradicional cuando participan en alguna
danza o para una boda. La més joven no borda ni danza, quiza debido, entre otras
cosas, a que debe desplazarse a la cabecera municipal para emplearse en el servicio
doméstico o como despachadora de algtin negocio, lo cual le implica cubrir una
jornada completa o més de trabajo.

Comparativamente a la gencalogfa femenina de Tancanhuitz, observamos otro
grupo de mujeres del municipio de Aquismén (véase la figura Sayla Sb). En este caso,
la abuela no tiene lazo consanguineo con las otras; sin embargo, se le llama “abuela”
o aach (abuela Hilaria, comunicacién personal, 2010)* en tono reverencial como
es comun designar a los viejos de la comunidad, no sélo por la edad, sino también
porque son portadores de importantes conocimientos. En este caso, la abuela Hilaria

I Antonio Garcfa de Leén interpreta la palabra solar como terreno. Viene dellatin y del espanol antiguo; la usaron
los espaioles en el siglo XV para designar un terreno urbano en que se construfa una casa: en los “solares que se
repartena losvecinos™ en las ciudades quese fundaban. Enun diccionario del siglo XVl por solar se entendia un
terrenito que tienes al fondo de tu casa con verduras o frutas’ pero también ‘casa solar o solariega, lamés ancigua
y noble de una familia’; m/zm‘fg/) viene siendo “patrimoniak

2 Laabuela o zach Hilaria, en el momento de la entrevista, contaba con 97 anos. Ensend sus conocimientos sobre
cltejidoy el bordado a mujeres de distintas generaciones. Segtin su testimonio, ella conocié y usé la téenica del
telar de cinturay el tenido de hilos de algodén y lana con tintes naturales. En la forogratfa en que ella aparece se
observaque sutocado (perob) estd hecho con hilos delana, lo cual es dificil encontrar enla Huasteca potosina en
elsiglo XXI.
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ha compartido su sabiduria a mujeres de distintas generaciones en torno a saberes
antiguos relacionados con la elaboracion de los textiles. Ma. Eugenia y Juana son
hermanasy fueron sus discipulas (Ma. Eugenia, comunicacién personal, 2009).” Ellas
tres usan la vestimenta tradicional cotidianamente, no obstante usen el guechquemit!
especificamente para ciertas ceremonias, como la misa del domingo y las bodas teenck.

Ma. Eugenia y Juana bordan principalmente para vender su mercancia en los
mercados locales y en las ferias nacionales. Ellas representan un caso interesante de
las mujeres que se desplazan lejos de sus comunidades; incluso pasan noches fuera
de casa, lo cual no es habitual entre las teenek més conservadoras. Al respecto, Ma.
Eugenia refiere: “Desde que mi marido quedd incapacitado después del accidente,
yo me hago cargo de mi casa, todo sale de mis bordados, pero no me alcanza, ya no
pude pagar los estudios de prepa de mi hijo” (comunicacién personal, 2009, jun.).
La situacion de Juana es diferente, ya que su marido es carpintero y su hija Flor de
Marfa trabaja en una oficina del municipio de Aquismén, lo cual hace que la nece-
sidades econémicas estén algo més desahogadas. Cabe destacar que Flor de Marfa*
si heredd la tradicion del bordado por medio de su maméy en ciertas ocasiones usa
la vestimenta tradicional.

FIGURA 5A.
SESION DE HILADO TRADICIONAL CON HILARIA MATIAS, MA. EUGENIA (NO USA APELLIDO) Y JUANA CHAVEZ

Tampate 1* Seccién, municipio de Aquismén. Junio de 2009. Foto: Claudia Rocha

3 Ma. Eugenia dijo que no tiene apellido. Es hermana de Juana Chévez. La mujer joven es Flor de Marfa Chavez,
hija de Juana; todas son habitances de Tampatc 1" Seccion, municipio de AquisménA

4 Flor de Marfa cumplié 23 anos en 2012. En ocasiones ha aportado informacion valiosa para esta investigacion
porinternet o por su teléfono celular.
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FIGURA SB.
FLOR DE MAR{A MARTINEZ (HIJA DEJUANA)

Fuente: Los hijos del sol. 1990. México: Seguros América. Foto: José Pablo Ferndndez Cueto

Losanteriores son dos ejemplos de genealogfas a través de las cuales se detectan cier-
tos cambios que enfrentan las teenek contempordneas en cuanto a sus tradiciones.
Este pueblo encara también casos mas radicales de negacion de la propia cultura
segun el testimonio de otro informante que refiere que “las mujeres jévenes ya no
quieren vestir como sus madres, no caminan junto a ellas, van adelante, vestidas
con pantalén de mezclilla y se avergiienzan de su lengua” (F. Martinez Terdn,
comunicacién personal, 2007, dic.).’ Este cambio adquiere notoriedad cuando las
jévenes empiezan a trabajar fuera de la comunidad. Al respecto, debe mencionarse
que en la regién Huasteca de San Luis Potosi también se ha observado movilizacién
y migracién de hombres adultos y jovenes de ambos sexos en edad escolar. Buscan
mejorar su condicidn econémica desplazdndose con frecuencia a las capitales més
cercanas, como Ql_erétaro, San Luis Potosi (capital) y Monterrey, principalmente.

Para reforzar lo anterior, Aquino (2012:47) refiere que “los medios masivos de
comunicacién en todos los rincones del planeta han difundido los estilos de vida
propios de las sociedades del primer mundo urbano, los cuales se caracterizan por

5 Flavio Martinez Teranes dirigcmc indl’gcna del Conscjo de Ancianos lndfgcnas delaCultura Huasteca (CAICH)
de Huichihuayan, municipio de Huchuetldn.
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un alto nivel de consumo y de movilidad espacial”. Asi se infiere que los hombres y
mujeres jovenes salen de sus comunidades impulsados no solamente por cuestiones
econémicas; sus aspiraciones son de indole diversa, ya que buscan cambiar su estilo
de vida, lo que se traduce en la adquisicién de bienes de consumo electrénicos y
digitales, la inversién en articulos suntuarios expresados en la manera de vestir, o el
simple deseo de salir de la comunidad, como lo muestran las palabras de una joven
zapoteca, citadas por Aquino (2012:48): “yo me fui por la simple necesidad de conocer
alla”. Este cambio de vida también les significa el reconocimiento de la comunidad.

DE VOLADORES Y VOLADORAS,
UN CAMBIO EN LOS RITUALES DE LOS ANCESTROS

En los ¢jemplos sefialados con anterioridad se ha hecho referencia ala practica textil
inmersa en el 4mbito femenino de las teencek y las generaciones que atn la llevan
a cabo. Ellas desempenan otras actividades que igual comparten con los hombres,
por ¢jemplo, la prictica de la medicina tradicional, en la que se observan activa-
mente a curanderos y curanderas, la cual significa un cargo de alto valor simbdlico
para la comunidad. En los rituales del pueblo teenek se observa regularmente la
presencia de hombres y mujeres que participan por igual; sin embargo, las mujeres
no desempenan el papel de capitanas de danza ni de voladoras, roles ocupados
histéricamente por los hombres.

Un ¢jemplo de lo anterior se observa en la comunidad de Tamaletom,® donde se
practica el ritual de la danza del volador, una tradicién de origen prehispénico en
distintos pueblos.” Este ritual, en la Huasteca potosina, estd dedicado a Dhipaak
(dios maiz); constituye una ceremonia compleja que dura varios dfas y que, por lo
tanto, se estructura en varias etapas. Una de éstas es la danza del volador, en la que
participan cinco varones que trepan al palo volantin;® uno de ellos es el capitin
de la misma danza, quien desempena el papel central en ésta (véase la figura 6).
Segun Esteban Enriquez Romdn’ (comunicacién personal, 2012, marzo), cada

6 Esta comunidad se divide en tres secciones. Es en la primera seccién donde se localiza el centro ceremonial de
los voladores (maam 15 itsin inik) al quese hace referencia, en el municipio de Tancanhuitz, Huasteca potosina.

7 Totonacos, nahuas, mayas, huastecos, entre otros.

8 Palo volantin s el nombre que dan al arbol que usan para este ricual, el cual se caracteriza por su resistencia y
dureza. Tiene trece metros de aleo aproximadamente.

9 En2012,Esteban Enriquez Roman tenia 19anos de cdad,cmpczé avolaralos 14.Esel capitdn dedanza madsjoven
delricual delvolador, de los tres grupos que existen. Vive en Tamaletom 1 seccion, municipio de Tancanhuitz.

<~
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volador representa uno de los rumbos cdsmicos, y en su descenso simulan el vuelo
de un gavildn."”

FIGURA 6.
VOLADORES DE TAMALETOM, MUNICIPIO DE TANCANHUITZ

S

Foto: Emma Viggiano. Marzo de 2010.

En Tamaletom se dice que tres mujeres jovenes empiezan a volar. Al respecto, el
comisariado de la comunidad comenta: “Sé que estan volando, pero yo no las he
visto” (B. Robles, comunicacién personal, 2012, marzo). Por otro lado, uno de los
capitanes mds jovenes de la danza de los voladores menciona lo siguiente:

Don Agustfn” dice que las mujeres van a podcr volar pero con otro tipo de ritual.
Todo el ritual es propio para nosotros los hombres porque los abuelos dicen quenocs
la misma fuerza Cspiritual que tienen los hombres de las mujeres [...] Tu conocimiento
scvaaponer fuerte silo alimentas con los conocimientos de los abuelos, silo alimentas

10 Elgavilin es unave referida en uno de los mitos de origen del pueblo teenck.

Il Enel tiempo en que se hizo el trab: ajo de campo, Agustin Criséstomo Zapata tenfa 85 anos deedad ycrauna de
lasautoridades mdsimportantes por tener todo el conocimiento sobre el ritual, tanto técnico como Losmologmo.
Elpertenece auna familia de capicanes de danza voladores, que erala forma mds natural de heredar la eradicion.
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conelritual [...] porque si t nomas vuelas y quicres demostrar quc cres valiente, o que
también te puedes subir, estds pobre en conocimiento, porque realmente no eres capaz
paracso [..]Las mujeres forman parte delritual pero dcspués delvuelo deloshombres,
entran las csposas de los voladores que bajaron. Entran con un son cspccial ¥ bailan
alrededor del pic del palo con una cuerda floreada (véase la ﬁgura 7).

FIGURA 7.
MUJERES TEENEK BAILANDO ALREDEDOR DEL PALO VOLANTIN. TAMALETOM,
MUNICIPIO DE TANCANHUITZ

Foto: Emma Viggiano. Marzo de 2010

Esta explicacion refleja varios aspectos significativos que deben tomarse en cuenta.
El primero es que la danza de los voladores es sefialada como una tradicién mas-
culina; el segundo implica, al parecer, cierta apertura de la comunidad, pues el
informante refiere que las mujeres tendran la oportunidad de volar si una nueva
ritualidad se adapta o se propicia. Este testimonio define con claridad que el acto
de volar no sélo requiere valentia, sino también implica un tipo de “iniciacién” ala
que Ginicamente accedian los familiares varones de los voladores. En la actualidad,
no todos los herederos consanguineos de esta tradicion se encuentran disponibles
para ser iniciados; por lo tanto, las autoridades comunitarias permiten que otros
jovenes interesados en el ritual empiecen a capacitarse. Quizd es por ello que se
muestran receptivos ala incorporacion reciente de las mujeres, pese a que en tiempos
de los ancestros no era posible ni fue previsto.
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El informante continta dando su testimonio: “Los abuelos tienen que decir
‘nosotros otorgamos el permiso de nuestras deidades y este equipo de vuelo vaa ser
paraustedes’ [...] Tiene que salir una que va a ser la capitana del grupo; ese interés
tiene que nacer de ellas [...] El grupo ya estd, pero tiene que salir de ellas hablar con
los abuelos” (E. Enriquez Romdn, comunicacién personal, 2010).

PRIMERAS HORAS DE VUELO

Hilaria proviene de una familia de capitanes de danza de voladores; es nieta de don
Agustin. Ella es una de las tres mujeres que ha iniciado “el vuelo”, sobre lo que refiere:

Sivol¢, pero me vine parada [...] Mi papd s capitin de danza; es Rodrigo Martinez
Zapata. Me llamé la atencién volar porque mi abuelito le decfaa mis hermanos queno
deben de pcrdcr la tradicion. Nos empezo a llamar la atencién de ver que ellos venfan
volando yquerfamos saber quées lo quessesiente al bajar. Mihermana Florencia también
vuelaconmi papdy mis tres hermanos|...|Mi papdnos habia platicado quecsoviene de
generacion tras generacion, porque mi bisabuelo era capitan delosvoladores y ahorami
abuelo también es capitdn, pero yanosc sube |...] De hecho también se subié una prima,
pero dice que leda vergiienza subir porque hay mas hombres. Me gustarfa buscar més
mujeres que sientan elvalor de subirse. Unas dicen que quieren, pero dcspués dicen que
les da miedo (H. Martinez Santos, comunicacion personal, 2012, jul.).”

El testimonio de Hilaria permite inferir que posee los requisitos y las cualidades
para pertenecer a la danza del volador. Desciende de una familia de capitanes y
voladores, ademds de su manifiesto interés por participar del ritual.

Como se menciond, los referentes culturales cambian y, por lo tanto, se modi-
fican las pricticas y el concepto de “destino”, o aquello que se asumia como tarea
irrevocable designada desde el tiempo de los dioses. Es interesante el desafio que
afrontardn las jévenes teenck de Tamaletom al formar un grupo de voladoras.
Tendrén que hablar con los abuelos y apresurarse a visitar a don Agustin, quien
ha formado a las altimas generaciones de voladores. No sélo les ha infundido el
valor para hacerlo, sino que también es la autoridad que les hablar4 a las mujeres
sobre los dioses que se encuentran en cada uno de los rumbos césmicos. Es ¢l, el

12 En2012, HilariaMartinez Santos tenfa 21 afios de edad. Ellaprovicnc deunatamiliadevoladores de Tamaletom
1* Seccion, municipio de Tancanhuicz.
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mas viejo de la comunidad, quien resguarda la memoria y puede mantener el hilo
delgadisimo entre los ancestros y las nuevas generaciones.

REFLEXIONES FINALES

A pesar de la resistencia de la memoria colectiva indigena, debe mencionarse que
en la Huasteca potosina se observan en casos muy raros el hilado con algodény el
tejido en telar de cintura, tradiciones femeninas de origen prehispénico. Mediante
las entrevistas a las mujeres y el trabajo de campo nos hemos dado cuenta de que
son muy pocas las mujeres que han usado estas técnicas, incluidas las de mds
avanzada edad. Es el bordado la técnica que se preserva de manera generalizada
en esta region.

Las costumbres se modifican y en ciertos casos empiezan a debilitarse de manera
significativa debido a varios factores, entre los que cabe mencionar, en primer lugar,
la modificacién paulatina dela tradicion oral, en parte por la presencia contundente
de los medios de comunicacién masiva, en particular de la televisién. No todos
los abuelos y abuelas cuentan mitos; en la actualidad los viejos platican menos,
quizd porque en muchos casos han dejado de ser autoridad, en este sentido, hay
cambios importantes en las relaciones intergeneracionales. Otro factor que influye
en las tradiciones es el cambio en la relacién con la tierra, el paisaje natural de la
Huasteca también ha modificado su fisonomia cediendo su territorio a la ganaderia
y al crecimiento urbano.

En este periodo contemporaneo corresponde a las nuevas generaciones teenek
reconsiderar los conceptos ‘Madre Tierra’, ‘destino’, ‘tiempo y espacio’, ‘individuo
y colectividad’, ‘modernidad y atraso’, asi como los que corresponden al terreno
de lo ‘masculino y lo femenino’.
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* HECTOR M.MEDINA MIRANDA

Las personalidades del maiz en la mitologfa wixarika o como las mazorcas de
los ancestros se transformaron en peyotes

RESUMEN

Elarticulo analizalas multiples personalidades con las que se identifica el maiz en la mitologfa
wixarika o huicholay evidencian laambigiiedad de las deidades o ancestros deificados de dicha
tradicion. Este andlisis nos permite abordar algunos aspectos propios de la mitologia nativa,
como la relevancia del niimero cinco en tanto recurso retdrico, y el principio de unidad que
define a cada elemento como expresion de la totalidad, creando amplias redes de asociaciones
entre elementos del entorno. Asimismo, se describe la vinculacién entre los relatos asociados
con larecoleccién del peyote y otros que tratan acerca del cultivo del maiz y el diluvio original.
De esta manera se explica, entre otras cosas, el fundamento indigena de una de las creencias
huicholas m4s difundidas: por qué el peyote —cactécea psicotrépica que crece en el altiplano
potosino— es considerado el maiz de los ancestros.

PALABRAS CLAVE: HUICHOL, WIXARIKA, MA{Z, PEYOTE, MITO.

ABSTRACT

Thearticle analyzes the multiple personalities with which the maize is identified in the huichol
(wixarika) mythology, showing the ambiguity of the deities or ancestors of the above mentio-
ned tradition. This analysis allows us to deal with some specific aspects of native mythology,
like the relevance of number five as a thetorical resource and the principle of unity that defines
cach element as an expression of the whole, creating vast networks of associations between
clements of the environment. It also describes the link between the stories associated with
the collection of peyote and others that are about the cultivation of corn and the original
flood. This explains, among other things, the indigenous basis of one of the most widespread
huichol beliefs: Why the peyote (psychotropic cactaceous that grows in the San Luis Potosi
desert) is considered the maize of the ancestors.

Keyworps: HuicHOL, Wix4Rrix4, CORN, PEYOTE, MITH.

Enviado el 20 y el 22 de junio de 2012.
Recibido en forma definitiva el 24 de agosto de 2012 y el 31 de enero de 2013.
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LLAS PERSONALIDADES DEL MAIZ EN LA MITOLOGIA
WIXARIKA O COMO LAS MAZORCAS DE LOS ANCESTROS
SE TRANSFORMARON EN PEYOTES

HicTtor M. MEDINA MIRANDA*

Poco antes de la celebraciones correspondientes a la despedida de los peregrinos
sanandresenos' a Wirikuta, lugar sagrado en el altiplano potosino, tuve la suerte
de escuchar una explicacién esclarecedora que me obligaria a desempolvar las
viejas cintas de los relatos mitolégicos wixaritari* que habia registrado hace ya
mas de seis afios. El primer microcasete que volvi a reproducir llevaba escrito por
un lado “El mito del maiz”y por el otro “Waxi Wimariy Wiriuwe”. La grabacién
contenia una charla en la que participaban Catarino Carrillo, Julio Carrillo y José
Cayetano, todos ellos originarios de Bancos de Calitique, Durango, comunidad
wixarika conocida también como Uweni Muyewe.

En aquel momento desconocia que la relacién entre ambos relatos fuera
tan estrecha. Sabia que, como todas las narraciones de la mitologia wixarika,
formaban parte de un mismo metarrelato totalizador que explica y organiza la
tradicién. Sin embargo, no imaginaba que precisamente su combinacién estaba
encaminada a exponer una de las creencias huicholas més difundidas: aquella
segtin la cual “el peyote y el maiz son lo mismo” o, en otras palabras también
empleadas por los nativos, “que el hikuri es el maiz de los kakauyari”, ancestros
deificados que emergieron del Océano Pacifico para crear el orden actual de las
cosas.’ Por fortuna, hace sélo algunos meses,* escuché de boca de Benita Mijares,
originaria de Tateikie, la explicacién que expondré aqui la cual complementa-
ré con las otras versiones que he registrado personalmente en Durango y con
otras que han aportado diferentes etndgrafos en sus propias publicaciones. Esta

* Universidad Auténoma de San Luis Potosi, Coordinacion de Ciencias Sociales y Humanidades. Correo elec-
tronico: hcctor,mcdina@uaslpmx

I San Andrés Cohamiata, conocido enlalengua nativa como Tateikic, es una comunidad huichola en el estado de
Jalisco. El gentilicios de sus naturales es sanandrenos o tateikietari.

2 Wixaritari (plural) o wixarika (singular) es el nombre con el que se reconocen a si mismos los huicholes.

3 El peyote, conocido en lengua wixarika como hikuri, s una cactdcea identificada como Lophophora williamsii. Se
trata de una planta psicotrépica que los huicholes suclen recolectar, de maneraritual, en una region del altiplano
potosino conocida como Wirikuta.

4 Marzo de 2012.
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exposicion dard pie para describir las multiples personalidades del maiz, a través
de la mitologia wixarika.

Antes de emprender la disertacion es preciso advertir que este breve ensayo no
pretende contribuir a la ya muy extendida idea de que la tradicién wixarika se
fundamenta en el “complejo maiz-peyote-venado”. Al parecer, el origen de esta
idea se encuentra en una hipérbole etnografica que condujo a la simplificacién de
un amplio sistema de asociaciones otorgando un lugar central alos mitos y rituales
asociados con el culto del peyote.’ Los trabajos de este tipo partian de algunas
observaciones que hizo Carl Lumholtz en su célebre México desconocido, en el que
se lee lo siguiente: “Lo cierto es que el jiculi, que tan necesario se considera para
la seguridad de las cosechas, es considerado en si mismo como maiz, asi como el
venado es maiz, o en otras palabras, manutencién, alimento” (1986 [1902):81).
Explicaba también que el peyote, segin las creencias locales, aparecié por primera
vez en forma de ciervo y que de sus huellas nacfa el mismo cactus (1986 [1902]:131-
132y 272). Por ello, la recoleccién del peyote en el desierto potosino constituye
una verdadera préctica venatoria:

Adelintanse caminando enssilencio, con losarcos prcparados, apuntando haciadelantce
y bajo la direccion de los cuatro jcfcs. Si alguno ve un j/m/z’, dispara hacia la planta, cui-
dando de no herirla, pues es necesario tomarlas vivas. Una de las flechas se debe clavar
ala derecha del cacto yotraasu izquicrda, de manera que se crucen las saetas sobre la
planta [...]Los proccdimicntos Cmplcados son, en realidad, unaimitacion dela caza del

venado (1986 [1902]:132-133).

Robert M. Zingg (1982 [1938], 1:439-443) denomind “complejo maiz-venado-peyote”
a esta triple asociacién de elementos, la cual vincularfa a la graminea con dos ciclos
miticos opuestos: el correspondiente a la temporada seca y al de la época de lluvias.
Ademds de los dos ciclos mencionados, la mitologfa recabada por Zingg (1998 [cerca
de 1937]) incluirfa un “ciclo mitico cristiano”, el cual, debemos aclarar, no se com-
pone de relatos provenientes del exterior, aun cuando imégenes de origen catdlico
aparezcan constantemente, sino de relatos propios de la tradicion retérica wixarika,
en los que el complejo triddico no parece tener mayor relevancia.® No obstante, el
mismo autor subraya que la religién huichola “tiene un carécter tan definido de culto

> Algunas observaciones al respecto ya han sido hechas por Neurath (2002:15-16).
¢ Losrelatos vinculados con el “ciclo mitico cristiano” pueden consultarse en Zingg (1998 [cercade 19371:211-257).
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a la naturaleza que exige la creencia por la fe en su dogma fundamental’ de que el
maiz es el venado y de que éste es el peyote” (1982 [1938], I: 439).

La idea de que esta triple asociacién es un “dogma fundamental” del pensa-
miento nativo serfa reproducida por otros etnégrafos que lo sucedieron; algunos
de ellos fueron Barbara G. Meyerhoff, quien emplearia el término propuesto
por Zingg, y el etndgrafo francés Denis Lemaistre, que lo llevarfa més lejos defi-
niendo el complejo como “la santa trinidad huichola”,® para enfatizar su cardcter
sagrado y central al estilo catélico. Ambos coinciden también en que la actitud
de los huicholes ante el ciervo, en el contexto de la trilogfa, evidenciaba la reciente
transicion de la cacerfa a la agricultura (Meyerhoff, 1991 [1974]:201, 222-225;
Lemaistre, 1996:308, 310; 2003:131-148). Sin embargo, esta explicacién no deja
de ser una historia conjetural dificil de comprobar y quizd material para actitudes
discriminatorias.

Sobre todo, es necesario subrayar que no es posible sostener la existencia de un
“dogma fundamental o central” en la triada del maiz, el venado y el peyote. Esta
puede tener especial importancia en el contexto de la peregrinacion a Wirikuta
o en la celebracién del Hikuri Neixa, fiesta de la cacticea y el maiz tostado. No
obstante, la peregrinacion huichola tiene otros destinos hacia los demas puntos
cardinales y el centro, en cuyo trayecto se pierde la preeminencia de los relatos del
peyote-venado, y se le otorga una posicion privilegiada en las narraciones relacio-
nadas con el diluvio original. En las ceremonias de la cabecera comunal se tejen
amplias redes de asociaciones para hacer de los elementos protagénicos —las varas
de mando, los crucifijos, los “santitos”, las jicaras, entre otros— objetos de culto
que con simultaneidad son hombres, plantas, animales, astros, cerros, manantiales,
rios y muchos otros aspectos del entorno. Todos ellos igualmente importantes
para la tradicion wixarika.

En efecto, existe un principio de unidad entre el maiz, ¢l venado y el peyote,
pero éste se extiende mas alld de ellos conformando una extensa red de asocia-
ciones que varfa de acuerdo con el contexto ritual y narrativo. De manera que
la trfada es s6lo una simplificacion de un sistema mucho mas complejo. Aqui, a
través de los mitos, trataré de ejemplificar sélo un pequefio fragmento de esta
inmensa reticula formada por relatos, que aqui se vinculan gracias a las pacientes
explicaciones de mis amigos wixaritari, quienes, en ocasiones agotados por mis
constantes preguntas, daban por terminada la charla explicando las inmensurables

7 Las cursivas son mfas.
8 “La sainte trinite’ huichole” en ¢l original.
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dimensiones del metarrelato mitoldgico: “ésta es una historia muy larga y nos
tomarfa afos terminar de contarla”’

La mitologia huichola narra que antes del amanecer de los tiempos, cuando los
ancestros todavia no tenfan peyote ni maiz, tuvo lugar una caceria de venado
liderada por Tatutsi Maxa Kuaxi, “Nuestro Bisabuelo Cola de Venado”. A éste lo
acompafiaban sus dos hermanas Wiriuwe y Waxi Wimari, quienes fueron raptadas
por Namakate Uteanaka, anciana que habitaba en Maxa Yapa, sitio sagrado ubicado
en la tierra del peyote dentro del drea del desierto potosino.'” Ahi les dieron de
comer: “mire, NOSOLros comemos esto, éste es yuawime, maiz azul, pero era hikuri’.
Wiriuwe se quedd en ese sitio para siempre, motivo por el cual los wixaritarillaman
Wirikuta a dicho lugar. Namakate Uteanaka habl6 con Waxi Wimariy le indicé
que debia escapar llevando consigo una jicara con maiz-peyote y la raiz uxa, que
sirve para realizar las pinturas faciales de los peregrinos. Con la anciana raptora
habia més personas, “gente muy mala”, que querfan retener a las hermanas, por lo
que debian escapar sin que nadie lo notara. Una vez que Namakate vio que habia
tomado suficiente ventaja, dio aviso a la gente y dijo que le habia robado la jicara.
Fueron tras ella, pero en Xura Muyeka se dieron cuenta de que no conseguirian
alcanzarla y dejaron que se marchara. Waxi Wimari volvi6 a su rancho, donde
entrego la jicara con el maiz-peyote y la raiz uxa a Maxa Kuaxi, quien, tras comer
ese maiz ancestral, de nuevo sali6 de cacerfa y al final logré dar muerte al ciervo."
Este breve relato nos habla de un pasado mitico en el que los peyotes eran ma-
zorcas de maiz azul, el grano ancestral con que se alimentaban los habitantes en la
region oriental del territorio sagrado. Pero hubo un momento en que éste perdié
parte de sus propiedades y dio origen al maiz que hoy comen los wixaritari. Este
evento se explica vinculando el relato anterior con otro quiza més difundido. De
acuerdo con Benita Mijares, natural de San Andrés Cohamiata (Tateikie), Wirikuta
se llamaba asi porque era el rancho de Wiriuwe, madre de las mujeres maiz. El terre-
no tenfa la entrada por Wakiri Kitenie, la tltima puerta antes de entrar a Wirikuta,
donde habfa una cerca de serpientes entrelazadas que custodiaban el lugar.

? Las versiones completas de los mitos wixaritari registrados en Durango pueden encontrarse en Medina (2012).
10 Laversion documentada por Lemaistre (1996:314-315) dice que un remolino lasatrapé y las lleve hasta el desicrto.
I Eserelato fue registrado en dos ocasiones: narrado primero por José dela Cruz Ramirez, de Puerto Guamuchil,

Durango, y después por Catarino Carrillo, de Bancos de Calitique, Durango.
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Por lo general, a la diosa madre de las mujeres maiz se le conoce como Tatei
Uteanaka. Pareciera, entonces, que Namakate y Wiriuwe fueran la misma persona,
aspecto nada extrafio en la mitologia huichola, en la cual los protagonistas cambian
de personalidad con frecuencia dependiendo de los eventos y el contexto en el que
se relata. La version que narr6 Benita fue poco detallada, por lo que resumiré la
narracién que contd Catarino Carrillo, sefialando las variantes.

Watakame, el primer sembrador, es el protagonista de esta historia. Elvivia en
un rancho con su madre, pero entonces no tenia nada que cultivar ni alimento
alguno para comer. Por lo que decidi6 salir en busca de algo que saciara su apetito.
Esto sucedid antes del amanecer de los tiempos; todo estaba oscuro y el mundo no
habia adquirido su forma actual. En su camino, Watakame se encontré con las hor-
migas arrieras (¢saruxi), quienes le prometieron llevarlo al lugar donde encontrarfa
el alimento tan deseado. Antes le advirtieron que debia conseguir tiestos de barro
(xatupari), ocote, brasas, zacate y una estaca para cambiarlos por maiz, porque en ese
tiempo no existia el dinero. En el trayecto se detuvieron a descansar y Watakame se
quedd dormido. Al despertar encontr6 que las hormigas arrieras le habfan comido el
cabello y se habian marchado. Este detalle es interesante porque el primer sembrador
es identificado con el maiz, cual si su cabeza fuera un elote que pierde los pelos con
los embates de las plagas. Segtin la interpretacion que hace Preuss (1998 [1907]:163)
de este mito, el protagonista es el jilote creciente que todavia no tiene granos,
el cual se seca si pierde los cabellos, por lo que la pérdida de éstos significaria que ¢
mismo estd condenado a morir de hambre.

Todavia el primer sembrador no superaba la confusién por la pérdida de su
cabellera cuando el arrullo de una paloma atrajo su atencién, ese sonido ronco y
gutural que en lalengua wixarika, a manera de onomatopeya, da nombre al animal,
kukuri, kukuri; —zureaba el pdjaro—."? El ave estaba posada en un arbol cercano
y llevaba una bolita de masa de maiz en el pico. El héroe traté de atraparla, pero
escapd al instante. Asi que la siguid hasta que se detuvo en un arbol de chalate que se
encontraba justo al lado de una casa. En ésta habia muchas muchachas. Watakame
se acerco con su cargay las saludo. A la madre de ellas, Tatei Uteanaka, le pregunté
si ése era el lugar donde vendian el maiz, quien contestd con una negativa.

No, aqui nadievienea comprar. Los quesivienenen lanoche son unos fsari [“hormiga
arriera’], ¢sos si me roban mi maiz. Tienen una cabeza grand@ta i lucgo, chiquito de

12 Preuss (1998 [1907]:163) asegura que en alguno de los cantos que registré llaman “paloma”al maiz.

169

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Las PCl’I\Ol‘ldlld&]dL‘S del maizenla ml[olugf& wixarika o cémo las mazorcas de los ancestros se transformaron en peyotes o Héctor M. Medina Miranda



aqui de la cintura. Mira, ahi se ve el tiradero, ellos llcgan nomids en la noche. Ellos no
aprcnden, yo los quEMO CON OCOtE, a Veces Con zacate y a veces con brasas. Con una
estacacomo la quic tracs tu, con ¢se yo le pico, le escarbo, hago un pozo, le hecho brasas
Y cenizas, con ese ocote yo las quemo (palabras de Cararino Carrillo).

Watakame se dio cuenta entonces de que lo habfan engafiado. Aquellos objetos
que las hormigas le habian dicho que servirian para cambiar por maiz no eran
mas que los instrumentos con los que la madre combatia el constante hurto de los
insectos. Sin embargo, Uteanaka accedié al intercambio. Ella tenfa cinco hijas,
jovenes mujeres-maiz de diferentes colores, que simultdneamente eran también la
calabaza, el frijol y el huaute. Veamos como lo explicaba Catarino con sus propias
palabras; en un primer momento dice que “[eran cinco muchachas] una era de cala-
baza, de frijol, huaute y maiz de cinco colores, o sea que tenia muchas muchachas”.
Luego senala lo siguiente:

La wkaratsi,|a seiora quc vivia ahf tenfa muchas familias, cinco familias tenfa de color.
Entonces, ellas eran maiz, eran gente. Una era Wawe Tewiyari [la persona amaranto,
luego Mume Tewiyari [la persona frijol |, Xutsi Tewiyari [la persona calabazal; de ahi'se
llamaba Yuawime [mafz azul], hay otro que se llamaba Kupaima [maiz moradol, luego
de ahi, estaba el mismo, se llamaba Xitaima [clote al que le han empezado a crecer
las fibras sedosas o pelos que brotan de la parte superior de la mazorcal, luego de ahi
Tikiema —la milpa cuando espiga, cuando se caen unos polvitos quese llaman ﬂ'kzymz'
[polen]—, luego estaba Uxama [mafz rojo], cinco.

Lo que aqui trataba de explicar Catarino erala complejidad de las personalidades de
las hijas de Uteanaka. Aun cuando para los wixaritari es importante que este tipo
de clasificaciones cuadren idealmente con el nimero cinco, este nimero no puede
limitar la inminente cualidad totalizadora del concepto. Por supuesto, para ello, la
trilogfa del maiz, el venadoy el peyote tampoco seria suficiente. Lo que nos explica
es que las cinco hijas no s6lo son los maices de los cinco colores —o todos los que
pueda haber, con sus diferentes denominaciones—, sino también otros productos
importantes dentro de la tradicién y, ain mds, las diferentes etapas de desarrollo
del maiz, a las cuales se les asigna un nombre y una personalidad particular. De
hecho, los términos relacionados con el crecimiento de la planta son de los més
recurrentes en el momento de asignar el nombre a una persona recién nacida.

Mas tarde, saldando su deuda con el estilo retdrico en el que ha sido forma-
do, Catarino insiste en que sélo eran cinco y, al mismo tiempo, sélo una: “Las
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muchachas tenfan su nombre: Yuawime [azul], Tairawime [rojo], Tsinawime [pin-
to), Tusa [blanco], Taxawime [amarillo]. La que se llama Yuawime se convertia en
cinco colores, pero nomds era una sola”. Finalmente, todos estos elementos forman
parte de la totalidad y son uno mismo, me explicarian Catarino, Julio y José¢ con
una paciencia que envidiarfa cualquier docente. Pero sigamos con la narracion.

Watakame tenia un hambre irresistible, por lo que Uteanaka le dio una pequena
jicara con cinco bolitas de haxari (maiz tostado y molido que amasan con agua)
y una ollita con zsinari (atole azul agrio con sal y chile).” El famélico muchacho
pensd que esto no saciarfa su apetito pero, para su sorpresa, con la tercera bolita
de haxari ya se sentia satisfecho. Entonces pidié a la diosa madre del maiz que le
diera un poco de grano para llevar consigo. Uteanaka preguntd a sus hijas quién
se querta ir con ¢l. Todas querfan acompaiarle, pero al final la madre decidié que se
llevarfa a Yuawime, el maiz azul. Sélo le advirtié que no deberfa regafiarla ni hacerla
trabajar. Watakame aceptd y emprendi el regreso a casa.

Una vez que estuvieron de regreso en la morada del héroe se fueron a descansar,
pero amedia noche un ruido extrafio interrumpid su suefio, un sonido similar al de
la lluvia. Eran los granos de maiz que se estaban acumulando en cinco montones
por colores, y que guardaron en los graneros. Por la manana, Watakame comenzé6
a trabajar en el campo para preparar el cultivo. La joven permanecia en casa con
la suegra durante las jornadas de trabajo, hasta que la madre de Watakame no se
contuvo mds y manifestd su enfado, motivado porque la nuera no colaboraba en
las tareas. Entonces la obligé a preparar el nixtamal. Justo en el momento en que
clagua empezd a hervir, la muchacha sinti6 que su cuerpo se quemaba; en palabras
de Catarino: “Se estaba quemando toda, porque la muchacha era el mismo maiz
que estaban poniendo, sola se estaba poniendo en la lumbre. Por eso se quemé
todo el cuerpo. No, pos lloraba, ya no aguantaba porque estaba hirviendo la olla”.

En la versién de Benita, la suegra habia obligado a moler el maiz en el metate y
sus manos empezaron a sangrar, ya que se¢ molfa a st misma. De la misma manera
lo registraron Preuss (1998 [1907]:162) y Zingg (1998 [cerca de 1937]:134), pero
el propésito del relato no varfa: destacar que la muchacha misma es el maiz y que
el consumo del grano implica su propia muerte. Watakame oy¢ los llantos de la
jovenyy corrid a ver qué sucedia, pero ya era demasiado tarde. Por la noche un viento
fuerte se llevé todo el maiz y a la muchacha.

De acuerdo con Benita, a partir de ese momento el maiz primigenio, las ma-
zorcas de los ancestros, se amargaron y adquirieron la forma que en la actualidad

13 Laversion dC Benita dCCf;l quc lC daban dC comer cinco PCLIL[Cf]le tom'llas dC maiz azul.
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tienen los peyotes. Watakame fue en busca de la muchacha y la encontré en casa
de Wiriuwe o Uteanaka, quien se negd a que su hija Yuawime volviera con €. Sin
embargo, se compadecié del muchacho y le dio un poco del k#xari, polvo o tamo
que se desprende al desgranar la mazorca. Le indic6 que éste debia llevarlo a los
coamiles, que ya habia preparado, y esparcirlo sobre el terreno. Con las lluvias
creci6 una milpa del kuxari, pero el maiz no era ya el mismo, éste seria de calidad
inferior. No saciaria el apetito de inmediato, se agotaria con facilidad y no brotaria
espontaneamente sin la intervencion del hombre. A partir de entonces, las labores
para el cultivo del maiz serfan més duras.

La versiéon narrada por Catarino, asi como la que registr6 Preuss, termina con
la pérdida del maiz. La transformacién de éste en el hikuri es una extension que
conocimos por Benita. Sin embargo, ¢l relato podria ser més largo, como bien
lo constaté Zingg (1998 [cerca de 1937]:127-140). En esta tiltima version se dice
que la muchacha-maiz se fue con el canto del gallo llevandose todo el grano, pero
la madre de Watakame sinti6 arrepentimiento y fue en su busqueda. Hablé con
Uteanaka tratando que su nuera volviera a casa, pero la madre del maiz se negé. Al
regresar de su fallido intento encontré a Watakame cuidando su coamil. Elestaba
muy enojado por lo sucedido y le pegd cinco veces a su madre. Tras el desencuen-
tro, ella se marché hacia el mar, su lugar de origen, donde se quedé mirando en
direccion al que habia sido su hogar. ¢Serd acaso la piedra blanca de San Blas? No
precisa el relato.

Tras la partida de la madre, la muchacha maiz fue por la noche a hablar con
Watakame. Le llevé comiday le dijo que ella solo podia permanecer hasta el primer
canto del gallo. Sus padres no le permitirian estar mas tiempo con ¢l, pero dejarian
que ellale ayudara a sembrar una vez que hubiera quemado el coamil. Asi, le entregd
maiz de cinco colores, agradecida porque ¢l si la habia tratado bien. Toda la gente
animal se habia reunido a la orden de Uteanaka para ayudar al muchacho. Pero el
cuervo, la rata, el perico, ¢l tején y otros animales-personas se comieron el grano
y desaparecieron. La madre maiz estaba enfadada y los castigé despojéndolos de
su humanidad, a partir de ese momento sdlo serfan animales. También pidi6 a
Tatei Wexika Wimari, diosa madre 4guila,'* que cuidara los cultivos y castigara

14 “E] ;iguila celeste”, seguin Zingg (1998 [cerca de 1937]:135).y “la muchacha dguila, que vive en ¢l cenit, el quinto
rumbo encima de nosotros”, segun Preuss (1998 [1908]:285).
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a los ladrones del grano. A partir de entonces, dichos animales decidieron salir
nicamente de noche para evitar ser devorados por el ave.

S6lo unas pequenas porciones de la milpa se conservaron, pero las plantas cre-
cieron muy rapido. Antes de consumir por primera vez el maiz hicieron los rituales
que Uteanaka y Tatewari, “el abuelo Fuego”, les solicitaron. Hecho esto pudieron
comer tortillas y la muchacha pudo moler el maiz y abandonar su condicién “de-
licada”. Luego, la muchacha maiz decidié tener cinco hijos, pero su embarazo seria
particular. Un noche, mientras barrfa el patio ritual, encontré unas flores que el
sol habia dejado ahi para que ella las encontrara. Las recogié y las guardé en su
falda, pero cuando quiso mostrarselas a su madre habian desaparecido. A los cinco
dias se dio cuenta de que estaba embarazada; las flores la habian prefiado. Cinco dias
mds tarde pari6 un nifo que enfermaria a los cinco dias de nacido. El chamén
Kauyumari lo curé. En cuanto estuvo sano, sintié un fuerte deseo sexual. Dado
que no habfa mas mujeres, se cas6 con su hermana, teniendo también descendencia.

Asi concluye la versién registrada por Zingg. Se menciona sélo un parto, pero
parece que hay varios hijos del primer cultivador y la muchacha maiz. Ahora, hay
un detalle interesante que nos permite describir la complejidad de la personalidad
de la mujer maiz y la manera en que ella se vincula con el ciclo mitico que Zingg
denominé “cristiano”. De acuerdo con los relatos que he registrado, la mujer que
barre el patio y queda prenada, es decir, la mujer maiz, no es otra que la virgen de
Guadalupe y Tatei Wexika Wimari. A continuacién lo explico con las versiones
registradas en Durango.

Segtin el relato de Ignacio Barrén, nativo de Uweni Muyewe, poco después
de que los kakauyarite o ancestros emergieron del mar, celebraron un baile muy
cerca de la costa. Guadalupe no queria bailar porque la musica no le gustaba. Los
hombres le arrojaban piedras tratando de animarla, pero sélo quiso bailar con los
huicholes. En aquel entonces, san José le dio unas flores de nombre kazyeri para
que ella lo quisiera y con ellas quedd prenada.

Un relato similar, pero mas amplio, of de boca de Julio Carrillo y de José
Cayetano. Contaban que al arribar ala orilla del Pacifico, los kakauyarite percibian
musica que provenia del bosque; el sonido lo emitia un arbol de kariuxa o cedro.
Con la madera de ese drbol, san José y Kauyumari hicieron los instrumentos musi-
cales. Alinstante se organizé un baile. Al principio soné6 la musica de los mestizos
y los coras, la cual no fue del agrado de Guadalupe. Finalmente, tocaron la musica
que seria de los wixaritari, con ésa si bail6 con gusto. Durante la fiesta, la virgen se
desaparecié con un hombre y quedé embarazada. En el relato se mantiene un poco
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el misterio acerca de quién fue el amante de Guadalupe. De hecho, se dice que por
esa razon los hombres se roban a las mujeres en las fiestas, porque asi sucedi6 en el
principio de los tiempos. No obstante, un evento aclararia la paternidad. Cuentan
que el nino, en el vientre de su madre, escribi6 una carta indicando la fecha de su
nacimientoy que san José habia sido el genitor. Aclaracién que era precisa, ya que no
queda claro cémo éste podia tocar los instrumentos y, al mismo tiempo, enamorar
ala madre. Aunque sabemos que asi son las cosas en los mitos.

De la relacién de san José y Guadalupe nacié Apaxuki, un crucifijo que los
wixaritari reconocen también como santo Domingo. Luego pari6 una becerrita,
cuyo genitor no es precisado, pero el evento es de gran importancia porque instituye
el sacrificio de reses como un medio para alimentar a los ancestros. Ellos dijeron:
“Esto va a ser para nosotros si se logra hacer el mundo, en eso vamos a descansar,
va a ser nuestra comida la sangre”. Los huicholes afirman que por ello inmolan a
estos animales en sus celebraciones rituales.

Al igual que en los relatos anteriores, se dice que la mujer encontré una flor
mientras barria, pero aqui era una xusuri, flor de papel que suele colocarse sobre el
testuz de los toros que van a sacrificarse. También la colocan en las velas que serdn
ungidas con sangre del animal y ofrendadas en los lugares sagrados. Ademds, es
comun encontrarla en las imdgenes de la virgen, quien dio a luz al becerro. Segtin
se me ha explicado, la res sacrificada es en si misma una xusuri, una flor-ofrenda.
Por ello, cuando Guadalupe la puso sobre su ombligo, penetré en su vientre y
mas tarde nacerfa un bovino. Asimismo, cuando se ofrenda una xufuri ungida
con sangre en algtin lugar sagrado es como si se entregara el mismo animal, para
alimentar a los ancestros.’

Sin duda, llama la atencién que la virgen de Guadalupe haya dado a luz a un
becerro, pero también que haya parido un crucifijo de nombre Apaxuki. Este for-
ma parte de un género de deidades que se agrupan bajo la denominacién Xaturi
y comparten la misma forma: la de un crucificado. No se trata del Cristo de la
teologia cristiana, del hijo de Dios hecho hombre para los ficles a dicha religion,
sino de diferentes personajes miticos propios de la tradicién huichola. En San
Andrés Cohamiata encontraremos que se rinde culto a por lo menos cinco Xaturi:
1) Apaxuki, hijo de san José y la virgen de Guadalupe, también identificado como
Paritsika y santo Domingo; 2) Xakurtu, identificado con Teiwari Yuawi y san

15 Existen otros tipos de inmolaciones rituales que también son considerados xuturi, como el chivo, que sucle sa-
crificarse en honor de Tamatsi Ekatciwari (nuestro hermano mayor el Viento) yse considera una xuturi munuitsi,
una ofrenda menor. El toro sicmpre serd el xuturi mayor.
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Cristébal; 3) Tutekuiyo, sobre el cual sélo sabemos que pertenece a la rancheria
de Cohamiata; 4) Tatata, Nuestro Padre, también conocido como Xamaxikieri
o Xamikieri, nombre que lo asocia con el centro ceremonial Kieri Manawe de la
rancherfa de San Miguel; 5) Tanana, Nuestra Madre, identificado con el dguila
Tatei Wexika Wimari y la virgen de Guadalupe.

Tenemos, entonces, que Guadalupe es también un crucifijo Xaturiy, como tal,
figura en algunos episodios de la mitologfa. De acuerdo con los relatos de Catarino,
Julio y José, Tanana fue apunialada por Santiago, quien se habia enfadado porque
no le hacfa caso, solo hablaba con Paritsika. Asi se explica que este crucifijo tenga
una herida en el costado. Esto sucedi6 en Rev’unaxi, cerro sagrado en el desierto
potosino. Ahila sangre derramada se transformé en plata. Luego, Guadalupe, bajo
la forma del dguila Wexika, emprendié un recorrido con direccién a la Ciudad de
México, donde finalmente se posé sobre un nopal. Un wixarika comenzé a dibujar
su imagen, pero un mestizo charro le quitd laimagen casi terminada y se la apropio.
Se trata de la imagen que aparece en el escudo de la bandera nacional mexicana.
En la ciudad capital también acufiaron las monedas y le imprimieron la imagen de
Wexika. Con la sangre del 4guila se hicieron los planos y los titulos de propiedad,
los cuales se repartieron entre los diferentes grupos, dejando en desventaja politica
y econdmica a los wixaritari.

Asi, Guadalupe, ademas de identificarse con la mujer maiz, al mismo tiempo es
Xaturi Tananay el 4guila Wexika, que no es otra que la que aparece en el escudo
de la bandera nacional y al dorso de las monedas mexicanas. Ya Lumholtz (1986
[1902]:222) habia observado que el 4guila Wexika equivalia ala virgen Marfa para
los huicholes y se consideraba el principal custodio del maiz. También que, segin la
creencia, ella sostenfa el mundo con sus garras, y su manto eran las estrellas (1986
[1902]):18). De esta manera vigilaba todo desde el cielo.

& ok sk

Ya hemos revisado las diferentes personalidades que adquiere la madre maiz y sus
hijas. Pero nos falta hablar de Watakame, quien también se identifica con el grano,
asociacién muy similar a la que encontramos en las practicas sacrificiales en que se
funde la personalidad del sacrificante con la de su victima.'® Ya habfamos sefialado
que el héroe es identificado con el maiz cuando las hormigas arrieras le roban sus

16 Acerca de laasociacion entre sacrificante y sacrificado véase Huberty Mauss (1970 [1899)).
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cabellos, los cuales equivalen a las fibras sedosas que crecen en los jilotes, mazorcas
cuyos granos no han cuajado. Se trata también del primer sembrador que sobrevive
al diluvio universal.

Catarino, Julio y José contaban que Watakame se habia entregado a la labor
de desmontar un terreno de bosque para hacer un coamil. Su tinica companera
era una perrita negra con manchas rojas, que siempre recibia a su amo movien-
do la cola y mirando hacia una mesa empalizada en la que se encontraba una
jicara con cinco tortillas azules. El no sabia quién le preparaba estos alimentos,
pero los comia con placer. Al siguiente dia de la primera jornada de trabajo
volvi6 al coamil y encontré que todos los arboles que habia talado estaban de
pie nuevamente. Esto ocurrid en tres ocasiones, por lo que decidié esconderse
para observar qué sucedia cuando él se retiraba a descansar. Entonces vio llegar
a la anciana Takutsi Nakawe, diosa abucla de la fertilidad, que con su bastén
de otate (i#s7 muxixi) apuntaba en las cuatro direcciones y hacfa que los drboles
recién cortados volvieran a crecer.

Watakame al ver esto se enfurecié y quiso golpear ala anciana, pero ella hizo que
se contuviera con sus palabras. Nakawe le explicé que habria un diluvio y que por
eso era inutil que siguiera trabajando en el coamil. En su lugar deberia construir
una canoa con madera de chalate, en la que cupieran los dos. Con ellos tendrian que
llevar también a la perrita negra, maiz de cinco colores, frijol, semillas de calabaza y
huautes. También le indicé que llevara cinco cabezas de calabaza, es decir, la parte
del tallo que se une al fruto, con las que mantendria una brasa encendida durante
cinco dias. Ese tiempo duraria el diluvio, aunque en aquel entonces dicho periodo
equivaldria a cinco afios de nuestros tiempos, explican los narradores.

Una vez que estuvo lista la canoa, Watakame y Nakawe se subieron y la lluvia
comenzd a caer sin parar. La tierra se inundd y la embarcacién inicié un recorrido
por los lugares sagrados en los puntos cardinales. Primero se dirigié a Haramara
[San Blas, Nayarit], luego al Pariya Tekia [cerro sagrado en el desierto potosino,
de ahi hacia Xapawiyeme [el lago de Chapala, en Jalisco], después a Hauxamanaka
[el cerro Gordo en Durango] y, al final, descendi6 con las aguas en el centro. Un
dia de los dioses 0 un afo de los hombres les habia tomado llegar a cada lugar. Al
quinto dfa, Nakawe encomendd a las aves, tinicas sobrevivientes de la inundacién,
que con sus picos labraran los rios sobre la tierra, de manera que el agua drenara
hacia el mar.

Julio explicaria: “A los cinco dias llegé a donde se quedd, fue bajindose el agua,
se quedo la canoa en los cinco rumbos, por eso hay cinco lugares sagrados donde
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nosotros hacemos la peregrinacién”. Los huicholes aseguran que en los cinco
rumbos se encuentran réplicas de la canoa del diluvio, que corresponden a los lu-
gares por donde ésta pasé en su recorrido. De hecho, uno de los principales actos
rituales, orientados a propiciar la lluvia a lo largo de las peregrinaciones, consiste
en ofrendar pequenos modelos de la canoa, con las figuras de Watakame, Nakawe
y la perra negra. Estos se depositan en los sitios que limitan la geografia sagrada
hacia las cuatro direcciones y en el centro.

Una vez que se secé la tierra, Watakame pudo volver a coamilear. Al igual que
antes, volviendo del trabajo encontraba en su casa una jicara con cinco tortillas
pequenas. El se preguntaba quién las hacia, pero como llegaba cansado y ham-
briento se las comfa sin pensar demasiado. Hasta que un dia decidi6 espiar para
ver quién las hacia. Fingié que se marchaba al coamil y se ocult6 a un lado de la
cocina. Desde ahi pudo ver que salia de la vivienda una mujer pequena con una
ollita. Dejé que la chica se alejara —al parecer, iba al rio por un poco de agua para
hacer tortillas— y entré en la cocina, donde encontré que la lumbre estaba lista
para preparar los alimentos. Allado del fogén descubrid el cuero de la perra tirado
en el suelo. Watakame tomd la piel del animal y la arrojé al fuego. Mientras ésta se
quemaba, la mujercita sintié un intenso dolor que recorria todo su cuerpo, como si
clla misma se quemara. De inmediato volvi6 corriendo, pero ya era demasiado tarde,
todo el cuero se habia consumido. En la ollita de agua que ella trafa, Watakame
eché un poco de masa de maiz y la revolvi6. Con esta mezcla ungié a la mujer y
sand. A partir de ese momento ya no serfa mds un perro.

No cabe duda de que la mujer no sélo era el canido, sino también el maiz. Por
eso provefa de tortillas al héroe como lo habian hecho las hijas de Uteanaka, y
sOlo el maiz curd su dolor. En apariencia, dicho remedio trataria de restituir lo
perdido con la misma sustancia que constituia su cuerpo. Se dice que, después de
la transformacién de la mujer, la pareja tuvo varios hijos; la mitad eran varones, yla
otra mitad, hembras. Todos ellos fueron los primeros wixaritari. Dado que en ese
tiempo no habia mas gente, los hermanos se casaron entre ellos y crearon nuevas
familias, nuevos grupos sociales. José Cayetano, con su caracteristico sentido del
humor, lo explicaba asi:

Yase pusoa trabajar, Yy pos de ahi que tuvieron una familia. Un hombre primero, lucgo
unamujer, deahiotrohombre y Otramuijer... tuvo mucha familia. Ya cuando se hicieron
grandes, los juntd porque entonces no habfa otra gene. Comoahoraandamos nosotros
juntados con una muijer, asf s hicieron. De ahi salimos todos, gente de nosotros. Por
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€SO, COMO quicra un $€a, NOSOLros SOmMos hijOS dC pcrra, nucstra madrc pcrra, la pricta.
Primero saho 13. gentc dC nosotros, dCSPUéS lOS coras, dC 3.1’11/ lOS mexicancros, dCSpUéS
lOS tcpchuancs y dC Elhf lOS cspaﬁolcs.

La version registrada por Zingg (1998 [cerca de 1937]:147-150) resulta muy simi-
lar. Pero en ella el protagonista y primer sembrador lleva el nombre de Tamatsi
Kauyumari, el hermano mayor venado. No se trata de una contradiccién, de hecho
podria decirse que Watakame y Kauyumari son uno mismo. Quiz4 de su vocacion
agricola derive que el hermano mayor sea identificado con Venus, como estrella de
la mafiana, astro al que también se le conoce como xewa, flor de la calabaza. A su
vez, Watakame y Kauyumari se identifican con Tumuxawe, el primer sembrador
de otro contexto narrativo. Veamos el relato.

Julio Carrillo contaba que en un principio, cuando todavia no habia gente, ha-
bia una mujer maiz de nombre Tatei Niwetsika, que tenfa cinco hijas. También habia
dos hombres, ra y Tumuxawe."” Ellos escucharon que la madre maiz queria casar a
sus hijas, pero s6lo se las darfa a aquellos que demostraran ser mas trabajadores. La
madre evaluaria tal capacidad estrechando la mano de los candidatos; las manos tersas
denunciarian a los negligentes y las ms dsperas distinguirian a los diligentes. Los
hombres hicieron una fila y uno a uno saludaron a Niwetsika. fra ya sabia de qué se
trataba la prueba, por lo que pidi6 a su madre que le hiciera pinole de huaute, que mojé
y untd en sus manos haciendo que parecieran mas toscas de lo que eran en realidad.

El truco dio resultado y de inmediato fue elegido para recibir en matrimonio a
unade las jévenes maiz. El otro seleccionado fue Tumuxawe, un hombre trabajador
pero de mal aspecto y enfermo de sarna. Los dos hombres contrajeron nupcias, ahora
deberfan demostrar sus habilidades como sembradores. fra se iba muy temprano
a trabajar en el campo y volvia al caer la tarde. Mientras que Tumuxawe permane-
cia en casa haciendo una larga soga de palma. La suegra no lo queria; decia: “Ese
hombre no trabaja, ahi estd nomds muy sentado y feo, y el otro est cansado de
tanto trabajar, diario trabaja’.

Alllegar el tiempo de quemar el coamil, entre abril y mayo, fra pidi6 a su esposa
que avisara a la madre del maiz que se tapara con una cobija, para que el humo no
le hiciera dafio. La suegra tomé una manta y se cubrio, luego sali6 el humo, pero
éste fue menor del que se esperaba. Por su parte, Tumuxawe también fue a trabajar
al campo llevando consigo la soga que habia trenzado. Con ésta rode una amplia

I7 #ra esunave de pecho amarillo que habitaen lasierra,ala que se calificade perezosa, deahi que ala gente negligente
selellame de esta guisa.
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arboleda y al tiempo que tiraba de las puntas todos los arboles cayeron haciendo
un enorme coamil. Luego envi6 a la esposa para que advirtiera a la suegra de que
realizarfa la quema. Sin embargo, la madre del maiz ignoré las instrucciones. Estaba
molesta con ¢l porque no lo habia visto salir a trabajar y no crefa que hubiera peligro
alguno. Al medio dia, la humareda habia ahogado ala suegra, a quien encontraron
inconsciente en el suelo. La hija le dio una patada y el humo le sali6 por la boca, la
nariz, el ano, los ojos y demds orificios corporales. La madre reacciond y la esposa
de Tumuxawe le reproché su incredulidad.

Poco después llegé el tiempo de las lluvias; la tierra ya estaba mojada y lista
para sembrar. fra, como siempre, se adelanté y envid a su esposa para que pidiera
semillas y granos a la suegra. Ella le dio maiz, calabaza, frijol y huaute. Durante
varios dias consecutivos repitié la solicitud hasta que todo se acabé. Entonces,
la madre del maiz decidié ir a ver el coamil de fra. Al llegar al lugar subi6 a un
pefasco y descubrid con sorpresa que la tierra de cultivo era muy pequena. Vio
también que, justo debajo de la cima del pefiasco, habfa una cueva de la que saliaun
poco de humo. Ahi estaba fra acostado, cocinando los tltimos granos y semillas.
Durante todo ese tiempo, en lugar de trabajar, ¢l habfa descansado en la cueva y
se daba esplendidos banquetes. La suegra, al darse cuenta de estos hechos, oriné
y el liquido corrié hacia abajo y cayé en la olla donde estaba cociendo las semillas.
Aqui es mejor recurrir a las palabras de Julio que describe el episodio de manera
inmejorable: “[A] la suegra sentada alld arriba, le dieron ganas de mear y se meo,
todo corri6 pa’ bajo, donde estaba la olla, donde estaba cociendo semillas, ai le cayé
el agua, pero de la suegra. Cuando ra vio que caia agua, ¢l pensé que era lluvia;
dijo ‘jeso, eso, dios mio!, que llueva, porque mi olla ya se esta secando’. La suegra dijo
‘jah, pero cémo son, de veras!, no hay nada de coamil y me dejaron sin semillas,
no le vuelvo a creer otra vez”.

Hasta entonces Tumuxawe no le habia pedido semillas a la suegra, por lo que
cuando envi6 a su esposa para requerirlas era demasiado tarde. fra ya se lo habia
comido todo. Sin embargo, le habia dicho que si no habia mds, tomara el kuxari,
polvo o tamo que quedaba de las semillas, lo juntara en un pafuelo y se lo llevara.
Eso hizo la esposa de Tumuxawe y ¢l lo esparcié sobre el coamil. Con las lluvias
nacié una milpa enorme, con maiz, frijol, calabaza y huaute. Cuando todo parecia
marchar bien, se percaté de que alguien estaba robando en su parcela y se escon-
di6 para sorprender al ladrén. Fue entonces cuando escuchd a fra presumiendo
frente a otros que ése era su coamil, que en aquel lugar se le habia roto el machete
cuando estaba trabajando; en fin, alardeaba como si él hubiera cultivado esa milpa.
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Tumuxawe se enojé y golped a tra, hasta que sus ojos se pusieron verdes y se con-
virti6 en pdjaro. El ave perezosa se marché hacia el monte y jamds volvié. Julio
concluyé su narracién diciendo: “Por eso hay muchas mujeres que no quieren a su
yerno, dicen que es huevén, que no trabaja, y quieren mas al que es huevén que al
que es trabajador, pero eso fue para nosotros, para que fuéramos haciendo esto”.

Preuss (1998 [1925]:345) asegura que encontrd versiones muy semejantes entre
los mexicaneros, los coras y los huicholes. Al parecer, éstas describen el ciclico
comportamiento de Venus, que en ocasiones aparece como estrella de la manana
o como estrella de la tarde, y desaparece también por periodos de la béveda celeste.
Aunque cabe senalar que el ciclo de este astro no coincide precisamente con el ciclo
solar ni, por tanto, con las estaciones del afo. De acuerdo con la interpretacién de
Preuss (1998 [1908]:210), Tumuxawe s la estrella de la mafiana que en primavera
baja a la tierra, donde pierde su brillo y se contamina con sarna; es el maiz y el
sembrador que causa el crecimiento; sus ayudantes son los venados, que son consi-
derados imédgenes de las estrellas; en la época de la cosecha, pierde la sarna, recupera
su brillo y regresa al cielo como la estrella de la tarde, tras haber obsequiado flores
a las mujeres que encontrd en su camino o entretenerse con ellas, falta grave que
le obliga a ocupar una posicién secundaria en el poniente.

En la exégesis wixarika es muy claro que Watakame, Tumuxawe y Kauyumari
son un mismo personaje: el maiz y el primer sembrador que se asocia con el pla-
neta Venus, con la estrella que los huicholes reconocen como xewa, la flor de la
calabaza. La principal hazafia del héroe consiste en hacer que éste germine sélo
del polvo o tamo sobrante y crezca de manera sorprendente, pero siempre desde
una situacién desventajosa. Pierde el maiz porque su madre obliga a trabajar ala
nuera, los animales se comen las semillas, fra agota los granos disponibles, etcétera.
Esa desgracia explica en todo momento la existencia de un maiz ancestral que se
pierde para siempre y cuya sombra es sélo el nuevo grano que el primer sembrador
heredd alos hombres, sus descendientes. De aquellas mazorcas azules que saciaban
el apetito de inmediato y que nunca se agotaban sélo queda su transformacion:
la cactdcea que atn crece en Wirikuta, el rancho original de la madre del maiz.

RS

Elanilisis de las multiples personalidades de los ancestros deificados es de enorme

relevancia para comprender la cosmovision wixarika. Sin embargo, éste no se pre-
14 . 14 14 / . « »

senta como una empresa ficil. Mds alld de un tnico “dogma fundamental” o una
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santa “trinidad”, que nos remita a una estructura estdtica, nos encontramos frente
a diversos tipos de ordenamientos dindmicos que constantemente se entrecruzan
y se sobreponen, tratando de dar cuenta en todo momento de la totalidad y la uni-
dad existente entre los distintos elementos que la componen; el principio de unidad
que quizé puede sintetizarse, dependiendo del contexto, en un elemento cualquiera
o un conjunto de ellos pero que podrén perder su pertinencia y preeminencia al
cambiar el entorno fisico, situacional o narrativo.

Pareciera més adecuado comprender el entreverado de ordenamientos a partir de
la relatividad que implica. Por un lado, es variable la relevancia de los personajes
de culto y de los relatos asociados con ellos. En lo que respecta a las peregrinacio-
nes hacia los lugares sagrados, vemos que, en efecto, cuando se marcha hacia el
oriente, el peyote y sus elementos asociados cobran relevancia especial; pero en los
caminos que conducen a las otras direcciones, la busqueda de las miticas canoas
de Watakame, u otros aspectos particulares de cada sitio, pueden adquirir mayor
importancia, junto con los elementos que se consideren anilogos.

Por otro lado, la personalidad de las deidades wixaritari cambia segtn el
momento ritual, la época del afio, su ubicacién e, incluso, como hemos visto, de
acuerdo con el contexto narrativo. Por ejemplo, en la celebracién que corresponde al
relevo de las autoridades de las cabeceras comunales, las varas de mando, que son
consideradas sustancia solar, ocupan una posicién central en la celebracion. Sin
embargo, durante la época de lluvias se acepta que éstas pierden su poder igneo.
No obstante, siguen siendo requeridas para los cultos en dicho periodo, ya que
las varas son también serpientes, animales que se identifican con las lluvias. Esta
variabilidad de las mismas deidades hace posible que aparezcan con nombres
distintos y que sea comun encontrar réplicas de ellas en las diferentes regiones del
universo cosmogonico. Un buen ejemplo lo encontramos en la diosa madre de la
lluvia, que se manifiesta como serpiente en las cinco direcciones (Lumholtz, 1986
[1902]:39-40). Caso muy similar al de la canoa de Watakame.

También sabemos que este desdoblamiento quintuple se aplica para el peyote,
clamaranto, el 4guila, el venado y, por supuesto, el maiz, entre otros. Sin embargo,
este recurso retdrico puede ser desbordado a favor del principio de unidad, es de-
cir, con el propésito de dar cuenta de la identidad compartida entre los elementos
que constituyen la totalidad. Como se ha mencionado, el maiz son las hijas de
Uteanaka y la misma madre, que a su vez es también Namakate, Wiriuwe y Tatei
Niwetsika; igualmente son maiz Tatei Wexika Wimari, la virgen de Guadalupe
y Xaturi Tanana, como lo son los primeros cultivadores Watakame, Tumuxawe y
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Kauyumari. Son cinco las hijas de la madre maiz, y al mismo tiempo ellas son ¢l
frijol, la calabaza y el huaute, asi como las diferentes fases de crecimiento de la
planta, a cada cual se le atribuye una personalidad particular. Si el recurso retérico
tradicional wixarika —que trata de cuadrar idealmente todos los elementos en ¢l
nimero cinco— queda rebasado por el principio de unidad, no parece extraio que
modelos triddicos provenientes del exterior resulten insuficientes y reduccionistas.

El principio de unidad y relatividad queda més claro cuando a través de la mito-
logfa se explica que en el origen hombres, animales, plantas y astros eran lo mismo.
De manera que la personalidad de los ancestros estd dispersa en todo lo que
cllos crearon, en lo que fueron y en lo que se transformaron durante el amanecer
de los tiempos. Dicho de otra manera, los dioses se componen de un conjunto de
elementos heterogéneos que al final son homologados bajo el principio de que en el
origen todos eran “lo mismo™ miembros de una familia primigenia portadora de
un tipo de humanidad, hoy dia fragmentada y que sélo llega a reconstruirse par-
cialmente a través de las practicas rituales; s6lo de manera parcial porque ese tipo de
humanidad se ha perdido para siempre, como para siempre se perdid el maiz original.
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" CLAUDIA MORALES CARBAJAL

El carnaval de Mixtla de Altamirano
chroducci(')n identitaria y lcgitimidad poh’tica en la Sierra de Zongolica, Veracruz

RESUMEN

La celebracién del carnaval en San Andrés Mixtla, una comunidad nahua de la sierra de
Zongolica, en el estado de Veracruz, se presenta como un espacio de andlisis de los nuevos
significados de las ceremonias rituales en las comunidades indigenas del siglo XXI. En este
ritual se recrean elementos de la cosmovisidon nahua de la sierra que la vinculan a la matriz
mesoamericana a la vez que muestran caracteristicas propias. La ceremonia, ademds de ser
una tribuna para la reproduccién identitaria de los moradores de la sierra, es un espacio de
negociacién politica. En esta plataforma los elementos identitarios tienen también la funcién
de legitimar alos grupos en el poder ¢ ir construyendo puentes entre las formas tradicionales de
organizacion sociopolitica y los nuevos cargos seculares.

PALABRAS CLAVE: CARNAVAL, IDENTIDAD, POL{TICA, CEREMONIA, PODER.

ABSTRACT
The Carnival celebration in San Andrés Mixtla, Zongolica Sierra’s a nahua community in
the state of Veracruz, is presented as a forum for analysis of the new meanings of ritual ce-
remonies in indigenous communities on 21 century. This ceremony represents the elements
of the Sierra nahua cosmovision that, while recreating own characteristics, also link with
the Mesoamerican matriz. The ceremony, in addition to being a platform for the mountain
inhabitants identity, is presented as a space for political negotiation. In this political platform,
identity elements also have the role of legitimate the groups in power and start building
bridges between traditional forms of sociopolitical organization and the new secular offices.

KEYWORDS: CARNIVAL, IDENTITY, POLITICS, CEREMONY, POWER.

Enviado a dictamen el 11 de junio del 2012.
Recibido en forma definitiva el 14 de julio y el 1 de octubre del 2012.
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EL CARNAVAL DE MIXTLA DE ALTAMIRANO
REPRODUCCI(f)N IDENTITARIAY LEGITIMIDAD POLfTICA
EN LA SIERRA DE ZONGOLICA, VERACRUZ

CLAUDIA MORALES CARBAJAL*

Ami padrc, quien Vivio conmigo el carnaval.

Por otro lado, discutir las peculiaridades de nuestra sociedad es
también estudiar esas zonas de encuentro y mediacion, esas plazas
y atrios que dan los carnavales, las procesiones y el malandraje;
zonas donde el tiempo queda suspendido y una nueva rutina
debe repetirse o innovarse; donde los problemas se olvidan o se
enfrentan; pues ahi —suspendidos entre la rutina automdticayla
fiesta que reconstruye al mundo— tocamos el reino de lalibertad
ydelo esencialmente humano. En esas regiones es donde renace el
poder del sistema, pero también donde puede forjarse la esperanza
de ver al mundo de cabeza (Matta, 2003:30).

INTRODUCCION

Los carnavales de los pueblos originarios han acaparado la atencién de investiga-
dores y legos porque son, entre las festividades indigenas, una de las ms creativas y
originales. Esta celebracion ha condensado en su esencia la herencia de dos mundos:
el europeo y el mesoamericano. Sin embargo, su complejidad va més alld dela suma
de las partes, lo que se refleja en su papel como espacio de transgresion. Asi, los
pucblos originarios han aprovechado esta celebracién para mostrar su descontento
y desprecio hacia patrones sociales y politicos a través de la burla y la mascara.

Es por esto una plataforma ideal para analizar la construccién de la identidad y
su relacién con los grupos de poder. Sin embargo, aunque la celebracion del carnaval
conserva el legado histérico de su origen, es sobre todo una fiesta que celebra la
vida, donde los dramas histéricos se reactualizan y resignifican con la presencia
de personajes contempordneos en un ludico encuentro entre pasado y presente,
entre la vida y la muerte.

* Universidad Auténoma de México. Correo electronico: claucarv@yahoo.com.mx
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Los carnavales mesoamericanos presentan elementos comunes y recurrentes. De
manera general, podemos decir que el carnaval es un performance de la cosmovision
que refleja el dinamismo que hace surgir la vida, da cuenta de una relacién dialéctica
entre los opuestos, de un ciclo vital en el que la muerte genera la vida y el pasado
es la simiente del presente. Entre los elementos recurrentes en las carnestolendas
indigenas estin los dramas biblicos, en especial la Pasion de Cristo y su persecu-
cién por los judios, que en ocasiones se transforman en diablos. Este drama puede
ser interpretado por diversos personajes humanos y animales que encarnan esta
lucha entre el bien y el mal, que culmina casi siempre en un sacrificio. La plastici-
dad de este drama permite diferentes lecturas, que no se excluyen. Para muchos
investigadores esta alegoria representa, ademds de la Pasién de Cristo, ¢l ciclo del
Sol en su recorrido por el firmamento que termina en su muerte cada noche para
renacer al dfa siguiente (Reyes, 1960). También son frecuentes en estos carnavales
las alusiones sexuales, las figuras de transgresién y la presencia de los antepasados,
que renacen y se integran al juego (Galinier, 1990).

Sin embargo, aunque estos elementos se encuentran en la mayoria de los car-
navales mesoamericanos cada uno es inico, ya que en esta celebracion los dramas
histdricos se actualizan y resignifican a partir de una realidad local. Esta dindmica
que acompana a los carnavales estd relacionada con su funcién como espacios “li-
bres” para expresar conflictos sociales y politicos actuales a través de la referencia
a dramas histéricos.

En este contexto se analiza la ceremonia del carnaval en San Andrés Mixtla, una
comunidad delasierra de Zongolica, en el estado de Veracruz. En esta ceremoniala
figura central son dos patos que recrean el drama histdrico de la Pasion de Cristo,
y son también parte de un entramado simbdlico en el que se revelan los ejes de la
cosmovision nahua. En esta compleja ceremonia, la reproduccion de estos elementos
de identidad del grupo nahua es el capital cultural que los protagonistas inter-
cambian, legitiman y negocian en un juego de poder con las estructuras politicas.

Este trabajo se propone identificar el papel de esta celebracion en la reproduc-
cién de elementos identitarios de la cosmovisién nahua, asi como su funcién como
clemento bisagra entre el sistema politico local oficial y la organizacién politica
tradicional. Para esto recurrimos tanto al componente simbdlico que envuelve a
cada personaje humano, divino o animal como a la historia local del grupo.
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SAN ANDRES MIXTLA, VERACRUZ

El pueblo de San Andrés Mixtla es la cabecera municipal de Mixtla de Altamirano,’
uno de los catorce municipios que integran la sierra de Zongolica, el cual cuenta
con una poblacién de 10 387 habitantes (INEGI, 2010). La poblacién es indigena
en 99 por ciento; su indice de desarrollo se encuentra en 0.52, donde un porcentaje
satisfactorio es 0.75 (De la Torre, 2010). En 2006 se ubicd entre los primeros diez
municipios de la reptblica con mayor indice de mortalidad infantil y pobreza
(Ferndndez, 2006).

La poblacién de San Andrés Mixtla es la cabecera del municipio de Mixtla,
localizada en la porcién noreste, considerada como “tierra fria”. La voz mixtla sig-
nifica “lugar de nubes abundantes”, probablemente es una alusién a un fenémeno
meteoroldgico que ocurre con frecuencia en el pueblo y que lo envuelve en una
blanca neblina: “durante las mananas y tardes, cuando el calor del sol no alcanza
la capa humeda de aire frio, la comunidad se encuentra entre nubes, que semejan,
segtin los propios andreseros, un collar de nubes (2ix#/i), caracteristica por la cual
se explica una versién de su toponimia” (Alvarez, 1991:37).

Mixtla consiguié su independencia en 1824, cuando comprd las tierras que
componen el municipio, después de trescientos afios de litigios y esfuerzos por
recuperar su territorio. Sin embargo, el proceso de segregacion que sufrié durante
la Colonia y que llevé al pueblo a asentarse en tierras no apropiadas para la agri-
cultura intensiva ha sido un estigma presente hasta la fecha.

La pobreza del municipio parece ser un problema sin solucién, que se ha ido
agravando con el crecimiento poblacional. La escasa productividad del suclo no
resiste un cultivo intensivo, lo que hace insuficiente la produccién agricola para
abastecer los requerimientos minimos de su poblacién. Esto obliga a un porcentaje
cada vez mayor de habitantes a emigrar a otras comunidades, incluso al extranjero,
para obtener lo minimo para mantener a sus familias.

Relacionado con el problema anterior, debemos considerar el aislamiento en
que ha vivido la poblacién: el camino que comunica al municipio con la carretera
Zongolica-Orizaba no fue construido hasta 1985, y gracias a éste se instalaron
los servicios eléctricos ese mismo afio y, tiempo después, un sistema de transporte
(Alvarez, 1991). Sin embargo, a la fecha algunos poblados de la zona calida carecen

1 Apartir de 1932, el nombre de San Andrés Mixtla fue cambiado porMixtla de Altamirano, como consecuencia
de la secularizacion de los nombres de los pucblos; El apcllido Altamirano se tomé en honor a lgnacio Manuel
Altamirano, escritor mexicano de ascendencia indigena al que se considera padre de la literatura nacional.

-
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de una carretera que los comunique con la cabecera. En estas comunidades, las
condiciones en cuanto a servicios son tan precarias que se ven obligados a acarrear
agua y alimento en bestias de carga por los caminos vecinales. La instalacién de
fuentes de energia eléctrica para estas comunidades aisladas se complet6 en 2006.

La ciudad de Mixtla, cabecera del municipio y centro civico-religioso de la po-
blacién, se asentd en una meseta localizada en la parte més alta de un conjunto de
cerros, mientras que la poblacién se distribuyd en las elevaciones que se encuentran
bajo la planicie.

El carnaval es una de las fiestas mds importantes del pueblo, junto con la Semana
Santay el dia de la Santa Cruz. En la actualidad, Mixtla es el inico poblado de la
sierra de Zongolica en que todavia se celebra el carnaval.

LA CELEBRACION

Los dias de carnaval involucran a diferentes actores que, de acuerdo con sus acti-
vidades y con los espacios en que las realizan podriamos incluir en cuatro grupos:
1) el grupo de los “vaqueros y los toros”, compuesto por el vaquero primero, lider
del grupo, el vaquero segundo y el tercero, todos ellos hombres de més de 35 anos,
y cuatro jovenes de menos de 20 afios, los “toros”; 2) el grupo de los “mayores”
custodios de los patos, personas respetables en la comunidad que se encargan de
cuidar a los patos, de cargarlos y de bailar con ellos durante la ceremonia; 3) el
grupo de “los danzantes”, compuesto por cuatro hombres, dos vestidos de mujer,
un nifo vestido de diablo y el grupo musical, y 4) los “servidores”, que acttian
como anfitriones de la celebracion porque reciben a toda la comitiva en sus casas
y ofrecen comida.

Aligual que todas las celebraciones de la sierra, el carnaval tiene un preambu-
lo, “la vispera”, en la que se incluyen actividades como la velacién, organizacién
y la preparacién de otras que se realizardn durante la ceremonia. La vispera del
carnaval inicia el primer domingo antes del miércoles de ceniza. En este dia, los
vaqueros y sus ayudantes preparan “los toritos” y los presentan frente a palacio. Su
elaboracién consiste en moldear un armazén de bejuco, que representa el cuerpo
del toro, al que cubren con un costal de plastico y rematan con unos cuernos de
chivos o reses a la altura de la cabeza. Por su parte, el grupo de los “mayores” hace
una visita a la casa del servidor designado como primer anfitrién para dejar los
patos en su casa.
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Al dia siguiente, en lunes, el primer anfitridn recibe a los diferentes grupos
de participantes. En 2008 fungi6é como primer anfitrién Marteriano Santos, un
policia bilingtie de mds o menos 40 afios. El cargo de servidor fue asignado por
el presidente municipal; aunque este cargo ya no es obligatorio (anteriormente, la
negacion representaba cdreel), lo hacen ineludible la responsabilidad moral y el
compromiso con el presidente (ya que se trata de un empleado del Ayuntamiento).

La casa de Marteriano se localiza en el primero de los cuatro barrios que con-
forman la comunidad, enclavados en los cuatro puntos cardinales que rodean la
meseta en que se asienta el centro del pueblo. Las viviendas se distribuyen en un
patrén disperso, obedeciendo alas cuestas y colinas que conforman la accidentada
serranfa. En realidad, la morada estd conformada por dos casas,” la principal de
cemento y otra méds pequefia de madera. La principal funciona como el santokalli
o casa de santos, imprescindible en las casas de la sierra, en la que se coloca el altar
y los santos. En este caso se trata de un altar sencillo, bajo el que se colocaron dos
tinas con agua para que los patos se refresquen. La otra casa, separada cinco metros
de la anterior, estd compuesta por un cuarto de madera, y funciona como cocina.
La elaboracién de la comida que ofrecen los anfitriones corre a cargo de las mujeres
de su familia, que se congregan para ayudar.

FOTOGRAFIA 1.
LOS PATOS BAJO EL ALTAR DOMESTICO

2 Heéctor Alvarez (1991) afirma que entre los andreseros es comun la existencia de dos casas; una que funciona
como cocinay otra dedicada alos santos.

189

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis
El carnaval de Mixtla de Altamirano « Claudia Morales Carbajal



Alrededor de las ocho de la manana, se retinen los vaqueros y sus toros en
la vivienda del primer anfitrién para iniciar el arreo con el grito “uh, toro” del
vaquero primero, que llama al grupo a formar un circulo afuera de la casa, para
después dar dos vueltas y correr por entre las veredas hacia el palacio municipal,
azuzados por el vaquero, quien grita sin intermisién “uh, uh”, moviendo su
bastén de madera.

Al llegar ante el palacio municipal, los vaqueros colocan sus toros en la ave-
nida, tres al centro y uno atrds, y enfrente de éstos, una botella de aguardiente.
Treinta minutos después, el vaquero primero dala orden y los jévenes se colocan
el armazén y forman un circulo; azuzados por los gritos de los vaqueros, dan dos
vueltas sobre este circulo que tiene como centro la botella. Ms tarde inician una
carrera; primero avanzan una cuadra con direccién este, a la parte trasera del
ayuntamiento, donde se detienen; después doblan hacia el norte, para volver a
detenerse y formar un circulo, dan dos vueltas y regresan al centro frente al pa-
lacio, donde se detienen de nuevo y forman otra vez un circulo, dan dos vueltas
y corren en direccion sur, para repetir el recorrido anterior y regresar al centro.
Este circuito es ejecutado varias veces a lo largo del dia, mediando intervalos
cortos de descanso.

Los “vaqueros y sus toros” reciben una paga por parte del ayuntamiento; ellos
y los musicos son los tinicos participantes que reciben una paga. En tiempos an-
teriores, la organizacién del carnaval estaba a cargo de un mayordomo, y quienes
participaban lo hacfan de manera voluntaria. Algunos pobladores manifiestan su
molestia por el hecho de que los vaqueros y los toros reciban dinero por su actividad
porque consideran que deberfan aceptarla como un servicio haciala comunidad. En
la actualidad, el ayuntamiento sufraga gran parte de los gastos de la fiesta; ademds
de la retribucién monetaria a los vaqueros, se encarga de la del conjunto musical,
que por lo regular procede de comunidades fordneas.

El cargo de servidor lo ¢jercen miembros de prestigio dentro de la comunidad,
que tienen conocimiento de las principales ceremonias rituales heredadas de sus
antepasados. Uno de los servidores que tiene varios anos cumpliendo esta funcién
es José Roman T. Tlaxcaltecatl Quiahua. Nacié en 1964 (en 2008 tenfa 44 afios
de edad), en Ixcalco, comunidad cercana a Mixtla, donde radica desde hace varios
afios. Tiene varias propiedades y se dedica a las labores del campo; en su tierra
siembra principalmente maiz. En esta comunidad desempend el cargo de juez
durante doce afos; fue destituido hace poco tiempo por no contar con carrera
universitaria. Romdan senala que ahora es requisito ser licenciado para ejercer este
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cargo. En la comunidad es conocido por sus cualidades como rezandero y por sus
conocimientos para realizar xochitlalis.

En la casa de Marteriano, poco después de salir los vaqueros, llegan los ser-
vidores a recoger sus patos y se dirigen hacia el palacio municipal para esperar
a los danzantes, que se visten dentro de palacio. El grupo de los danzantes se
compone de cuatro hombres y un nifno; dos se visten de mujer, dos de monstruos
y el nifio de diablo. Los hombres portan mascaras de monstruos y las “mujeres”
usan peluca y méscaras de mujer blanca, falda y rebozo no indigenas.

Antes de bajar a la explanada, los danzantes bailan algunas piezas en la parte
superior del palacio teniendo como fondo la orquesta. El grupo musical esta
integrado por un bandoledn, dos guitarras y un instrumento de percusion. Los
espectadores de los bailes y las escaramuzas de los vaqueros son trabajadores del
ayuntamiento, principalmente.

Una vez en la explanada del ayuntamiento, los mayores y los patos se incorpo-
ran al baile; los patos son colocados en sus brazos y acariciados de vez en cuando.
Roman dice que “los patos deben ser tratados bien, pues representan a Cristo”.
Después de dos melodias, el grupo de vaqueros y sus toros, que se hallan unos
metros atrds de los danzantes, se preparan para iniciar su recorrido. Colocan su
botella de aguardiente al centro, forman un circulo y realizan el mismo trayecto
descrito anteriormente. Asf, al mismo tiempo, pero con diferentes ritmos y tiempos,
los dos grupos realizaron sus danzas.

Durante el resto de la mafana, los danzantes bailan al ritmo de la orquesta y
los vaqueros representan el arreo y persecucion de los toros. Alrededor de las dos
de la tarde, encabezados por los vaqueros y sus gritos, todos los grupos y algunos
pobladores se dirigen a la casa del primer anfitrién. Los primeros en llegar son
los musicos, que se instalan en el interior de las casas y empiezan a tocar. Al
llegar los danzantes y los servidores, se ponen a bailar animadamente en el patio
de la casa. La mesa se coloca a un costado del altar; los asistentes pasan en grupos
a comer, siempre los primeros en pasar son el presidente, su familia y su comitiva;
los tltimos, el grupo de los vaqueros y sus toros. La comida tradicional en estas
ceremonias es pollo en salsa, tortillas, chiles de cera y frijoles, asi como kastila,
bebida regional que se prepara a partir de la miel de cafa.

3 Enlamayorfa de las comunidades de la sierra se practica la ceremonia xochitlali en sicuaciones de enfermedad, al
inicio de la siembra o como augurio de éxito en la inauguracion de alguna obra de beneficio publico; en ésta se
hace una ofrenda de flores y frutos ala Tierra.
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Mas tarde, ¢l grupo se dirige a la casa del segundo servidor, localizada en otro
barrio. El recorrido lo encabezan siempre los vaqueros y sus toros, que corren y
realizan el “arreo” y el recorrido a los cuatro puntos cardinales. En algunas casas,
antes de cruzar el umbral, los anfitriones sahuman a la concurrencia con copal, en
el mismo orden en que pasan a la mesa, primero el presidente y luego los demas.
También acostumbran cubrir con pétalos de rosa a los asistentes, principalmente
a los miembros del ayuntamiento, los mayores y los patos, y colocarles collares de
cempasuchil y buganvilias. A los hombres y alos patos les colocan coronasy collares
de cempastchil; a las mujeres, coronas de buganvilias. Terminada la ceremonia se
pasa a comer en el mismo orden.

FOTOGRAFIA 2.
CEREMONIA PREVIA A LA COMIDA

Ceremonias similares a las ya descritas se realizan en dos casas més. Es frecuente
que al caer la tarde gran parte del pueblo se dirija al campo, ubicado en el barrio
Cuarto, donde se “juega un torito”,* donado por el ayuntamiento. Este aconteci-
miento llena de expectacion y algarabia al pueblo.

El martes es el dia principal dentro de la celebracidn; en este dfa las dos calles
comerciales del pueblo se cierran a la circulacion de vehiculos porque se instala
un tianguis en que se vende ropa, trastos de pléstico, asi como verduras y frutas
procedentes de Orizaba. Se repiten los mismos escarceos y bailes del dia anterior,
seguidos por las comidas en las casas de los anfitriones.

4 Término comtnusado para dcsignar variasactividades, en este casorifa; también lousan para decir quese “jucgan
los patos” en esta fiesta.
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FOTOGRAFIA 3.
DONROMANY SUPATO FRENTE A LA PRESIDENCIA

Cerca de las tres de la tarde, después de la iltima comida, los policias colocan una
reata que atraviesa la explanada del palacio municipal. El tnico vehiculo al que
se le permite acceder en este espacio es una ambulancia de la Cruz Roja, que se
estaciona cerca de palacio. Este evento es el que congrega al mayor numero de po-
bladores que se distribuyen alrededor del palacio municipal. Esta vez, los tltimos
en llegar son los vaqueros y los toros, que ahora caminan con lentitud. Al llegar
se reinen y vuelven a representar el arreo y persecucion de los toros. Los musicos se
colocan en la acera frente a palacio y empiezan a tocar, mientras los danzantes y
los mayores bailan.

Los agentes de la policia bajan la cuerda y atan por las patas al primer pato; al
terminar, la musica se detiene. Mientras tanto, los vaqueros y los jévenes que por-
tan el disfraz de toro hacen una fila varios metros atras de la cuerda donde se colocd
el pato. Se van alternando para colocarse el armazén con los cuernos de toro a la
altura de la cabeza. De uno en uno, emprenden una carrera; al llegar a la altura
del pato, que los policias suben y bajan como si fuera una pifiata, intentan picarlo
con los cuernos sostenidos de los armazones. Las primeras cornadas casi siempre
son infructuosas; después de varios intentos es cuando lo hieren. El pato empiczaa
desangrarse poco a poco, quedando el piso lleno de gotas de sangre. La ceremonia
provoca algarabfa en los espectadores. Los participantes gritan en cada intento, en
especial el vaquero primero, cuyo rostro refleja ira contenida. Cada vez que falla,
los espectadores rien y gritan, cuando acierta lo aclaman.

193

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

El carnaval de Mixtla de Altamirano « Claudia Morales Carbajal



Este es el momento en que todo el pueblo participa en la ceremonia. Durante
las comidas sélo son grupos que se van alternando en cada casa; ahora gran parte
de la poblacién ocupa un lugar alrededor de la plaza. Las miradas estdn atentas a
los movimientos de los vaqueros y la agonia de los patos. La alegria se manifiesta
de manera clara en los rostros. Por las cornadas que reciben los patos, hay gritos de
animacion, y cuando fallan, de burla. La actitud regularmente pausada, recataday
poco expresiva de los pobladores se convierte en algarabia ante Ia muerte de los patos.

Cuando creen que el pato ha muerto, lo bajan y el vaquero primero lo comprueba
tocando su cuello. Ya muerto, el mayor lo carga en la misma forma que cuando
estaba vivo. Son colocados dos patos mas, en la misma forma que el primero y son
igualmente cornados. A este acto se le denomina abuitonal tlakotona, “el juego de
la muerte del pato”. La ceremonia termina cerca de las siete de la noche; aproxima-
damente a las nueve empieza el baile en la explanada del patio.

El cuarto dia de la celebracion, “miércoles de ceniza’, los participantes en la
ceremonia se retinen en el palacio municipal para repartirse los restos de los patos.
Estos drganos no son consumidos, se guardan, y mds tarde, si alguno de ellos cae
enfermo, come su porcion, o la lleva con un curandero para que lo ayude a sanar.

FOTOGRAFIA 4.LOS MAYORES CARGAN A SUS PATOS MUERTOS

El lenguaje ritual

Para analizar esta ceremonia se considera que el ritual es una forma de comunica-
cién en la que es posible acceder a un lenguaje no verbal. Para esto retomamos la
propuesta de Dani¢le Dehouve (2009) de considerar los principios presentes en el
la literatura nahua para interpretar los rituales y ofrendas mexicas.
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En la utilizacién de estas herramientas lingiiisticas subyace la l6gica de que mas
alld de ser procesos de la lengua, se trata de procesos cognitivos respaldados por
una estructura de pensamiento que se recrea tanto en un lenguaje verbal como
en uno no verbal. Entre estos procesos es especialmente util para el andlisis que
nos ocupa la definicién por extension que es figurativa y que recurre a elementos
metaféricos y metonimicos:

[...] las categorl’as aqui propuestas para el analisis del 1cnguaj€ ritual —verbal y no ver-
bal— estén construidas con base en una operacion mental fundamental: la definicion
por extension. Ella abre un abanico semdntico amplio que abarca varias posibilidadcs,
cmpczando por el inventario completo hasta llegar, por contraccion, al difrasismo y
al monofrasismo. Por ser un proccdimicnto ﬁgurativo, se basa en las construcciones

metaféricay metonimica |...] (Dehouve, 2009:26)

Asi, cada uno de los personajes y objetos que participan en la ceremonia tienen
atributos que hacen referencia —a veces metaféricamente o en relacién con alguna
de sus partes— a la cosmovisién mesoamericana, asi como a personajes relevantes
en la historia de la sierra o elementos de la cotidianidad contemporénea.

Para acercarnos al papel de los diferentes actores que participan en este per-
formance, consideramos como eje central el ritual de sacrificio y su funcién social
en el interior del grupo. Tomamos el texto cldsico de Mauss y Hubert (2005) en
que senalan que el sacrificio ritual incluye la consagracion, es decir, el paso de un
sujeto/objeto del dominio comun al religioso. Los autores identifican tres entida-
des en este proceso: 4) el sacrificante, quien se beneficia del sacrificio, puede ser
una colectividad o una entidad individual; ) el sacrificador, y ¢) la victima. Nos
detendremos en cada uno de estos sujetos.

La victima del sacrificio

Las victimas del sacrificio y personajes centrales de la representacion son los patos.
Roman Tlaxcaltecatl, uno de los “mayores”, opina que “los patos deben ser trata-
dos bien, con carifio, ser acariciados y bafiados, pues representaban a Cristo”. Sin
embargo, es necesario subrayar la polivalencia en los simbolos, ya que, ademds de
la muerte de Cristo, la muerte de los patos también podria hacer referencia a la
lucha de la deidad solar con la noche, como lo menciona Luis Reyes en el carnaval
de Ichcatepec (Reyes, 1960). Es decir, representan tanto el pasaje de la muerte y
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resurreccion de Jesucristo como la lucha del sol por renacer cada dia y generar la
vida; ambas representaciones son coherentes entre si y complementarias como
veremos a continuacion.

La empatia entre la deidad y la persona o animal que se sacrificaba en su honor
era frecuente en los rituales aztecas de sacrificio, lo cual se refleja en el trato que
los captores daban a los cautivos extranjeros en las fiestas dedicadas a Xipe Totec:

[...] lamaban a estos cautivos los “baniados’ porque durante la temporada anterior a
su sacrificio eran lavados frecuentemente con agua caliente, un lujo acordado para
honrarlos tanto como para mantenerlos sanos. Entre los guerreros era de sumo orgullo
cuidar de tal maneraasu cautivo que, al llegar el momento del sacrificio natal, el banado
se encontraba esbelto y atractivo [... ] (Sahagin citado por Boiles, 1971:556).

En los rituales de raices mesoamericanas es frecuente buscar en el elemento que
se va a sacrificar caracteristicas que lo hermanen con la deidad a la que se dedica
la celebracién. Danitle Dehouve (2010) apunta que es comun que la entidad que
serd sacrificada, en especial en los rituales de peticion, esté relacionada con lo que se
estd pidiendo; por ejemplo, frutos si se espera un afio bueno para la agricultura;
pollos si se espera abundancia de especies, etcétera. En este caso, el pato estd rela-
cionado con el agua y, por lo tanto, es un vehiculo ideal que simboliza el agua de
lluvia imprescindible en un ritual de fertilidad. Una imagen de esta representacion
son las tinas de agua en las que se sumergen los patos, colocadas al pie del altar.
Sin embargo, por la cualidad polisémica de los simbolos, por la posibilidad de
representar elementos que podrian parecer contrarios, el pato como ave también
simboliza al sol en su calidad de acompanante.

La presencia de aves de corral es usual en los carnavales mesoamericanos
(Galinier, 1990). El sol se ha relacionado con las aves porque lo acompafian en su
recorrido diario. En este sentido, podria clasificarse como un ritual agricola, en el
que la fertilidad de la tierra es propiciada con la sangre de las aves.

En Ichcatepec, comunidad de la Huasteca veracruzana, durante la Semana Santa
en la representacion de la Pascua, Cristo también aparece en su calidad de deidad
solar y los mecos, quienes realizan el sacrificio, se relacionan con los judios. En este
caso, los sacrificados representan también a los guerreros y a las madres muertas de
parto, cuya muerte contribuye a que renazca el sol. Sin embargo, antes de culminar,
las fuerzas que ejercen el sacrificio tienen que luchar. En este caso, la lucha esta re-
presentada por los escarceos y carreras que ejecutan los sacrificadores (Reyes, 1960).
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Entre los otomies, durante el carnaval se realiza un ritual denominado “palo
de horca”, que consiste en la decapitacién de un pollito negro que se cuelga de un
palo. Galinier propone dos origenes posibles de este ritual: las carreras de gallos
de la provincia de Zamora, en Espana, y el ritual de origen otomi xocot/ uetzi cele-
brado por los aztecas (1990:428). Un ritual muy similar al acto final en el que son
colgados y sacrificados los patos fue documentado en 1930 por el cineasta Luis
Bunuel en Las Urdes, una poblacién de la provincia espaiola.

La relacion entre las aves y el sol estd representada en el palo volador, elemento
comun a los carnavales otomies y huastecos. En la danza de los voladores, éstos
representan el vuelo de dguilas. Porque es asi, entre los otomies el término para
designarlo es “palo de plumas de aves” (Galinier, 1990:396). En este caso, el palo
volador, como axis mundi, colocado en el “centro del mundo” y repitiendo el balan-
ceo ritmico, evocador de fertilidad, podria estar sustituido por la cuerda, localizada
en el centro del pueblo, en la que se cuelgan los patos para ser sacrificados. En la
actualidad, aunque la danza de los voladores no se practica en la sierra de Zongolica,
los “palos ensebados” son comunes en algunas comunidades cercanas a Mixtla,
como Aticpac, donde se colocan premios en lo alto del palo el dia de la Candelaria.

La consagracion de la victima en entidad divina se manifiesta en la creencia de
que su carne servird para sanar enfermos. Esta creencia puede tener su origen en la
concepcién mesoamericana de que al ingerir la carne de los guerreros se adquiere
parte de su valor y fuerza.

Volviendo al escenario de las representaciones, es necesario considerar que la
actuacion de los diferentes personajes ocurre en espacios diferenciados, muy cer-
canos, pero separados simbdlicamente, en distintos planos que no se tocan, ni se
encuentran hasta la escena final. Por un lado, los mayores y sus patos, que interac-
tian con los disfrazados y con los musicos; por otro lado, los vaqueros y sus toros;
mientras los primeros rien y bailan, en el grupo de los vaqueros hay una constante
tension, las 6rdenes del vaquero primero son gritos; ellos mismos se portan hurafios
con la poblacién en general. Unos hacen la presentacion del arreo de un costado a
otro de la plaza, mientras el grupo de los patos se coloca justo en medio, frente al
palacio municipal, para bailar.

Asi, tenemos dos grupos; uno en el que se encuentran las victimas que encar-
nan a Cristo y que representan las fuerzas positivas. En este caso, los patos —al
igual que otras aves de corral como los pollos y los guajolotes— son una especie
doméstica, lo que los coloca en un plan de hermandad con el hombre; contrario a
otras especies no comestibles y consideradas dainas o no beneficiosas para el ser
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humano, como las arafias o lagartijas, asociadas con fuerzas negativas (Dehouve,
2010). En este grupo también estdn los “mayores”, personas de respeto en la co-
munidad y conocedores, en especial uno de ellos, de las tradiciones religiosas; en
este caso, funcionan como el enlace entre la comunidad tradicional y el municipio.

El papel de don Romén como enlace es muy claro, porque es una de las pocas
personas completamente bilingties en la comunidad y es el especialista encargado
de dirigir los actos relativos a la fiesta y de preservar la “costumbre”. Por lo tanto,
su presencia garantiza la coherencia y légica del lenguaje ritual.

En cuanto a las parejas disfrazadas, cumplen el papel de ser la parte ludica de
la representacion, componente de todos los carnavales, que son objeto de burlas
durante la celebracién. De acuerdo con su vestimenta, estan ridiculizando a los
mestizos en sus atuendos y costumbres. En época prehispanica, los bailarines en
los rituales de fertilidad tenia la funcién de incentivar con sus danzas el proceso
de fecundacién de la tierra. Las mujeres dentro de estas fiestas representaban a
Tlazolteot], la deidad del amor carnal y la fertilidad, la cual era representada por
las ahuiani, alegradoras, que se distinguian por sus danzas atrevidas y por llevar
el pelo suelto.

Los sacrificadores: los vaqueros y sus toros

La sierra es una regién en que la industria del ganado mayor estd ausente, ya que
la orografia, compuesta de pendientes y colinas, no favorece el establecimiento
de pastizales para vacas y toros. No obstante, desde tiempos coloniales el paisaje de
la montana se ha caracterizado por la presencia de ganado menor, tanto que los
borregos y chivos son muy abundantes ahora, incluso aportan la materia prima
con la que la poblacién produce parte de su indumentaria y sarapes. Por lo tanto,
el significado simbélico de los toros debe buscarse fuera de la cotidianidad serrana.

En este sentido, aqui se propone que tanto los vaqueros como los toros estdn
relacionados con el contexto “no nahua”, con el mundo de los duefos de las ha-
ciendas y de los intermediarios o rancheros que sometieron a la poblacién a todo
tipo de abusos y explotacion.

La figura del toro, comin en muchos carnavales mesoamericanos, tiene sus
origenes en los carnavales espafioles en lo cuales los toros son personajes centrales,
en especial en los pueblos con tradicién ganadera (Herndndez, 1988). El uso de
armazones con cuernos que representan toros ha sido registrado en el carnaval

de Tencjapa, Chiapas (Medina, 1965); en Jilotepec, Estado de México, y en El
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Rodeo, San Luis Potosi (Casas, 2008), entre otros. En Ichcatepec, Veracruz, no
se trata de toros propiamente, sino de los cuernos de éstos que son usados como
instrumento musical y, otros, colocados en las manos para pitar (Reyes,1960).
Dentro de la celebracion, el toro personifica papeles diferentes. En Tenejapa,
los toros son las victimas sacrificadas y sus cuerpos se reparten; lo mismo ocurre
en Xilotepec, Estado de México. En El Rodeo, ademds de ser incinerados, son
antes capados. Por otra parte, los toritos son utilizados entre los otomies como
marcadores territoriales de cada uno de los barrios participantes (Galinier, 1990).

En el caso de Mixtla, los “toritos” se encuentran del lado que sacrifica, es decir,
de los perseguidores de Cristo. En su version de victimarios, los toros y princi-
palmente los cuernos de los toros, cuya analogfa con el diablo y el mal es directa,
representan a los inmoladores de Cristo.

Asi, el recorrido a los cuatro puntos cardinales y al centro que se realiza en la
danza de los voladores podria tener una coincidencia con las vueltas que dan los
vaqueros y los toros en el pueblo regresando siempre al centro para volver a iniciar
el recorrido. En Mixtla, el recorrido a los cuatro puntos cardinales es imposible
porque el pueblo esta situado en un espacio tan estrecho que impide la marcha
hacia el oeste, limite donde termina la meseta, que constituye el centro del pueblo,
y empicza la pendiente.

También, en el acto del sacrificio, que es recibido por el pueblo como un acto
jocoso en el que celebran y gritan cada vez que alguno de los vaqueros cornea al
pato, o se burlan de ¢l cuando falla.

Deidades a las que se ofrece el sacrificio
La deidad ala que se ofrece el sacrificio esla Tierra; se le dedican las danzas orienta-
dasalos cuatro rumbosy el derramamiento de la sangre de los patos que la alimenta
de manera gréfica. También el uso de collares de cempasuchil con anterioridad al
sacrificio es una analogfa con el color de los granos de maiz. El dia del sacrificio
estos collares son sustituidos, por collares de buganvilias, simbolizando la sangre
proxima a derramarse, asi como el color de luto de la iglesia durante la Semana Santa.
La celebracién del carnaval mantiene una légica con el ritual mas frecuente en
la sierra, el xochitlali. En estos rituales es posible identificar, como un elemento
central de la cosmovision de este pueblo nahua, su concepcion de la naturaleza, y
en especial dela Tierra como entidad viva, con la que es posible entablar un didlogo
a través de ¢jercicios de reciprocidad y ofrendas.
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El carnaval, como un ritual de fertilidad, ejemplifica esta visién en la que los
pobladores se acercan a la naturaleza en una forma de reciprocidad ecoldgica, que
aplican a acontecimientos que van desde problemas o dolencias cotidianas hasta
la construccién de puentes y caminos.

En Mixtla he podido constatar que, a pesar de la presencia de la clinica del IMSS
y aque en los tltimos diez anos la carretera ha facilitado la comunicacién hacia el
exterior, la poblacién, incluyendo a algunos habitantes que cuentan con carrera
universitaria, considera que la practica del xochitlali es efectiva y que en ocasiones
puede curar enfermedades en que ha fracasado la medicina occidental.

Los rituales de xochitlali se realizan principalmente al inicio de las cosechas
o en situaciones de enfermedad; se ofrendan flores y frutos, asi como oraciones
en néhuatl en las que se pide perdén a la Tierra por el dano que el ser humano le
causa, por las ofensas que contra ella se cometen. En estas oraciones los andreseros
subrayan su papel de huéspedes (Alvarez, 1991), el cual es uno de los cjes que dirige
su cosmovision.

En los tltimos veinte afios s han realizado xochitlalis en cuevas de la region que
conservan el sentido primario de los rituales en las milpas, sélo que, a diferencia de
estos, se han convertido en ceremonias de una amplia convocatoria, que incluyen la
participacién de concheros, médicos tradicionales y la visita de politicos locales y
regionales. En este escenario he podido constatar la apropiacion de estos elementos
de identidad de la comunidad en beneficio de los politicos locales y regionales. Un
proceso similar al del carnaval, solo que la participacion es unicamente en la comu-
nidad, mientras que en los xochitlalis del primer viernes de marzo la participacién
es regional (Morales Carbajal, s.f).

Los sacrificantes

Para Mauss (2005), s trata del sujeto o colectividad que recibe los beneficios del
sacrificio. En este caso, el ritual de fertilidad va dirigido a propiciar beneficios
para la colectividad, para la comunidad en su conjunto. Sin embargo, es necesario
incluir alos que reciben un beneficio directo de este ritual, que son las autoridades
municipales. A diferencia de las fiestas de santos patronos en las que existen las
mayordomias, el carnaval es organizado por el ayuntamiento, que designa a los
anfitriones o las familias que ofrecerdn las comidas; también sufraga los gastos de
los musicos y de los “vaqueros y sus toros”. Esto hace de la fiesta una celebracion en
la que el municipio, de manera indirecta, tiene un papel protagénico y recibe los
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honores de la celebracion. Este beneficio es escenificado al realizarse las danzas y
los escarceos frente al palacio municipal, y es evidente durante las comidas, en las
que las autoridades municipales y su familia ocupan un lugar preferente y fungen
como anfitriones de la tltima comida.

COMENTARIOS FINALES

El carnaval puede considerarse un ritual agricola por la época del ano en que se
realiza, al inicio de la cosecha y antes de la temporada de lluvia, asi como por la
existencia de un sacrificio que tiene como destinatario directo a la Tierra. Asi,
una de las razones de su vigencia en Mixtla puede ser que el municipio —al igual
que la mayoria de las comunidades que habitan la sierra de Zongolica— continta
teniendo una estrecha relacién con la tierra, ya que sus habitantes dependen del
cultivo de temporal, por lo que el éxito o fracaso de la siembra es determinante para
todos los aspectos de su vida. Sin embargo, los andreseros —de manera anédloga a
gran parte de los grupos de la sierra— realizan rituales de xochitlali en sus milpas
al inicio de la cosecha. El carnaval, a diferencia de los xochitlalis que se realizan
para este proposito en las milpas, tiene como caracteristica hacer participe a todala
comunidad, y no inicamente al grupo familiar. También, a diferencia del carnaval,
el xochitlali no incluye, actualmente, sacrificios de animales, a excepcién del que
se realiza el primer viernes de marzo.’

Asi, esta celebracion refuerza la presencia de algunos elementos de la cosmovisién
nahua como la concepcién de la naturaleza y de la Tierra como entidades vivas, con
las que es posible entablar un didlogo a través de ejercicios de reciprocidad y ofrendas.

El ritual catdlico de la comunidn, en el que el cuerpo de Cristo es inmolado y
por medio de este sacrificio “alimenta” a los fieles tiene sus origenes en un ritual de
fertilidad, narrado por el antiguo testamento, en el que el cuerpo que se comia era
el de un carnero; mismo que fue sustituido por la hostia al prohibirse los sacrificios
de animales (Hubert y Mauss, 2005:87). En este sentido prevalece la misma légica
en ambas concepciones, la de la muerte que genera vida, cuya repeticion ciclica
garantiza la fertilidad y la continuidad de la existencia.

Sin embargo, el que los pobladores de Mixtla reproduzcan elementos de su
cosmovision en el carnaval no es motivo suficiente para justificar su permanencia.

5 Anteriormente, el ritual de fertilidad inclufa el sacrificio de pollitos quese colocaban en las cuatro esquinas dela
milpa.
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Sobre todo, si consideramos que esta fiesta ha desaparecido en los otros pueblos

¢ —una poblacién vecina de Mixtla—,

de la sierra, como en San Juan Texhuacan
donde la celebracion tenia una convocatoria interregional. Por tanto, es necesario
buscar las razones de su vigencia en el contenido social y politico del ritual.

En la primera mitad del siglo XX, en la época en que México se ganaba su pase
alamodernidad, después de la lucha revolucionaria, en Mixtla los cargos politicos
y religiosos continuaban ejerciéndose de manera conjunta, seis miembros repre-
sentaban al gobierno civico y 6 a la iglesia. En la década de los ochenta, Héctor
Alvarez registra el paso de un gobierno mixto compuesto por seis representantes
civilesy religiosos, nombrados “seachkame” o mayores a un gobierno representado
Gnicamente por autoridades civiles: “De hecho, los cargos del grupo de mayores
al servicio de la Iglesia han desaparecido como parte integrada del sistema que-
dando sélo los del ayuntamiento; el cargo de fiscalteniente no se desempenay la
Iglesia es administrada por una persona, el teopantlahpiske o representante de
laIglesia” (Alvarez, 1991:75). Alvarez también identificé la existencia de una elite
politica de indigenas, o indigenas amestizados, que estaban utilizando su cargo
dentro de las jerarquias religiosas como una plataforma para su postulacion en
los puestos politicos mds importantes, como el de presidente municipal. Esta
clite politica también se habia convertido en una oligarquia econémica, ya que
habifa acaparado las propiedades del centro del pueblo y establecido los comercios
mas prosperos: “Cuando menos en los seis afios anteriores a 1988, los cargos re-
ligiosos, mas que como una comision al servicio de la comunidad, estdn siendo
utilizados de cierta manera como instrumentos para beneficio e intereses de un
grupo privilegiado. Los cargos religiosos se aprovechan para hacer proselitismo
politico” (1991:78).

Este proceso habia generado un descontento entre la poblacion, ya que restrin-
gia los cargos politicos a la elite econémica. La mayoria de la poblacién, que vivia
en condiciones de extrema pobreza, no podrian aspirar a una de las principales
mayordomias, y esto los deja fuera de la contienda politica.

En 2008 registramos el ultimo de estos cargos que le correspondié a Roman
Tlaxcaltecal, quién comentd que lo habian removido de su cargo de juez por no
contar con preparacion universitaria. En este sentido el ritual del carnaval representa
un vinculo con laantigua tradicién, una manera del nuevo gobierno de mantenerse
unido a la poblacién tradicional a través de una de sus fiestas mas representativas.

¢ Actualmente, los tnicos testimonios que se conservan son algunos cantos recogidos por Luis Reyes (1989).
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Esto justifica el que las autoridades municipales sean ahora quienes promuevan y,
de cierta forma, solvente los gastos del carnaval.

También en 2008 tuvimos oportunidad de registrar una coyuntura en la poli-
tica regional. El PRI, que desde su nacimiento se habia mantenido como el partido
hegeménico en la sierra, se vio envuelto en una competencia partidista en la que
tuvo que alternar y enfrentarse a un avance cada vez mayor del PAN y del PRD.
En 2008 en Mixtla, el presidente del ayuntamiento era priista, pero su camari-
lla, especialmente la sindico primero —el cargo mds importante después del de
presidente— era perredista. En la primavera del 2008, cuando se llevé a cabo el
carnaval, el ayuntamiento tenfa apenas un mes de haber iniciado labores, asi que
fue la primera ceremonia en la que convivieron. La tension se notaba en el ambiente
y los asistentes estaban a la expectativa para ver cdmo se daba la interaccion entre
los diferentes actores politicos.

En este nuevo escenario del ritual, podriamos decir que los agentes de la politica
local se benefician de la realizacion del carnaval, el cual los legitima ante la comu-
nidad y sirve de espacio de transicién entre los anteriores cargos civico-religiosos
y el gobierno secular. La realizacién de comidas en los diferentes barrios, en los
que el presidente, por participar en una ceremonia de “tradicion” debe ser recibido
con honores, es una forma de que el ayuntamiento cuenta con la aceptacion y el
reconocimiento de la comunidad.

También la politica cultural de los tltimos anos ha exhortado a los municipios
de raiz indigena a que conserven parte de esa esencia, lo que les da una posicién
privilegiada dentro de los proyectos de desarrollo social y econdmico. Esto tam-
bién podria coadyuvar en la permanencia del carnaval y el interés del municipio
por conservarlo, lo que convierte al ritual en un escenario politico, donde los
elementos identitarios son un valor de cambio, tanto al interior como al exterior

de la poblacién.
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= OLIVIA KINDL

Eficacia ritual y efectos sensibles
Exploraciones de experiencias perceptivas wixaritari (huicholas)

RESUMEN

Este ensayo se enfoca en los aspectos sensibles que caracterizan diferentes acciones rituales
llevadas a cabo por los wixaritari (huicholes). El uso y manejo de, por ejemplo, ciertos colores,
formas, juegos de luces y sombras, sonidos y temperaturas son descritos en virtud del papel
determinante que —se plantea— juegan en los contextos ceremoniales descritos. Ademds,
se observa que en ocasiones algunas instancias sensoriales pueden cobrar vida o, dicho de
otro modo, adquirir un cierto grado de agencia (agency, segtin Gell, 1998). En cfecto, pueden
manifestar la presencia de seres vivos, difuntos y/o antepasados-dioses. Se interrogaran los
diversos puntos de vista que intervienen en estos contextos ceremoniales y desde los cuales
se manejan aspectos sensoriales para lograr cierta eficacia. Asi, desde un enfoque dindmico y
fundamentado enla observacién de las acciones concretas (sin obviar las exégesis al respecto),
en el cual se consideran las acciones rituales como procesos creativos, se reflexionard sobre las
imbricaciones entre dichas practicas y efectos sensibles. El horizonte mds amplio en el que
este andlisis se sitda atafie a las articulaciones entre arte y ritual. Se retomardn fragmentos
etnograficos observados en rituales muy diferentes practicados por los huicholes: actividades
realizadas por los peyoteros durante sus peregrinaciones, en particular a lazona de Wirikuta
(altiplano potosino); ceremonias de Hikuri Neixa (Danza del Peyote) y de Tatei Neixa (Danza
de Nuestras Madres, también llamada Fiesta del Tambor); celebraciones de Semana Santa, y
una “corrida del alma” (ritual funerario).

PALABRAS CLAVE: EFICACIA RITUAL, CUALIDADES SENSIBLES, PERCEPCION, PROCESOS CREATIVOS,
WIXARITARI (HUICHOLES).
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ABSTRACT

This essay focuses on the sensorial aspects in a variety of ritual actions carried out by the
Wixaritari (Huichols). For instance, the use and management of certain colors, forms, plays
of light and shadow, sounds, and temperatures are described in terms of the decisive role that
they play in achieving the ritual efficacy of the ceremonial contexts described. Moreover, it is
observed that on certain occasions, some sensorial modes can take on life or, following Gell
(1998), acquire a certain degree of agency capable of manifesting the presence of living and dead
beings and/or ancestor-gods. The different points of view that intervene in these ceremonial
contexts and from which sensorial aspects are managed in order to produce efficacy are also
interrogated. Thus, from a dynamic focus, based on the observation of concrete actions (not
omitting the corresponding exegesis), and in which ritual actions are considered as creative
processes, a first attempt at articulating ritual actions and sensory effects is developed within a
wider horizon of analysis on the articulations between art and ritual. Ethnographic fragments
observed in very different types of rituals practiced by the Huichols will be taken up: actions
carried out by peyoteros during their pilgrimages, particularly in the zone of Wirikuta (in the
high steppe of San Luis Potost); ceremonies of Hikuri Neixa (Peyote Dance) and Tatei Neixa
(Dance of Our Mothers or Drum Festival); Holy Week celebrations; and the corrida del alma
(“chasing away of the soul”, a funerary ritual).

KEYWORDS: RITUAL EFFICACY, SENSORIAL QUALITIES, PERCEPTION, CREATIVE PROCESSES, IVIXARITARI
(Huichots).

Enviado a dictamen el 2 de septiembre del 2012.
Recibido en forma definitiva el 8 de septiembre de 2012 y el 8 de enero del 2013.
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EFICACIA RITUAL Y EFECTOS SENSIBLES
EXPLORACIONES DE EXPERIENCIAS
PERCEPTIVAS WIXARITARI (HUICHOLAS)!

Or1via KiNnprL#

INTRODUCCION

Llama la atencidn que, en la gran mayoria de los estudios antropoldgicos clasicos,
los aspectos sensibles sean tratados como elementos secundarios o superfluos con
respecto a los datos cominmente considerados pertinentes para la comprension
de los fendmenos sociales observados, como pueden ser la organizacion social, el
parentesco o el sistema econémico. Asi, el uso de ciertos colores, formas, juegos
de luces y sombras, sonidos y temperaturas, a menudo se consideran como deta-
lles dentro de una descripcién de alcance analitico méds amplio. Generalmente,
dichos aspectos son mencionados para restituir una atmdsfera particular, la cual
se maneja como la experiencia subjetiva del etndgrafo en el campo y raras veces
los elementos sensibles se valoran como factores fundamentales para entender un
ritual. A lo mds —salvo pocas excepciones (entre ellas, se pueden mencionar los
trabajos de Keifenheim, 2000; Gell, 2006:19-34)—, las cualidades perceptibles,
en particular los colores (Turner, 1999 [1967]:65-102; Vogt, 1988 [1976]), son
utilizadas como soportes de la interpretacion simbdlica de los rituales o como
modelos de un sistema de clasificaciéon que impera en otros 4mbitos de la sociedad
estudiada. Coquet (2001:152) sefiala al respecto que “estos andlisis, estructurales en
sus principios, han omitido interrogarse sobre las propiedades concretas y sensibles
de los materiales, las formas, los colores, los olores, los ruidos y los sonidos..., y
sobre su percepcién y tratamiento por las concepciones autdctonas” (traduccién
de O.Kindl). Asf, una interpretacion de los simbolos rituales, aunque ciertamente
arroja luz sobre el contexto social estudiado, no permite entender cudl es el papel
de los aspectos sensibles en el ambito particular del ritual, siendo que quizé éstos

* El Colegio de San Luis. Correo clectronico: okindl@colsan.edu.mx

I Agradezco los comentarios dela Dra. Ana Bella Pérez Castro y los demds participantes a su seminario, “Percep-
cionesy rcprcscntaciones” (llevado acabo en el marco dela catedrainsticucional “Joaqul’n Meadc”,enEl Colcgio
de San Luis, de mayo ajulio de 2013), para la reformulacion y precision de algunos aspectos presentados en este
articulo.
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juegan un papel esencial para entender los mecanismos de su eficacia. Como bien
lo aclara Houseman (2012:14), “cl contenido del simbolismo ritual no permite
entonces, por si mismo, comprender lo que el ritual tendrifa de especifico” (tra-
duccién de O. KindlI).

Lo anterior parece indicar que, aunque los estimulos sensoriales que se men-
cionaron “ahi estin” —pues estamos inmersos en ellos y sin duda los percibimos
cuando hacemos trabajo de campo—, no solemos prestarles la atencién que merecen
0 Nno nos parece pertinente registrarlos como datos que puedan revestir un valor
cientifico. Esta constatacién sefiala la necesidad de desarrollar una problematica
metodoldgica y tedrica para el analisis antropoldgico, en particular el que se inte-
resa por los procesos de creacion artistica y las acciones rituales. Es probable que
esta falta de atencion a los aspectos sensibles en la mayoria de las etnografias del
ritual y del arte —ambas generalmente obsesionadas por lograr una descripcién
lo mas “objetiva” posible de las acciones y de los simbolos asociados a éstas, con el
fin de descifrar su “significado oculto”— se deba al valor subjetivo que se suelen
atribuir a los aspectos relacionados con la percepcion. Ahora, bien se conocen los
cuestionamientos que la antropologia moderna ha formulado sobre las concep-
ciones cldsicas basadas en la objetividad del cientifico observador (Copans, 2011).
En coincidencia con estas perspectivas criticas, en este ensayo se plantea que los
elementos sensibles son fundamentales para abordar tanto el ritual como el arte y
con mas razén el vinculo que une aambos: el arte creado en contexto ritual. Como
lo subraya Coquet (2001:152), el campo de la antropologia del arte se constituye
a partir de “el anlisis perceptivo, que atafie por si mismo a una actividad légica
efectuada por los sentidos, el estudio de las categorias conceptuales autéctonas
propias de esta actividad, la manera en que éstas son utilizadas para describir a
las obras de los hombres y de la naturaleza, y los efectos creados por estas tlltimas
sobre el espectador o el oyente [...]” (traduccién de O. Kindl).

Con base en los fragmentos etnogréficos de rituales huicholes que se presentarédn
a continuacion, la hipétesis que se somete a prueba es que las cualidades de lo sen-
sible forman parte integra y constitutiva de las acciones rituales, son compartidas
colectivamente y determinan la eficacia (Houseman, 2004:76) de las ceremonias®
alas que dan forma (al. Formbildung, segin Cassirer, 1925).> De hecho, podemos

2 Considero que para el caso analizado en este ensayo, no ¢s pertinente distinguir por el momento entre ricual y
ceremonia. Por consiguiente, utilizaré los términos como sinénimos.

3 Para una explicacion del concepro de Formbildung segin Cassirer y su aportacion al andlisis ancropolégico del
arte, desde mi punto de vista, véase Kindl (2009).
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preguntarnos si podria existir un ritual sin todos aquellos elementos perceptibles
a través de los sentidos y omitiendo la interaccién que dichos procesos conllevan
entre accion y creacién. La combinacién y el manejo de estos aspectos sensibl-
es serfan entonces factores esenciales para entender las diversas formas de los rituales
o, mejor dicho, sus procesos de puesta en forma (Kindl, 2009). Considerando que
las estrategias pldsticas son utilizadas por un pintor para producir efectos visuales
particulares, cabe preguntarse en qué medida dindmicas creativas y expresivas cons-
truyen un ritual. En este marco, se buscardn elementos de respuesta a la pregunta:
¢qué papel juegan los aspectos sensibles en la eficacia de un ritual?

LA FUERZA ATRACTIVA DE LOS EFECTOS SENSIBLES

Debo aclarar que con el término “sensible” me referiré sobre todo a aspectos que
tienen que ver con la percepcién y no tanto con el campo de las emociones, el
cual, aunque esté necesariamente relacionado, conforma otro vasto campo de
andlisis en relacién con el ritual (Berthomé y Houseman, 2010:57-75). Aunque
en las sociedades occidentales usualmente se habla de cinco (o, como maximo, de
seis) sentidos, conviene recordar que sabemos, gracias a estudios etnogréficos que
se dedicaron a analizar la taxonomia de los sentidos en su contexto (Keifenheim,
2000), que no forzosamente es as{ en otras sociedades. Incluso, al “tomar cuerpo”
o presencia, los sentidos pueden llegar a rebasar los limites de lo que nosotros en-
tendemos por facultades perceptivas. Asi, tenemos ejemplos etnogréficos donde
los sentidos pueden estar personalizados bajo la forma de seres o entidades par-
ticulares, por ejemplo, el bedu yushin o “espiritu de los ojos” entre los cashinawas
(Keifenheim, 2000:72-78). En tanto instancia perceptiva, si bien se localiza en
una parte del cuerpo, puede fluir entrando y saliendo de éste concebido como una
corteza fisica, por lo que —en cierta medida, pues tampoco son equivalentes— se
puede asemejar al concepto huichol de nierika (Kindl, 2005:225-248). Por otra
parte, cabe subrayar que al analizar asuntos sensoriales es necesario tomar en
cuenta la cuestion del punto de vista: asi, la preponderancia de tal o cual sentido
en determinados momentos rituales dependerd de los actores rituales a quienes se
atribuyen, segtin se trate de iniciados o no iniciados, personajes importantes en la
jerarquia de los cargos politicos religiosos o simples invitados ocasionales, etcétera.
El método abductivo propuesto por Gell (1998) en su planteamiento sobre el arte
nos demuestra qué enfoques, desde la perspectiva de los actores involucrados en
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una experiencia estética y/o en un evento ritual, pueden ser manejados sin enfras-
carnos en dicotomfas cldsicas del tipo objetivo/subjetivo, bello/feo o cientifico/
irracional. Ademds, enriquecen en gran medida el andlisis y entendimiento de lo que
estd ocurriendo en las interacciones sociales, no sélo entre humanos, sino incluso
con otro tipo de seres o entidades comtiinmente calificados de “sobrenaturales”
(ancestros, difuntos, entidades tutelares, etcétera). Notemos que por lo general,
han sido designados asi erréneamente, sobre todo en el caso de numerosas socie-
dades amerindias, en particular en México, donde existe una fuerte tendenciaala
antropomorfizacién del entorno humano, sea éste el que, desde un punto de vista
cartesiano, solemos entender por natural, social o metafisico (Jacques Galinier,
comunicacién personal, 2012).

Ao largo de mis investigaciones etnograficas, he observado que los wixaritari
logran percibir o atraer a los antepasados-dioses (también altamente antropomor-
fizados y personalizados) mediante las caracteristicas sensibles que les atribuyen.
También estimulan sus sentidos mediante diversas pricticas ascéticas (ayuno,
vigilia, consumo de peyote, etcétera), para poderse conectar con dichas entidades.
En un texto muy sugerente, Gell (2006:19-34) hace énfasis en la naturaleza ma-
gica de la eficacia de los perfumes en rituales de los umeda de Nueva Guinea. El
antropdlogo britdnico (2006:32) observa lo siguiente:

una técnica mdgica [...] se ftundamentaen la conjuncion de dos elementos. En primer
lugar, la edificacién de otro mundo, un mundoideal, tipiﬁcado, tal como serfaen la eter-
nidad. En segundo lugar, lainvencién de un medio, debidamente m;igico, que permita
instalar este mundo ideal aqui en este bajo mundo para volverlo visible a través de una
serie de SIgNos ( pcrfumcs mdgicos, hechizos, gestos determinados, etcétera) y convertirlo
[a este mundo ideal] en el contexto de dichos signos (raduccion de O. Kindl).

Si seguimos el razonamiento de Gell (2006:32)acerca del papel encantador de
los olores, podemos considerar que la manipulacion y el estimulo de los sentidos
en los rituales huicholes les confieren su eficacia que, en cierta medida, puede
calificarse magica.

Uno de los efectos sensibles clave de la ceremonia de Hikuri Neixa o Danza del
Peyote* (véase la figura 1) consiste en crear nubes de polvo mediante zapateados rit-
micos situados en el suelo de tierra del patio redondo del centro ceremonial tukipa,

4 Hikuri Neixaes unaserie de fiestas que se celebran enlos centros ceremoniales (skipary xiriki) delas comunidades
huicholas a finales de mayo o principios de junio, cuando inicia la temporada de lluvias.
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mediante coreografias circulares. Segtin las exégesis de especialistas religiosos y de
asistentes no iniciados, el objetivo de estas acciones es atraer las lluvias que mar-
can el inicio de la temporada himeda. La tierra que se eleva del suelo generaria la
formacién de nubes en el ciclo para que las primeras aguas puedan caer. Ademas,
el ruido causado por los golpes de las plantas de los pies en la tierra tendria por
efecto atraer a las deidades hacia el lugar donde se efecttia la peticién de lluvias,
que es uno de los principales propésitos de dicha ceremonia. Como lo hace notar
Gutiérrez (2010:354), “cl zapateado sobre la tarima (sonido de percusion) recuerda
el sonido del trueno, de la lluvia al chocar contra el suelo. Asi se ejemplifica en las
coreografias que la lluvia va llegando a la sierra.” Este lugar es el mismo donde se
estd desenvolviendo el ritual. Es decir, se estimula su sentido auditivo para que
ubiquen el lugar donde se pide que caigan las [luvias. Gracias al principio de homo-
tecia (Perrin, 1994:198; Galinier, 1997: 66) que rige la concepcién del espacio de
numerosas sociedades amerindias en general y en particular la cosmografia wixa-
rika (Kindl, 2003; 2008:425-460), se entiende que el lugar donde se desenvuelve
el ritual constituye el punto de partida o la matriz a partir de la cual se expande el
efecto (benéfico o maléfico) del ritual hacia el resto del mundo.

FIGURA 1.
DANZA DE HIKURI NEIXA EN EL CENTRO CEREMONIAL DE TUNUWAMETYA,
COMUNIDAD DE TATEIKIE, SAN ANDRES COHAMIAT

Fotografia de Olivia Kindl, 2010
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En los rituales huicholes hay otro aspecto importante relativo a los efectos sen-
sibles. Los cantos de los m2araakate (véase la figura 2) se caracterizan no solamente
por su contenido semdntico y su estructura, sino también por las variaciones de
sus niveles sonoros, logrados gracias a la presencia de los segunderos que asisten el
cantador principal. Estos repiten en un tono y ritmo ligeramente diferente las frases
que se acaban de pronunciar, produciendo un efecto de eco o remate. He podido
observar que, incluso cuando un maraakame canta sélo, suele repetir parte de lo
que apenas modul en un tono diferente, como si el sonido se fuera propagando a
su alrededor o como si alguien le estuviera contestando a lo lejos. Considerandolo
desde un punto de vista puramente comunicativo, este efecto podria juzgarse
totalmente superfluo o inutil. Sin embargo, casi nunca se prescinde de ¢l en las
ceremonias. Mi interpretacion es que, con este eco, se busca propagar el sonido
de tal forma que llegue hasta los oidos de los ancestros deificados y para ello, las
vibraciones de su voz deben expandirse en torno al cantador, en varias direcciones
y a diferentes “alturas sonoras”. Incluso se puede interpretar que el sonido se des-
plaza horizontalmente y verticalmente, lo cual corresponde con las dos principales
dimensiones cosmolégicas en la representacion huichola del mundo.

FIGURA 2.

MARAAKATE REUNIDOS DURANTE LA HIKURI NEIXA DENTRO DEL CENTRO CEREMONIAL
DE TUNUWAMETTA, COMUNIDAD DE TATEIKIE, SAN ANDRES COHAMIATA

Fotografia de Olivia Kindl, 2000

5 Unase CXtiCﬂdC cn Cl p[ano horizontalysc conﬁgura a partirdc cinco puntos co[ocados cn quincuncc: l;lS cuatro
dil‘CCCiOHCS cardinalcs y Cl centro. La otra, orgzmizada en torno a a.xis mzmr//z', recorre VCl‘tiC&llI‘ﬂCﬂ[C dCl cenit al

nadir, pasando por el punto central del quincunce (Kindl, 2003; 2008: 425-460).
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La oposicién entre dia y noche, que se puede observar en distintas fases ritua-
les de casi todas las ceremonias huicholas —por ejemplo, la Hikuri Neixa o la
Tatei Neixa—, juega también un papel crucial en su eficacia. Cabe precisar que
el calendario ritual huichol se combina con los horarios en los que las ceremonias
empiezan y terminan. Asi, la Hikuri Neixa cierra la temporada de secas —la cual
es considerada como diurna— y abre la temporada nocturna de las lluvias. Por esta
razén empieza siempre en la tarde o ya de noche, de preferencia en el momento
del ocaso. Es cuando los encargados del centro ceremonial tukipa (véase la figura 3)
salen a cortar la lefa para el fuego ceremonial que van a encender durante toda la
noche en el centro del edificio circular ##ki. La Tatei Neixa, en el otro extremo
del calendario agricola, se celebra en octubre, cierra la temporada himeda y abre
la estacion seca. Por ello corresponde con el amanecer y empieza generalmente en la
manana o al medio dia, cuando todos los nifios de cero a cinco afnos se retinen en
circulo en el patio del zukipa y agitan sus sonajas. A lo largo de ambos rituales se
suceden fases en que se manejan contrastes entre claridad y oscuridad, luz y sombra,
frio y caliente, oriente y poniente, propiedades que remiten a la alternancia entre
dia y noche, lluvias y secas, arriba y abajo, masculino y femenino, respectivamen-
te. En determinados momentos —por ejemplo, en el que los wixaritari suelen
llamar “corazén de la noche” (huich. ‘iyari tikariya), alrededor de las tres o cuatro
de la manana—, los fuegos encendidos en distintas partes del centro ceremonial

FIGURA 3.
CENTRO CEREMONIAL TUKIPA DE MUKUXETA, COMUNIDAD DE SAN SEBASTIAN TEPONAHUASTLAN

Fotografia de Arturo Gutiérrez del Angel, 1996
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empiezan a convertirse en brasas rojizas y en todo alrededor reinan el silencio y la
oscuridad. Segtin pude experimentar, la reiteracion de los recorridos nocturnos por
las distintas fogatas dentro y fuera del edifico circular y del patio producen en el
cuerpo el efecto de una suerte de corriente alterna en las sensaciones de calor-frio,
combinadas con las de claro-oscuro, que crea la impresién de que ya no existe nada
mis aparte de este lugar y tiempo determinados. La ubicacion del zukipa a cierta
distancia de las habitaciones de los pueblos y rancherias produce la sensacién de
que se estd en una dimension aparte, suspendida como en una esfera celeste don-
de flotan los astros; es el espacio-tiempo del riual y del mito, de los antepasados, del
suefio, de las visiones (nierika).

Ademés de lo anterior, destaca la preponderancia de los olores en determinadas
acciones rituales, particularmente los sacrificios (véase la figura 4). Como es el caso
en las inmolaciones de ganado bovino que se efecttian en gran cantidad durante
la Semana Santa (Lemaistre y Kindl, 1999:175-214), el olor del animal sacrificado
impregna fuertemente el ambiente. De hecho, los sacrificios invariablemente atraen

FIGURA 4.
SACRIFICO DE UN BORREGO EN WAKHRI KITENIE DURANTE LA PEREGRINACION A WIRIKUTA
(ALTIPLANO POTOSINO)

Fotografia de Olivia Kindl, 2010
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a casi todos los perros de la comunidad, quienes no se resisten a la sangre frescay la
lamen golosamente cuando salpica sobre el suelo desde la yugular del animal ago-
nizando. El sabor del liquido rojo parece ser agradable no solamente para los perros
sino también para los antepasados-dioses, puesto que, segun expresaron varios de
mis interlocutores huicholes, dichas entidades acuden en el instante en que brota
de la vena del animal para consumirla, pues “la sangre [de los animales sacrificados]
es su comida”. En estos momentos, el tufo caracteristico del cadaver contrasta con
el perfume del copal que generalmente se quema en los incensarios. Este humo
aromdtico, agradable para la nariz de los humanos, pude ser interpretado, segtin
algunos de mis interlocutores, como un indicio de la presencia de las entidades a
quienes se dedica el sacrificio. Al respecto, se han recabado fragmentos de narracio-
nes mitolégicas huicholas que mencionan que el copal proviene del otro mundo; al
igual que la cera de abeja, fue obsequiado por dioses-antepasados a héroes culturales
como Watakame, el descubridor del maiz. De este escenario sensitivo, se deduce que
los dioses son atraidos por el olor de la sangre y que manifiestan su presencia en el
espacio del ritual por el perfume del copal.

Por razones de espacio, no se podrén enumerar aqui la totalidad de los factores
sensoriales que juegan un papel crucial en los rituales huicholes, pero estos ejemplos
nos proporcionan pruebas de su multiplicidad e importancia. A partir de lo anterior,
se plantea que cada una de las instancias perceptivas movilizadas y estimuladas es
necesaria para crear el efecto y los resultados esperados en las ceremonias, pues las
acciones rituales mencionadas dificilmente podrian llevarse a cabo sin la activa-
cidn de estos sentidos. En este apartado, hemos podido constatar que los efectos
sensibles que se manejan en contextos rituales tienen el poder de atraer a ciertas
entidades convocadas a la ceremonia y cuya presencia es indispensable para lograr
su propdsito (por ejemplo, atraer la lluvia).

Concluimos de lo anterior que los huicholes atribuyen a estas entidades la capaci-
dad de percibir, siempre y cuando sus sentidos sean estimulados de forma adecuada.
Lo anterior nos sugiere varias interrogantes, entre ellas: ¢las entidades a las que los
humanos atraen mediante estimulos sensoriales también pueden manifestarse
provocando la percepcion de los seres vivos? ¢Las deidades pueden percibir con
cinco sentidos, poseen otros que no tienen los humanos o existen particularidades
en sumodo de percibir? ¢Hay estimulos y modos distintos de percibir, segtin el tipo
de entidad u/o antepasado?
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SINESTESIA Y EFICACIA RITUAL

Si varios sentidos se combinan de forma simultdnea, o cuando por medio de
uno de ellos se estimula a otros, estamos ante fendmenos de sinestesia. Estos son
provocados por ejemplo mediante précticas ascéticas, en estados de trance cha-
ménico o por experiencias psicotrdpicas bajo el efecto del peyote. Se plantea que
la combinacién intencional de diferentes sentidos incrementa la fuerza generativa
(Houseman, 2004:91) y creativa de las ceremonias. A partir de lo anterior, resulta
pertinente explorar los modos en que los sentidos en sinestesia se vinculan con la
eficacia de los rituales.

Antes de seguir esta pista es necesario explicar brevemente algunos mecanismos
de la visién chamdanica (nierika) entre los wixaritari. Con la finalidad de recibir
mensajes de los dioses-antepasados a través de sus visiones, los maraakate deben
poseer el “don de ver”, que ellos denominan nierika. Es preciso aclarar que este
concepto no se reduce a la vista sino que también puede implicar la capacidad de
oir a dichos seres, por ejemplo gracias al crujido que emite el fuego o al murmullo
de las plumas atadas a sus muwierite (varitas). Como he planteado anteriormente
(Kindl, 2005:225-248), en el proceso sinestésico de la “visién” chaménica, la com-
binacién de gestos corporales con motivaciones individuales y colectivas moviliza
entonces varios sentidos. Los mds sobresalientes parecen ser el visual y el auditivo,
lo cual, para ser demostrado, ameritarfa una investigacién a mayor profundidad.

Los cambios en los modos habituales de percepcién también son notables en lo que
atafie al gusto (Kindl, 2005). As, las comidas rituales no llevan sal ni tampoco frutas
o legumbres, como jitomates, aguacates o naranjas. Es el caso de los alimentos que
los peyoteros consumen cuando hacen una manda; ésta transcurre desde que salen a
Wirikuta hasta Semana Santa. Combinan generalmente agua, maiz y un poco de fri-
jol, aveces carne (de venado o de res, segtin los rituales). Estos ingredientes y su forma
de preparacién también son los que conforman la comida de los dioses-antepasados y,
segtin aclaraciones de los peyoteros con quienes realicé peregrinaciones a Wirikuta,
“si se come aguacate cuando se ha consumido peyote, éste se puede podrir”. La sal,
asociada con el poniente, el mar, lo femenino y la fertilidad, tiene un valor opuesto
al Cerro del Amanecer (Paritekta) y al chamanismo. Ya que la privacién de sal en
la comida se asocia con la abstinencia sexual y otras practicas ascéticas, se inserta en
unaldgica de “limpieza” o “pureza” (Douglas, 1973 [1970]) en oposicion al “pecado”
tal como lo conciben los huicholes, es decir, la transgresién sexual. El gusto juega
entonces un papel fundamental para distinguir lo femenino de lo masculino, el
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inframundo de la regién celeste, el océano del desierto, etcétera. En cuanto al papel
del olfato y del tacto en los fendmenos de sinestesia ritual, se puede entender que se
imbrican con lo sefialado anteriormente. Por ejemplo, asi como no se puede comer
sal, se prohibe el contacto corporal con la pareja. Durante la caceria ritual del venado,
se evita que el animal huela a los humanos, quienes, con este propdsito, se colocan
en funcién de los vientos.

Ahora bien, cabe subrayar que los sentidos no son etéreos, sino que siempre se
deben considerar con respecto a una persona que los experimenta. En este caso,
¢quién se supone que debe ver, oir, oler o sentir estas acciones rituales? Para res-
ponder a esta pregunta, es necesario distinguir varios niveles de andlisis. Por un
lado, se estimulan los sentidos de los participantes al ritual y por el otro, ¢l de los
antepasados-dioses y/o animales. Pero cada uno de estos tipos de sujetos requiere
una capacidad de atencién y de percepcion diferenciada. Incluso, se puede suponer
que cada una de estas grandes categorias se subdivide en muchas otras en funcién
del lugar que ocupa cada entidad, persona o animal tanto en el sistema social como
en el contexto donde interviene. Considerando las experiencias sensibles co-
mo modos de conocimiento, remitimos al anélisis de Boyer (1988), quien distingui6
ptiblicos de diversos tipos en las sesiones de canto 7zvét de los fang de Africa segin
sus niveles de conocimiento e iniciacién. A partir de este planteamiento, podemos
suponer que existen diferentes formas y niveles de experimentacion sensible en los
rituales huicholes. Dicho autor (1988:27) describi6 la manipulacién de los saberes
del publico por parte del cantante en términos de “exclusion concéntrica”, estrategia
que consiste en “pasar del saber conocido por uno mismo al saber supuesto de otros”
(traduccién de O. Kindl). En el caso de los wixaritari, la participacién sensible
de los seres humanos, animales y otras entidades materializadas, por ejemplo, en
rocas, depende principalmente de su lugar en la cosmologia, de los atributos que
se les otorgan (poder solar, fertilidad, viento, etcétera) y del contexto ritual en el
que se les da mayor o menor lugar. En cuanto a los seres humanos de carne y hueso,
los factores mds importantes para evaluar su nivel de experiencia y conocimiento
dependeran de su situacion social (edad, sexo, relaciones de parentesco, papel ritual
que asumen y/o participacion en el sistema de cargos, etcétera), del nivel de saber
cosmoldgico alcanzado y de su estado afectivo y/o fisiolégico en el momento de la
experiencia ritual. En consecuencia, si algtin participante al ritual fuera ciego, mudo
o sordo, esto no afectaria a la realizacién del ritual, siempre y cuando no ejerza un
cargo determinante que requiera tal o cual capacidad perceptiva (un cantador di-
ficilmente podria ser mudo). En cambio, si una entidad invocada se muestra poco
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atenta o simplemente no percibe los llamados que le son dirigidos, puede suceder
una catistrofe, como por ejemplo una sequia. Esto puede explicar el fervor —al-
canzado a partir de un crescendo de expresiones— con que se realizan las acciones
rituales descritas anteriormente, pues se tienen que hacer de la forma mis acentuada
y enérgica posible para que los dioses alcancen a percibirlas. Asi, la intensidad de los
ritos petitorios o propiciatorios alcanzan un climax que corresponde con las fases de
catarsis y confieren alos rituales su fuerza expresiva. Es el momento algido en que se
desatan los llantos de los peyoteros, aludiendo al mismo tiempo a las primeras lluvias,
en particular cuando se disuelve su grupo al finalizar la Hikuri Neixa, o cuando
los cantadores y bailadores alcanzan un estado de agotamiento o crisis emocional
causada por el esfuerzo fisico y mental que implica desvelarse, moverse sin cesar y
consumir peyote. Otro sintoma de dicho desenfreno es cuando al final de las fiestas
se expresan quejas, lamentaciones, se sueltan las ligrimas, todo lo cual, en ocasiones,
es acompaiado por malestares fisicos que ocasionan vomitos o defecaciones en el
espacio ritual. Estas experiencias fisicas y emocionales a menudo son consideradas
por los mismos huicholes como “limpias”, término que recalca su efecto purificador
y liberador; asi, los llantos cumplen la funcién de “lavar” tanto los ojos como la tris-
teza o la c6lera. Por supuesto, no se puede pasar por alto la influencia de tensiones
emocionales externas al ritual (problemas conyugales, pérdida de seres queridos o
decepciones de todo tipo), pero hay que considerar que sélo en determinadas fases
de la accion ritual se permite que estos desasosiegos se manifiesten. Cabe subrayar
ademds que en este contexto, las emociones y sobre todo sus efectos fisioldgicos, se
ven inmediatamente provistos de una razén de ser propiamente ritual y de orden més
sensorial que emocional, acorde con la ldgica especifica del ritual como la plantea
Houseman (ver #nfra). Asi, en este contexto, las lagrimas de un individuo tienen el
poder de atraer las lluvias y de limpiar a todos los seres vivos y al mundo en general.
Enunaintimay desgarradora ceremonia de corrida del alma a la que fui convidada,®
asimismo pude observar y sentir los efectos sensibles producidos por el ritual y
constatar una vez mds su eficacia. Esta ceremonia se llama %taimixa o puyetiari
en huichol; #aimixa se refiere a lavar con agua (a la gente que asiste) y puyetiari
remite a lalimpia de las cosas que pertenecieron al difunto. En esta ocasion, noté la
importancia de la combinacién entre sonidos y olores para manifestar la anhelada
presencia del difunto. En el caso que presencié, se trataba de una mujer joven que,

6 Nunca supe cudles fueron las razones de esta invitacion, pues no conocfaa la difunta y no se me pidié mas que
mi presencia.
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seglin sus parientes, se habia suicidado (ahorcdndose) por problemas conyugales.
Sus allegados mds cercanos (padres, hermanos y cuiiados) se reunieron en circulo
en el patio ceremonial de la rancherfa familiar, a donde se habia solicitado a un
maraakame para el canto nocturno. Se habia erigido un zapeixte, altar elevado
construido con carrizos y madera, del mismo tipo que el se encuentra en el poniente
del interior del suki (véase la figura 5). En esta repisa se habfan colocado platos
de la comida preferida de la difunta y se encendié por momentos una grabadora

FIGURAS.
REPISA EN EL INTERIOR DEL EDIFICIO CIRCULAR (7TUKZ) DEL CENTRO CEREMONIAL DE TUNUWAMETYA:
SOPORTE DE OFRENDAS DE COMIDA Y DE OBJETOS RITUALES DURANTE LAS CEREMONIAS
(COMUNIDAD DE TATEIKIE, SAN ANDRES COHAMIATA)

Fotografia de Olivia Kindl, 2000

tocando piezas de muisica ranchera que le gustaban. Estos elementos permanecieron
endicho lugar durante toda la noche de canto, uno de cuyos objetivos era convocar
a la difunta para pedirle explicaciones sobre su acto, ¢l cual no sélo habia provo-
cado tristeza e incomprension entre sus allegados, sino que ademds habia causado,
segun el maraakame que atendi6 a algunos de sus parientes —en particular a su
madre— enfermedades que sélo se podian curar mediante este ritual y la con-
feccién de ofrendas vinculadas a dicha ceremonia. El principal propésito de esta
“despedida del alma” era que primero la difunta se acercara al espacio ritual para
dialogar con sus parientes vivos y después fuera guiada por el maraakame a su
lugar de destino en el mundo de los muertos para que ya no anduviera rondando
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entre los vivos ocasionandoles enfermedades. Alrededor de las tres o cuatro de la
manana, todos los participantes se levantaron, se acercaron al zapeixtey se pusieron
allorar, sintiendo y diciendo que la muerta ya estaba presente. La presencia de la
difunta se manifestd de modo notable a través del canto del maraakame, cuando
lavoz de éste empezd a desdoblarse, efecto auditivo similar al canto difénico de los
mongoles que, de hecho, también se origina en una técnica chaménica que maneja
la sinestesia. Segun la letra del canto, ocurrid lo siguiente en el momento en que,
como explic el traductor huichol al que acudi después (me fue permitido grabar
parte del canto), “habla el cantador, les indica [a los presentes] que prendan velas,
que ya viene el alma espiritual en camino, que ya la soltaron de all4, va a descender
hacia ellos con los que lo esperan, a recibirlo™

ka hirixta x¢'itatuani ahorasinola vayana soltar

ka hirixia yu kimana xc’itatuani, ahorasfustedes solos no la vayan asoltar,
huwaixi xeme yuyuawi si, ustedes mosquitas azules

xika hirixta xe'itatuani que hacen cajitas de muertos no la vayana soltar,

‘ana tsiri nepekaniere
xcitukari ncpckanicrc
‘iwamari mcpckanicrc
‘iwamari peneatiami

[..]

kanckaweni hairickatsic kanckaweni
neteteima nekakaima nekuewtaunie
wa hamatia nemauyeneni watsata ne
hcycwcti muwatsirf nepauyeneni

wa hapaimi nereukuni

tscpancti hckmpami nekareuenemi
yekaancka tamitsili yekaancka,
tamitsiri ‘iwamari mika ‘ericka
‘iwamari xekate'ericka, kateericka
mi haweri xetiu yurieni, hekia

tima karcuycmc, tamitsiri yakaancka,

mana xeikia makaniuxime

(]

ahorasfya estoy aqui

un dfa més, hermanos mios,

por este momento estoy con ustedes,
sf,aquf estoy, he llegado

[.]

si, mis madres y mis padrcs

Yo no quisicra dcjar amis padrcs

yamis madres, voya llcgar conellos

juntos vamos allegar

con trajes igua[cs aunque yo no

vayaallegar corporalmcntc

Y e

pues esto ya debe ser de estamanera,

bueno, hermanos mios, ustedes por eso

10 s¢ preocupen siyo dcsgraciadamcntc,
) e

no voy allegar corporalmente

hacia ustedes pucs esto yaes asf,

eslo tnico queviene hablando hacia aca

(]

(Canto de corrida del alma del mara‘akame Valeriano Lépez de la Cruz, grabado por Olivia Kindl,
Tateikie, 1999. Traduccién de Vicente Carrillo Lépez, maraakame profesor bilingiie y bicultural).

Ahorabien, cabe preguntarse si cuando se atrac ala mujer difuntay el maraakame
habla como si fuera ella, ;el chaman incorpora a dicha entidad, segiin un proceso
similar a un trance de posesion? O bien, ¢el maraakame asume el papel de la mujer
en este contexto ritual particular, logrando, asi, una transformacion en las relaciones
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entre todos sus participantes? Mi interpretacién de las acciones y palabras que
alcancé a registrar es que la difunta fue atraida mediante la movilizacién de varios
sentidos: su percepcion auditiva fue estimulada por el canto del maraakame, quien,
desde el punto de vista de los participantes al ritual, dialog6 con ella y transmitié
sus respuestas y justificaciones a sus parientes presentes. Sus oidos también fueron
seducidos por la musica que le agradaba cuando estaba viva. Su gusto y su olfato
fueron estimulados por el aromay la presentacion de su comida preferida, ofrendada
sobre el zapeixte. Los pedazos de madera de pino (ocoze), que se quemaron durante
todala noche en un recipiente colocado debajo de esta estructura, producian unaluz
tenue y era importante que no se apagara. Con las cenizas de esta madera se untan
las mejillas de los presentes. Segtin estudios recientes sobre los rituales mortuorios
wixaritari (Pacheco, 2010), la luz producida por el fuego de ocote guifa al difunto
desde la region de los muertos (situada hacia el occidente del territorio huichol, en
lazona costera de Nayarit) hasta el lugar donde se realiza el ritual. Como lo explica
este autor, la luz muestra al muerto el camino hasta la rancheria de sus parientes
vivos y una vez que llega alli se puede utilizar para cegarlo y controlarlo de tal
manera que no ataque a los presentes en el ritual, pues en esta etapa el muerto se
transforma en un animal depredador que puede ser peligroso para los vivos. Asi,
la pintura oscura que se unta en las mejillas de los presentes asimismo permite
proteger a los vivos de las intenciones depredadoras de los muertos, volviéndolos
invisibles a sus ojos (Pacheco, 2010). Cabe anadir que el ocote quemado despide a
la vez humo y un perfume que envuelve a todos los presentes. A partir de lo ante-
rior, por las propiedades que se manejan a partir de este material, que es el ocote,
se puede plantear la hipétesis que el humo y el perfume —y quiz4, como en otros
grupos indigenas mesoamericanos, el calor— producidos por esta madera refuerzan
estas funciones, a la vez atractivas en relacién con los difuntos y protectoras de los
seres vivos, esto tltimo mediante una operacién de camuflaje. Esta doble funcién
del ocote quemado probablemente contribuya a explicar por qué cada participante
en este ritual, si necesitaba alejarse del espacio ceremonial —por ejemplo, para
ir al bafo— tenia que avisar al maraakame quien pasaba primero un bastén de
mando alrededor de su cuerpo. Cabe precisar que dichas varas constituyen una
materializacién del poder solar, considerado “puro” en contraste con las entidades
nocturnas patdgenas vinculadas con la region occidental e inframundana de los
muertos que cometieron “pecados”.

Un punto a resaltar a partir de los elementos etnogréficos descritos es la nece-
sidad de que los sentidos se combinen para producir los efectos esperados en tal
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o cual contexto ritual. Esto se confirma en otras sociedades estudiadas, asi como
lo demuestran de forma convincente los trabajos de Turner (1999 [1967]) y Vogt
(1988 [1976)): es indispensable la descripcién densa de los rituales y es menester
estar atento no solo a aspectos socioldgicos, econémicos o politicos, sino también
alos colores, olores, sonidos, temperaturas y demds aspectos sensoriales que inter-
vienen en estos contextos. Se concluye de ello que dichos elementos sensibles deben
ser tratados de forma concreta en relacién con los objetos ceremoniales —trajes,
comida y bebida, musica, las plantas, las velas, etcétera. que intervienen en la cele-
bracién estudiada. Anderman (1991:231-238) adopta una perspectiva similar en
su descripcion y andlisis de los sentidos en los rituales zinacantecos. Ong (1991:
25-30) también argumenta que la sinestesia —es decir, la combinacién de varios
sentidos— es necesaria para que cada uno de los sentidos se desarrolle y funcione
alo largo de la vida del ser humano mediante procesos dindmicos e incesantes de
aprendizaje y experimentacién “en carne propia”. Estos planteamientos coinciden
con las reflexiones de Halpern (2007:27-36), quien retoma el famoso “problema
de Molyneux”” en un articulo titulado “;Es necesario tocar para ver?” Los estudios
citados han estimulado las investigaciones sobre las articulaciones entre diferentes
sentidos, demostrando la preponderancia de dichas conexiones sobre las potencia-
lidades tedrico-metodolégicas del anélisis de cada sentido tomado aisladamente.
Asi, han incrementado el impacto, en particular para las teorfas del conocimiento,
de los procesos dindmicos de interaccion entre diferentes instancias perceptivas.
Como hemos planteado anteriormente (Kindl, 2010: 67-98), el anlisis de los
rituales huicholes requiere una reflexién sobre el significado que se atribuye al
término de “visiéon” en estos contextos. En relacién con lo anterior, el concepto
de nierika juega un papel fundamental, pues aunque derive del verbo niere, “ver”,
no forzosamente coincide con una “hegemonta occidental de la vista” (Le Breton
2007:31-44 [2006]). Esto quiere decir que hay que entenderlo en su sentido amplio
de percepcion, siendo esta ultima modelada en asociacién con otras facultades
sensoriales dentro de un proceso de sinestesia (Le Breton 2007:44-46 [2006]). Este

7 William Molyncux fue un erudito irlandés cuyas reflexiones suscitaron debates entre filosofos como Locke y
Descartes, entre otros representantes de las corrientes del empirismo y del racionalismo. Encre los siglos X v y
XIX, estas escuclas de pensamicento se consideraron opuestas. Su enunciado es el siguiente “Témese un hombre
nacido ciegoy que llcgé ala edad adulta; mediante el tacto ;1prcndi(5 a distinguir entre un cubo y una esfera del
mismo metaly conaproximadamente el mismo tamanio, de tal suerte quellegaa decir, cuando siente unoy otro,
cudlesclcuboycudleslaesfera. Supongase que despuésse coloquenal cuboyala esferaenunamesay que el ciego
se cure. Pregunta: ¢podrd distinguir por la vista cudl es el globo y cudl es el cubo antes de tocarlos?” (traduccion

de O.Kindla partir de Halpern, 2007:27-28).
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tltimo puede ser natural, pues “a cada momento la existencia solicita la unidad de
los sentidos” (Le Breton 2007:44 [2006]), o bien —como hemos descrito en los
apartados anteriores—, creado, provocado, movilizado y/o manipulado intencio-
nalmente, segtin los casos y contextos, para lograr cierta eficacia.

CONCLUSIONES

Las exploraciones analiticas que acabamos de efectuar a partir de ejemplos etno-
graficos entre los wixaritari confirman las criticas formuladas por algunos autores
ante clasificaciones artificiales y descontextualizadas de las instancias sensoriales.
En coincidencia con sus senalamientos, cabe subrayar que el mayor problema de los
estudios sobre los sentidos, tanto en el campo antropoldgico como en otras discipli-
nas, es que tienden a establecer jerarquias entre las modalidades perceptivas. Estos
encasillamientos a menudo plantean la preponderancia de uno de los sentidos sobre
otros segtin las sociedades (Howes, 1991). Este tipo de teorfas asocian entonces un
tinico sentido —o al menos uno preponderante— a tal o cual conjunto cultural,
desde una perspectiva esencialista. Estas interpretaciones llevan, por ejemplo, a
afirmaciones segun las cuales las sociedades occidentales serian esencialmente vi-
suales, mientras que las “no occidentales” pondrian mas énfasis en sonidos, olores,
percepciones tictiles o gustativas, consideradas de rango menor o mas cercanas a
necesidades juzgadas mds “naturales” en muchas sociedades calificadas de “occi-
dentales”. Como hemos intentado demostrar en este ensayo a través de ejemplos
sobre el papel de los sentidos en los rituales huicholes, la situacion es mucho més
compleja. ;No serd mas bien la combinacion de los sentidos en determinados con-
textos, lugares y tiempos la que prima sobre todo lo demds? Se puede suponer que,
como suele ocurrir en el proceso de elaboracién de una obra plastica, todo sea una
cuestion de contingencia. As lo demostrd Lévi-Strauss (1962) en un célebre texto
sobre el artista Francois Clouet, pintando el retrato de Elizabeth de Austria (1571)
poniendo lujo de detalles en su cuello de encaje (Une dame a la collerette).

Asi, la exploracién de las articulaciones entre experiencias sensibles, acciones
rituales y procesos creativos entre los wixaritari nos despliega un complejo entra-
mado en el que, entre muchos otros factores, determinadas instancias perceptivas
se vinculan con concepciones de la persona, sistemas cosmoldgicos con relaciones
sociales y elementos estéticos con eficacia mégica. La presencia o ausencia de
tal o cual participante, objeto o acontecimiento, combinada con las diferentes
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percepciones que generan, provoca que un sentido adquiera un peso mayor o menor
en determinada situacion ritual. El desenlace de ésta también depende de todos
estos aspectos amalgamados en un contexto particular, para dar forma, texturay
vida a procesos que enlazan accidn ritual, experiencia sensible y creacién artistica.
En anélisis que quedan por desarrollarse —esperemos— en un futuro cercano
habré que profundizar las primeras reflexiones que hemos presentado en este en-
sayo, en particular, llevando a cabo un estudio més concreto sobre la elaboracién
de los objetos de uso ritual en estos contextos. Para ello, serd necesario enfocar el
andlisis en los efectos que producen sus propiedades sensibles, fisicas, materiales
tanto en los participantes a las ceremonias como en el acontecer mismo de éstas.
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® ELIZABETH ARAIZA HERNANDEZ

Lafarsadelos pueblos exhibidos

Teatro ctnogréﬁco y representacion escénica del otro

RESUMEN

El hilo rector de este ensayo es una interrogante sobre la validez del supuesto segun el cual
no existe, y no podria existir, algo como un teatro etnogréfico, al modo, por ejemplo, del cine
o el documental etnografico. En las pdginas que siguen se expone una aproximacion a esta
problemética poniendo en relieve las dificultades que implica representar iz situ al otro. En
un primer momento se evocaran casos relevantes de puesta en escena del indigena o de auto-
rrepresentacion llevados a cabo en diferentes etapas de la historia de México. En un segundo
momento se exploran algunas pistas de indagacion: el problema otro o la necesidad de justificar
su existencia y las implicaciones de esto en la representacion escénica; la interaccién y mutua
influencia entre las diferentes formas de representacion (pintura, escultura, cine, foto). ¢Hasta
qué punto el teatro, en razén de su cardcter directo, viviente, encarnado resulta mds o menos
ficticio, m4s o menos realista o naturalista, que las otras formas de representacion? ¢Hasta
dénde representar al indigena en una escena teatral implica en todos los casos convertirlo en
objeto de espectdculo, denigrar su presencia o bien acceder a un conocimiento de lo que ¢l
es y hace, cémo vive y a lo que aspira? ;En qué condiciones es deseable y realizable un teatro
etnografico?

PALABRAS CLAVE: TEATRO ETNOGRAFICO; INDIGENAS; ZOOLOGICOS HUMANOS; FORMAS DE REPRESEN-
TACION, OTREDAD.
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ABSTRACT

The central point of this essay is its evaluation of the validity of the assumption which holds
that no such thing as ethnographic theater exists or, indeed, can exist, in the same sense as
ethnographic films or documentaries, for example. The following pages present an approach
to this problem that emphasizes the difficulties entailed in representing the Other in situ.
In a first moment, they evoke salient cases of the stagings or self-representations of the indi-
genous conducted in different stages of Mexican history. In a second moment, some paths
of inquiry are explored: the problem of the Other, or the need to justify his or her existence,
and the implications of this for stage performance; and the interaction and mutual influence
among different forms of representation (painting, sculpture, film, photography). In light of
its direct, living, incarnate character, to what degree can theater succeed in becoming more or
less fictitious, more or less realistic or naturalistic, than these other forms of representation?
To what extent does representing indigenous people in a theatrical scene entail, in every case,
converting them into objects of spectacle, thus denigrating their presence; or, in contrast,
lead to knowledge of what they are and what they do, how they live, and to what they aspire?
In what conditions is ethnographic theater desirable and viable?

KEYWORDS: ETHNOGRAPHIC THEATER, INDIGENOUS HUMAN Z0OOS, FORMS OF REPRESENTATION,
OTHERNESS.

Enviado a dictamen el 19 de junio del 2012.
Recibido en forma definitiva el 12 de agosto y el 17 de octubre del 2012.
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LA FARSA DE LOS PUEBLOS EXHIBIDOS
TEATRO ETNOGRAFICO Y REPRESENTACION ESCENICA DEL OTRO

EL1ZABETH ARAIZA HERNANDEZ*

El auge de la representacién escénica del indigena en México habria que ubi-
carlo sin lugar a dudas en la época de la independencia y de manera atn mas
decisiva a partir de la revolucién mexicana. Presentar una imagen ideal del
indigena situdndolo en la época prehispdnica resultaba necesario para construir
una nacion independiente, para infundir un sentimiento de pertenencia y de
unidad nacional. Poner en escena a los indigenas contemporaneos era, preten-
didamente, el imperativo de los gobiernos posrevolucionarios, una manera de
saber cémo son, dénde viven, qué hacen, qué sienten, a qué se dedican, para asi
asegurar su integracion o su asimilacién a la sociedad mayoritaria. Sin embargo,
de algtin modo esta préctica estaba ya presente desde la época prehispdnica. Va-
rios cronistas (Sahagtin,1985[1585]; Landa,1959(1560]) recopilaron testimo-
nios de la época anterior a la conquista, dejando constancia de cémo los grupos
dominantes, en este caso, los mexicas, acostumbraban “contrahacer”, es decir
imitar o escenificar, a los grupos dominados, en este caso, tlaxcaltecas, otomies
y chichimecas. Segun esto, los mexicas construian escenarios en los que ellos
salfan vestidos como sus enemigos imitando sus lenguas y sus comportamientos
(Kirchhoft, 1976)

Todo parece indicar que esta misma practica se preservé durante la con-
quista y la colonizacidn, ya que, segtin las crénicas que datan de esta época, los
indigenas llevaban a cabo escenificaciones en las que, esta vez, el otro al cual
representaban era el espafiol. Fray Diego de Landa dejé constancia de que “los
indios tienen recreaciones muy donosas y principalmente farsantes que repre-
sentan con mucho donaire; tanto que de estos alquilan los espafioles para que
viendo los chistes de los espanoles que pasan con sus mozas, maridos o ellos
propios, sobre el buen o mal servir, lo representan después con tanto artificio
como curiosidad (1959[1560]:38). Asi, aprovechando los espacios en que dis-
ponian de cierta libertad, como las fiestas, los mayas al igual que los mexicas,
construfan espacios escénicos en los que representaban al invasor, imitando sus
modos de andar, de hablar y de comportarse, se mofaban del trato que daban
*  ElColegio de Michoacan. Correo clectronico: araiza_mx@yahoo.com
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a sus sirvientes y de modo particular los usos y costumbres de los hombres ca-
sados." En estas representaciones los actores se expresaban en lengua vernicula.
Los espanoles que asistian a estas representaciones, al principio se contentaban
simplemente con el registro visual, se limitaban a ver los gestos, los ademanes, ¢l
escenario, el vestuario, y se sorprendian de la gran hilaridad que la representacion
provocaba dellado de los espectadores. Les gustaban tanto estas “farsas” o “contra-
hechos” en los que ellos mismos eran representados que no dudaban en pagar por
ver. Pronto surgié la necesidad de aprender la lengua maya para comprender en
razdn de qué se les representaba de esta forma, de qué se refan tanto los mayas,
cudl era el sentido profundo de aquellas escenificaciones. A tal punto que un tal
Sdnchez de Aguilar (citado por Gamboa, 1946: 110) recomendaba a los espanoles
aprender la lengua maya.

En la actualidad, en numerosos poblados indigenas se siguen realizando re-
presentaciones escénicas en las que el otro figura como personaje central. Cabe
mencionar tan sdlo y a guisa de ¢jemplo la célebre “danza de los vigjitos”, de la
regién purépecha. Segtin las interpretaciones mas difundidas, en esta danza los
purépecha representan alos espafioles. La prueba de que los personajes son europeos
o espafioles se encuentra en los rasgos caracteristicos de las mdscaras, un color de
piel clara, ojos azules y cabellos blancos. Desde otra perspectiva se trata en realidad
de los ancestros de los purépecha (Garcta Mora, 2011). Pero ambas interpretaciones
no debilitan el argumento de que con esta danza asistimos a la representacion del
otro, ya sea que se le sittie en una distancia espacial —el europeo o el espafiol— o
temporal —el viejo de un pasado ancestral—. De acuerdo con una de las inter-
pretaciones de la también muy conocida danza purépecha de los negritos, en ésta
se representa a los afrodescendientes (Amoés, 2001). En este caso, al negro se le
considera no como un otro irreductiblemente diferente del si mismo, sino como
un ancestro de los purépecha. La lista de ejemplos resultarfa inabarcable en este
espacio; lo que interesa destacar es que de algin modo en aquellas épocas como
en la presente, el teatro, el ritual, el carnaval y en general todas las modalidades
de puesta en escena constituyen para los indigenas, como para aquel al que hacen
visible, un modo de aproximarse a la comprension del otro, de hacer inteligible al
otro y de hacerse inteligible uno mismo.>

I Por sorprendente que parezca, ¢l género de la farsa, considerado como un clésico del teatro occidental, parece
ser que tambi¢n fue desarrollado en las sociedades amerindias con el mismo fin de representar al otro de manera
burlesca.

2 Eneste ensayo me interesallamarlaatencion de modo particular sobre el teatro entendido como unamodalidad
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Por supuesto, habria toda una serie de consideraciones a tomar en cuenta. Es
claro que las relaciones entre el que pone en escena y el que es escenificado son
desiguales, estaban y estdn todavia atravesadas por el ejercicio de la dominacién y
el poder. No es lo mismo encarnar el personaje del otro o autorrepresentarse por
voluntad propia que por imposicién. En el caso de los indigenas asistimos a una
estrategia visual y corporal de los oprimidos ante la imposibilidad de enfrentar de
otro modo al dominador, si no es vestirse como ¢l, imitarlo bajo un registro de la
ironfa, el sarcasmo, la risa. En el caso de los espafioles asistimos a una estrategia
de visualizacién del indigena con objeto de conocerlo si, pero para dominarlo y
controlarlo de una manera eficaz; hacer visibles a los otros con objeto de vender de
mejor manera los territorios en que ellos nacieron. También, como veremos mds
adelante, es desde el punto de vista de éstos iltimos una estrategia para legitimar la
ideologfa de superioridad de los europeos yjustificar la colonizacién. Sila represen-
tacion escénica del otro ha sido realizada en diferentes sociedades en un periodo u
otro de su historia, no obstante el problema del otro en la vida real —y podriamos
decir que también sobre la escena— no se ha planteado de la misma manera en
todos los casos. En parte, la cuestion se explica por estas relaciones desiguales y
la dominacién colonialista, pero quiza habria que tener en cuenta otros aspectos.
¢De dénde surge esta necesidad de poner en escena al otro?

A este respecto, conviene retomar la reflexion del fildsofo espaiol Pedro Lain
Entralgo (1968) acerca del problema del otro. De acuerdo con este autor, la nece-
sidad de justificar intelectualmente la existencia del otro no pudo surgir sino con

de pucsta en escena que implica representar algo o alguien que estd ausente, volver a realizar una sicuacion que
se llevé a cabo en otro lado. Para esclarecer este punto retomo la distincion que han sugerido varios autores
(Gruzinski, 1990, Marin, 1994, Goody, 1999) entre “representacion” (teatro) y “presentacion” (ricual). Considero
que modalidades de puesta en escena como las danzas de Negritos, Vicjitos, Moros y Cristianos, Santiagos, o
bien ¢l Viacrucis o Semana Santa, son del orden de la “presentacion”, dado que hacen adveniralgo o alguien encel
momento mismo en que laaccién escénica se realiza. Resultarfa pretencioso intentar abarcar todas estas moda-
lidades escénicas en este breve cnsayo. Simenciono algunas formasde “prcscntaci(’)n" (ritual) es inicamente con
objeto de hacer ver que éstas también abordan la cuestion del otro, al cual no se le representa sino que se le hace
presente. En este caso el ejecutante de laaccion no representa, sino que se vuelve ¢l mismo un otro (unancestro
oun cspaﬁo[ comoenladanzade Vicjitos) En cambio lo que interesaante todo aquics la “rcprcsentaciénn, espor
cllo que remitoaladécadade 1920, porque considero que esla época que marcaun auge en larepresentacion del
indigena (no delindio ancestral, el indio muerto, sino del indigena contempordnco). Debo aclarar tambi¢n que
al centrarme aquicn el teatro indl’gcm y/o en el teatro indigcnista he tenido que dcjar de lado otras formas de
representacion del indigena, por cjemplo en la novela (ya desde 1850), el cine (cf. Delos Reyes, 1991ay 1991b), el
documental y tantas otras. Sefialo inicamente de paso que a partir de la década de 1920 se comenzé a realizar
un cine ctnografico y a partir de la década de 1960-1970 un auge del documental realizado por indigenas. Y no
obstante, no hay una investigacion histérica o antropolégica sobre la imagen del indl’gcna en el cine. La autora
de estearticulo ha elaborado un estudio sobre el teatro indigena (Araiza, 2003).
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la vigencia social del cristianismo. Este menester mental que Lain define como
“el problema del otro” (1968:19-34), no se experimentd en otras sociedades, ni
desde el surgimiento de lo que llamamos la sociedad occidental. Para plantearse la
existencia del otro como problema se precisa sentir de verdad la peculiar realidad
del yo. Con el advenimiento del cristianismo surge tal necesidad mental, pero no
fue sino a través de un largo proceso que dicho problema se plantea de manera real
y efectiva para las sociedades occidentales (1968:29). A partir de estas premisas se
pone de relieve que probablemente los mexicas que representaban a otros grupos
amerindios, no estaban sino expresando la percepcion que tenfan de éstos sin
plantear su existencia, su diferencia cultural como algo que debia justificarse, un
problema a resolver. Los mexicas ponfan en escena al otro para conocerlo, pero
no para volverlo semejante a ellos mismos. De hecho existen datos arqueolégicos
que prueban que los grupos dominados por los mexicas continuaron realizando
sus practicas culturales, religiosas y lingtiisticas habituales. Es decir que al dominar
militar, politicay econémicamente a otros grupos, los mexicas no pretendian trans-
formarlos, perfeccionarlos a su medida, puesto que se les permitia seguir hablando
su propia lengua, adorando sus propios dioses, realizando sus propios ritos, danzas,
modos de vivir. En cambio las practicas de puesta en escena a partir de la época de
la conquistayla colonizacién van a estar atravesadas por esta necesidad de justificar
intelectualmente y, podriamos decir corporalmente, la existencia del otro.

Lain (1968) observé que el planteamiento del otro como problema condujo a las
sociedades occidentales a considerar a los otros como objetos y precisé que la objeti-
vacion del otro no es siempre conflictiva, no implica necesariamente reducir al otro
a “nadie”, a considerarlo como mero objeto, sino que puede dar lugar a formas de
relacién mds positivas: la contemplacion y la educacion. A partir de estas premisas,
podriamos decir que en cierto modo la puesta en escena del otro implica reducir al
otro a un mero objeto de contemplacién. Sin embargo, como podremos apreciar
en los casos que seran evocados mas adelante, a esta operacion contemplativa del
otro se integra otra que es transformativa. Entonces, la realidad del otro no es mero
especticulo, el otro no es concebido como objeto de contemplacién sino como sujeto
perfectible, transformable. En este sentido, podriamos decir que desde el teatro de
evangelizacion hasta el teatro indigena actual pasando por los teatros regionales, al
otro se le considera como un ser susceptible de ser perfeccionado y transformado.
En otros registros discursivos dirfase edificado, redimido, asimilado, integrado...
consideremos por ejemplo los experimentos de educacién y de cultura impulsados
por los gobiernos posrevolucionarios, en los que el otro, es decir el indigena, fue
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considerado como un sujeto susceptible de integrarse a la sociedad mayoritaria, de
volverse “civilizado”, “culto”, “ciudadanizado” (Araiza, 2012:209-244).

En lo que sigue describiré¢ el caso de los teatros regionales que se llevaron a
cabo entre las décadas de 1920 y 1930. Como se podré apreciar, estas propuestas
teatrales son, al igual que las que vengo comentando, modalidades de represen-
tacioén del otro y de autorrepresentacion. Sin embargo, fueron més lejos en el
objetivo de constituirse en un método para acceder al conocimiento del otro. En
nuestra circunstancia, estos que se dieron en llamar “teatros de indios”, fueron
concebidos inicialmente como un método eficaz para lograr que los indigenas se
hicieran conscientes de si mismos, que valoraran sus propias costumbres, y a la vez
constituyeron un modo de lograr que la sociedad mayoritaria conociera quienes
son, donde viven, qué hacen, qué dicen, sienten y piensan los indigenas. En este
sentido se trataba de emplear ¢l teatro como instrumento de pedagogia indigena,
paralograr que los diferentes grupos étnicos se integraran o asimilaran ala nacién.
A este respecto resulta pertinente desplazar la mirada en el espacio para observar un
tipo de representacion del otro que, mas o menos por la misma época, se realizaba
en diferentes paises europeos y en Estados Unidos. Es decir los que se dieron en
llamar ferias, pabellones, parques o grandes exposiciones coloniales. En este caso
alo que asistimos es a un peculiar método de pedagogia colonial. Antes de entrar
delleno aladescripcién de los teatros regionales y las exposiciones internacionales,
cabe abrir un paréntesis para argumentar acerca de la pertinencia de este tema para
la discusién sobre visualidad.?

DIALOGO ENTRE LAS FORMAS DE REPRESENTACION

Aungque ya ha sido dicho, no esta de mas comenzar insistiendo en que la repre-
sentacion escénica (teatro, espectdculo, ritual, performance artistico o cultural,
juego, danza) implica una visualidad peculiar. A diferencia de otras formas de
representacion —pictdrica, fotografica, cinematogréfica— en ésta se requiere la
presencia directa, el cuerpo presente del actor, su palabra encarnaday la presencia
directa también de los elementos escenogréficos, llimese vestuario, sonidos, ruidos,
musica u olores. De tal suerte que la atencién del publico es solicitada de manera
particular, involucrando no solamente su vista y su oido, sino todos sus sentidos.

3 Para la discusion sobre la visualidad entendida como el conjunto de las expresiones humanas que se pueden
manifestara través de diferences medios, remito a Banks y Morphy (1997:1-35).
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A diferencia de la foto, el documental, el cine que por lo general involucran so-
lamente los sentidos de la vista y el oido, en el teatro, el especticulo, el ritual, el
performance cultural o artistico, quedan implicados todos los sentidos, ya que es
posible sentir directamente la respiracién del actor, el palpitar de su piel y de su
corazdn, el olor de su sudor. Esto en si mismo, la peculiaridad de lo visual en la
representacion escénica, indica la pertinencia de tomar en consideracion las formas
de representacion escénica cuando se trata de dar cuenta de la visualidad en una
determinada sociedad y en un periodo de la historia. Es cierto que en los tltimos
afios las investigaciones sobre lo visual se inclinan cada vez més a considerar otras
formas de representaciéon. Aqui cabe mencionar notablemente los estudios que
integran la dimensién de lo performativo —el espesor corporal, el movimiento del
cuerpo— en laimagen (Dierkens ez al.,2010). Cabe remitir también a los estudios
de la imagen que se apoyan en los avances de las investigaciones en neurologia y,
mds concretamente, a partir de la teorfa de las neuronas espejo (Freedberg y Gallese,
2007: 197-203). Con todo, pese a los aportes innegables de estos trabajos, justo es
reconocer que por lo general de lo que se trata es de dar cuenta de la imagen mis-
ma. Las consideraciones sobre lo performativo o sobre la accién teatral sirven ante
todo para explicar la funcién social, el poder, la potencia o la eficacia de la imagen
(Dierkens, ez al.,2010). También permiten entender la funcién terapéutica, acerca
por ejemplo de cémo la imagen provoca intensos estados emocionales y afectivos,
cémo la imagen es capaz de generar empatia entre quienes la realizan y quienes la
observan (Freedberg y Gallese, 2007: 197-203).

Sin embargo, otra via de indagacién fue sefialada, desde inicios del siglo XX,
por el historiador del arte Aby Warburg (¢f- Careri, 2003:42), al indicar que para
comprender la intensidad de los gestos plasmados en las obras plasticas uno no se
puede limitar al estudio de laimagen misma, sino abrir la investigacion para abarcar
el teatro, la fiesta y toda forma de accion ritual. Desde esta perspectiva, lo que se
persigue es algo mds esencial y por tanto mds ambicioso que el entendimiento de
la imagen misma, esto es, “comprender lo que para una determinada sociedad es
del orden de lo figurable, lo decible (Careri, 2003:41-76) o —para remitir a otro
registro discursivo— lo representable. Y esto se puede lograr si se presta atencién
de modo particular al didlogo que establecen las formas de representacién unas
con otras.* Por consiguiente, la importancia de poner en relacién la imagen con

4 Paracsclarccer este punto conviene poner en relieve el trabajo de Warburg de 1902 sobre el retrato delos burgueses
florentinos, los cuales se anudan, segtin observa Careri, “en torno al descubrimiento insélito (desde el punto de
vista de la historia del arce occidental) de que el realismo’ del retrato no es el resultado de un ‘progresoartistico
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otras formas de representacién no estriba en el hecho obvio de que una forma de
representacion arroja luz sobre la otra, planteando que la accién teatral permite
comprender mejor a la imagen cinematografica, fotografica o pléstica. Tampoco
radica solamente en que la accién teatral o el performance permiten comprender
mejor la funcién o los efectos sociales, acerca, por ¢jemplo, de como es que las
imégenes acttian o hacen actuar o se vuelven personas, cémo es que adquieren o
se les atribuye poder, eficacia o potencia. Vale la pena remitir directamente a los
autores (Didi-Huberman, 2009; Michaud, Smith, Careri, 2003; Severi 1991 y
2003) que, siguiendo la pista sefialada por Warburg, coinciden en que “no se puede
comprender plenamente una determinada tradicién iconogréfica fuera del didlogo
que las imégenes establecen con otras formas de representacioén y particularmente
con la accidn teatral” (Careri, 2003:41). Es por eso que la discusién actual sobre la
visualidad no puede —no debe— prescindir de considerar las modalidades de re-
presentacion escénica, porque “ahi donde se anuda un dialogo efectivo entre accién,
palabra e imagen, es la complejidad del mundo y la regeneracion de su alteridad
inagotable la que se enriquece” (Warburg citado por Careri, 2003:44). Lo que estd
en juego es el entendimiento de algo que estd poniéndose en forma (retomando a
Cassirer, vedse Kindl, en este volumen) al transitar entre el espectdculo, la figura
iconogréfica y la narracién mitica, una puesta en forma que ya no es ni del orden
del lenguaje, ni del mito, ni de la iconografia.

Hasta aqui cierro el paréntesis que tenfa por objeto argumentar acerca del interés
paralos estudios sobre visualidad de considerar otras formas de representacion. Pero
habria que retener dos aspectos que pueden ayudar a orientar la reflexion acerca de
la representacién del otro. Primero, mantener presente a la mente que en el fondo
de lo que se trata es de dar cuenta de lo que para una determinada sociedad es del
orden de lo figurable, lo decible y, podriamos decir, de lo representable. Comenté
al iniciar este articulo que en México asistimos a un auge de las representaciones
del indigena sobre todo a partir de los movimientos de independencia y de manera
mis constante a partir de la revolucién. El indigena comenzd a figurar en una varie-
dad de medios, particularmente en aquellos que han sido clasificados como propios
de las clases populares: titeres, revistas y literatura popular, teatro de variedades
(Beezley, 2008). Con la aparicién de los aparatos fotogréficos y cinematogréficos
se intensificaron estas representaciones. También los indigenas empezaron a figu-
rar sobre los escenarios del teatro de sala; los papeles de indios que en un inicio

internoalarte dela pintura, sino que s concebido enrelacion estrecha con la prdctica ritual del ofrecimiento de
estatuas votivas en cera que se pendian al techo de las iglesias™ (Careri, 2003:43, raduccion de E.A).
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eran actuados por mestizos y blancos comenzaron a dejarse a la interpretacién de
actores indigenas. Ademds, no solamente se ponfa en escena al indigena para ser
captado por el ojo del pintor o ¢l caricaturista, sino también por el lente del fot6-
grafo o del cineasta. En cierto modo, con el surgimiento de los teatros regionales
ya no solamente se trataba de poner en escena al indigena para captarlo en una
imagen sino que se le pedia realizar 77 situ una serie de acciones pretendidamente
representativas de su cultura, sus costumbres, modos de vestir, comportamientos.
En este sentido, podria decirse que para la sociedad mexicana desde esta época el
indigena se volvié del orden de lo figurable, lo decible o lo representable.

Elsegundo aspecto que habria que retener es que desde las perspectivas mencio-
nadas més arriba no resulta ya pertinente la cuestién de saber hasta qué punto la
escenificacion 7z situ es mds o menos objetiva, mds o menos ficticia, mas o menos
realista e impactante y —empleando un registro discursivo ético o moral— “mejor”
o “peor” que la representacion plastica, fotogréfica, documental o cinematogréfica.
Alaluz de la teoria de las neuronas espejo, esta discusion no es ya relevante, puesto
que se ha comprobado que no es necesariamente la representacion mds realista o
naturalista la que provoca mayor intensidad en la respuesta emotiva, la empatia
encarnada de aquel que la observa. Incluso el arte no figurativo puede despertar
emociones encarnadas en el que lo percibe (Freedbergy Gallese, 2007:197-203). De
igual manera, la obra més ficticia no necesariamente es la que tiene menos efectos
sociales, menos eficacia o poder. En este sentido, ¢l teatro no es mds o menos fic-
cién que la foto o el cine. En realidad, tanto éstos como aquel implican puesta en
escena. Tanto las peliculas y las fotos pretendidamente cientificas como el teatro
en que figuran indios implican una puesta en escena para colocar, captar al indio
de determinadas maneras. Si comparamos, tan sdlo, las imagenes fotograficas y las
obras de teatro que se produjeron durante la época posrevolucionaria podremos
constatar que ambas implicaban en realidad puesta en escena, es decir construccién
artificial de un escenario que se pretendia ser el auténtico, el verdadero entorno
natural en que viven los indigenas. Baste un ejemplo (véase la figura 1 yla 2) para
constatar que incluso las fotos de familia son una puesta en escena y para atesti-
guar también hasta qué punto las distintas formas de representacion establecen
un didlogo unas con otras.

En las paginas que siguen argumentaré que no toda puesta en escena implica
denigrar al otro, desconocerle su dignidad. La representacion escénica del indigena
no siempre conduce al desconocimiento, a la falta de reconocimiento y por tanto
a la exclusion. Sin embargo, no se puede sostener, salvo que se quiera incurrir en

-
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posiciones simplistas y reduccionistas, que todas las formas de representacion escé-
nica del otro conduzcan a reconocer la comtn humanidad de nosotros y los otros.

FIGURA 1.
“ACTORES DURANTE UNA REPRESENTACION TEATRAL, SEGUN SE INDICA EN EL ‘ASUNTO’ DE UNA
FOTOGRAFIA DEL ARCHIVO CASASOLA, DATADA EN 1925, EN MEXICO DISTRITO FEDERAL.

Fuente: http://www.fototeca.inah.gob.mx/fototeca/ Sin embargo, es probable que se trate de una de las
obras del Teatro Regional de Teotihuacdn, quizd La cruza (1923) escrita y dirigida por Rafael M. Saavedra

FIGURA2.
ACTORES ORIGINARIOS DE PARACHO INTERPRETAN ESCENAS DE LA VIDA COTIDIANA: LOS OFICIOS PROPIOS
DEESTEPOBLADO.SE TRATA PROBABLEMENTE DE UNA DELAS OBRAS DEL REPERTORIO DEL TEATRO REGIONAL
DE PARACHO, APROX. EN 1923. APARECE LA SRA. MARIA CARO CARDIEL A QUIEN, EN ESTE POBLADO, TODOS
RECUERDAN POR LA CALIDAD DE SU ACTUACION EN ESTA' Y EN TANTAS OTRAS OBRAS TEATRALES.

Fuente: Fotografia del archivo particular de la familia Amezcua Gémez, oriunda de Paracho
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FIGURA 3,
NINOS VESTIDOS DE INDIGENAS PREHISPANICOS, DURANTE UNA REPRESENTACION TEATRAL ESCOLAR EN
UN PARQUE. MEXICO, D. F. 1920.

Fuente: Fotografia del Archivo Casasola, http://www.fototeca.inah.gob.mx/fototeca

FIGURA 4.

EXHIBICION DE DIFERENTES GRUPOS COLONIZADOS POR LOS EUROPEOS EN LOS PARQUES DE EXHIBICION.
GRUPO CANALA EN UN ZOOLOGICO HUMANO EN 1931, PUEBLO SOMALI, FOTO TOMADA DE /.4 NATURE,
20 DE SEPTIEMBRE DE 1890. INDIGENAS DE DAHOMEY, EN EL JARDIN D’ACCIMATATION DE PARIS, Y EN EL
CHAMPS DE MARS

PRITCENTAC teem 25, e G w3

Fuente: La Nature, 20 de septiembre de 1890
htep://www.liberation.fr/culture/11011816-zoos-humains-ou-l-invention-du-sauvage#s17
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MIRADAS CRUZADAS: TEATROS REGIONALES
Y ZOOLOGICOS HUMANOS

Entre 1921 y 1928 se llevaron a cabo en México tres grandes proyectos (el de la
poblacién del Valle de Teotihuacén, el de las Misiones Culturales, el de la Casa
del Estudiante Indigena) para inducir el desarrollo rural, educar al pueblo, lograr
la asimilacién o la integracion de los indigenas a la sociedad mayoritaria. Estos
proyectos formaron parte de programas de grandes envergaduras, que fueron in-
centivados por los organismos de cultura, educacién y agricultura del gobierno, con
objeto de redimir alos indigenas, civilizarlos, modernizarlos, en cierto modo hacer
de ellos ciudadanos. Una parte sustancial de estos proyectos se dedic6 a elaborar y
poner en préctica programas de alfabetizacion, aprendizaje del espanol e imparti-
cidn de educacion basica. Por un lado, la actividad teatral era concebida como un
método eficaz para lograr que las letras entraran més facilmente en la cabeza de
los educandos. Por otro lado, era un medio para recrear, divertir o aportar un poco
de alegria a aquellos indios que se pensaba llevaban una vida triste y monétona.
Ademds, el teatro era pensado como un medio para aportar la cultura, ¢l saber, la
civilizacion que, se juzgaba, tanto faltaba a los indios. De este modo se empezé a
introducir la actividad teatral como parte de los programas de pedagogia indigena.
Sin embargo, de manera indirecta se desprendi6 otra modalidad didéctica a través
del teatro: dar a conocer de manera escénica los resultados de una investigacién
cientifica. Es decir, algo parecido a un teatro etnogréfico.

Cabe remitir en primer lugar al Teatro Regional de Teotihuacin ya que mar-
ca el origen de este tipo de proyectos. Su fundador fue el antropélogo Manuel
Gamio, quien es reconocido como uno de los representantes en primera fila del
indigenismo mexicano. Para demostrar que era posible integrar alos indigenas ala
nacién, Gamio disen6 un proyecto interdisciplinario de investigacién-accion, que
consistié en hacer un estudio minucioso de la poblacién del Valle de Teotihuacan
abarcando una variedad de aspectos, desde el estado actual de las estructuras
sociales, costumbres, creencias, economia, cultura material, hasta los vestigios
arqueoldgicos, las trazas de la historia (Gamio, 1979 [1922]). Para ello reunié a
un grupo de especialistas incluyendo arquedlogos, historiadores, etndlogos, lin-
giiistas y artistas. Fue asi como surgid la idea de usar el teatro para dar a conocer a
amplios sectores de la sociedad los resultados de las investigaciones realizadas por
este grupo. El teatro formaba parte a su vez de la escuela del pueblo. Servia como
medio para transmitir determinados conocimientos, no solamente a los nifios al
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interior del aula sino también a los adultos, las mujeres, los ancianos, a quienes se
les educaba en espacios al aire libre. De ahi que se le llamara la escuela del pueblo
a esta modalidad de pedagogia.

Gamio (1979 [1922]) se esforzé por llevar a cabo dos de las tareas que en las
circunstancias del poblado bajo estudio se imponian como mds urgentes: por un
lado, alfabetizar, ensenar a hablar el espaiol, impartir a todo el pueblo educacién
bésica; por otro lado, documentar el mdximo niimero posible de aspectos dela vida
diaria. Pero no por eso descuid6 una de sus grandes preocupaciones por el arte, ya
que encargd a un grupo de artistas —un musico, un escendgrafo y un dramatur-
go— la tarea de documentar todo aquello que concernia a los modos de vestir, el
ornamento corporal y la decoracion de las casas, los usos del cuerpo, las técnicas
del trabajo, asi como cantos, danzas y musica. De este modo sent6 las bases de un
modelo novedoso, no solamente de teatro etnografico, sino de la primera expe-
riencia contemporanea de teatro indigena. Con los datos obtenidos a través de la
investigacién de campo, estos artistas crearon los guiones y la escenografia de lo que
se conocerfa en un primer momento, en 1921, como Teatro Regional de Teotihuacin
y, més tarde, como Comedia Sintética. Asi, se fue constituyendo un repertorio con
obras como La cruza, Los novios y La tejedora, que se caracterizaban por mostrar
los momentos mas representativos de la vida cotidiana, escenas familiares y festivas,
acciones relativas a la relacion particular de los indigenas con los santos, entre otras
“creencias y pricticas supersticiosas tradicionales” (Gamio, 1979:298 y 404 [1922]).

El mismo grupo que operaba en Teotihuacdn se encargd de llevar a cabo, en
1923, un proyecto similar en Paracho, poblado purépecha del Estado de Michoacan.
Por tanto, se puede decir que aquel proyecto fue trasladado de una region a otra,
salvo que esta vez se realizaria en el marco del programa de las Misiones Culturales,
concebido, financiado y monitoreado por José Vasconcelos (Fell (1989). Por otro
lado, en 1926 fue creada (por decreto presidencial) la Casa del Estudiante Indigena,
que funcionaba como un internado en la ciudad de México en el que se recibian
indigenas provenientes de diferentes regiones: nahuas de Hidalgo, purépechas
de Michoacdn, huicholes de Jalisco, tarahumaras de Chihuahua, entre otros. La
Casa del Estudiante Indigena fue un experimento para lograr la asimilacién de los
indigenas. En este caso no se trataba ya de ir a los pueblos més alejados para llevar
educacion, progreso, civilizacién, sino de extraer a un grupo selecto de nativos para
ponerlo en contacto directo con la “gente civilizada”, insertarlo en los lugares consi-
derados como exponentes de la “mds alta expresion de la cultura”, el “refinamiento
social”, el “progreso” material. Precisamente, esos lugares se concentraban en la
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ciudad de México. Este experimento asimilacionista incluyé también programas de
actividad cultural, deportiva, artistica y por supuesto teatro. Laactividad teatral se
desarrollaba bajo procedimientos similares a los del proyecto integracionista y, en
cierto modo, tenfa una funcion social similar. El teatro de la Casa del Estudiante
Indigena, al igual que los teatros regionales de Teotihuacdn y de Paracho, consistia
en poner en escena aspectos relevantes de la cultura indigena, presentar a verdaderos
indigenas sobre una escenografia que reproducia el auténtico entorno natural en
que se desenvolvian los pueblos originarios, para que realizaran iz situ una serie
de actividades: pescar como lo hacen habitualmente, elaborar paso a paso ciertas
artesanfas, chozas, lanzas; preparar alimentos, en particular tortillas —desde la
coccién del nixtamal y el molido de los granos—; llevar cargando agua en cantaros,
cortar lefia, encender el fogdn, celebrar una boda, una danza, un ritual.

Estos teatros que en un inicio estaban dirigidos a los indigenas mismos, tuvie-
ron tanto éxito que posteriormente se trasladaron a los espacios que usualmente
ocupaba el teatro de arte. No tenemos datos precisos sobre el nimero de personas
que asistieron para ver estos “teatros de indios”, pero podemos deducir que fueron
cantidades considerables puesto que durante semanas aparecieron notas en los
principales diarios de la capital del pais.’ Segtin estas notas periodisticas, el publico
estaba conformado por los diferentes sectores de la sociedad citadina: tanto cla-
ses acomodadas como funcionarios y politicos, tanto élites artisticas como clases
populares. El ptblico citadino que acudié a la Casa de Estudiante Indigena, a los
edificios teatrales o a los espacios al aire libre donde se presentaban estos teatros
expreso de diferentes maneras lo que en el fondo era un profundo sentimiento de
superioridad, anclado en concepciones racistas y etnocéntricas sobre los indigenas.

Estos procedimientos de puesta en escena del otro se asemejan en cierto modo
a los que mds o menos durante la misma época se realizaron en diferentes paises
curopeos (Londres 1851; Parfs 1878; Barcelona 1897; Génova y Berlin 1896;
Marsella 1906; Lisboa 1940; Bruselas 1958) y en las principales urbes de los
Estados Unidos (Chicago 1893; California 1894; Filadelfia 1896). Fueron llama-
dos de diferentes maneras: Exposiciones Universales, Pabellones Internacionales,
Exposiciones Coloniales, y consistian en mostrar a grupos humanos en escena-
rios que reproducian su “auténtico” entorno natural (aldeas, chozas, palacios) y
sus modos habituales de vestir, comportarse, comer, trabajar, bafarse y cuidar el
cuerpo, incluso de reproducirse y criar a los hijos. Sorprende el hecho de que estas

5 El Universal llustrady. 21 de septiembre de 1922, num. 280, p-30; El Universal llustrado, 23 de noviembre de 1922,
nim. 289, p. 30y 31: £/ Universal llustrado, 23 de noviembre de 1922, ntim. 289, p. 30 y 31.

242
Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Lafarsa de los pucblos exhibidos « Elizabeth Araiza Herndndez



exposiciones se realizaran durante practicamente un siglo y resulta mas asombroso
atn que muchos de los excesos en que incurrieron hayan sido durante tanto tiem-
po ocultados, silenciados tanto por parte sus organizadores como de su publico.®

Elinicio de lo que debi6 ser una de estas modalidades de “espectaculo de salvajes”
quedd consignado en una nota periodistica sobre la Exposicién Universal de Paris
en 1889, a la que asistieron 28 millones de europeos: “Detras del sublime refina-
miento de las pagodas y de los palacios [...] los ingeniosos franceses instalaron las
colonias salvajes que ellos intentan civilizar. Se trata de piezas auténticas que, estén
seguros de ello, viven, trabajan y se divierten exactamente como lo hacen con sus
familias en su propio pais”.” Se ofrecia asi a los visitantes europeos la oportunidad
Ginica de “observar especimenes humanos cuyas razas estaban a punto de despa-
recer por no adaptarse a la ‘civilizacién™ (Manceron, 2003:122). Segtin algunas
interpretaciones (Bancel etal.2002; Manceron, 2003; Garriguesy Lévy, 2003) es
justamente a partir de esta exposicion que se exacerba el énfasis en el aspecto salvaje
de los grupos colonizados. Esto no deja de resultar paraddjico, pues la Exposi-
cién de Paris en 1889, que coincidia con el centenario de la Revolucién Francesa,
debia simbolizar los ideales republicanos de libertad, igualdad y fraternidad.

La modalidad de los zoolégicos humanos, por su parte, surgié cuando el director
del Jardin zoologique dacclimatation, se percat6 de que la mayoria de los visitantes
a este lugar se interesaban més por los nubios —habitantes de la regién de Nubia
en el sur de Egipto— que acompanaban a los camellos, jirafas y elefantes, que por
los animales mismos. Surgié entonces la idea de presentar a unos hombres exéticos
al modo en que se exhiben los animales, la cual se llevé a cabo a partir de 1877 en
este jardin ubicado en lo que sigue siendo el espectacular Bois de Boulogne. Fue
asf que afo tras afio, fueron exhibidos indios galibis de Guyana, araucanos de los
Andes, pieles rojas de Nebraska, kalmukos de Sibéria y gauchos de Argentina, ante
un publico conformado de hasta 400 000 y 900 000 europeos (Schneider, 2002).

El sensacionalismo que provocaban los empresarios y la sed de diferencias ra-
dicales de los visitantes, que llegaron a contarse por centenas de millares, condujo
a exacerbar ciertos de los rasgos de los pueblos que fueron colonizados por los
curopeos. Decenas e incluso cientos de seres humanos fueron encerrados en jaulas,
al modo en que se hace con los animales en un zooldgico, para de este modo hacer
mds visible su diferencia, su anormalidad y su inferioridad respecto de aquellos que

6 Cabedestacar que los estudios criticos respecto de este tipo de practicas no han salido alaluz ms que en tiempos
recientes en diferentes paises curopeos (véase, Manceron, 2003; Bancel, ez 4. 2002, entre otros).
7 heep://www.deshumanisation.com/phenomene/expositions
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asistian para observar. Los zooldgicos humanos y las exhibiciones de pueblos negros,
villages noirs, o pueblos salvajes (Bancel ez a/. 2002; Manceron, 2003; Garrigues
y Lévy, 2003) constituyen justamente una de esas dimensiones o aspectos de las
Grandes Exposiciones Internacionales que han sido silenciados, ocultados, olvi-
dados. No es sino en los tltimos afos que se estin haciendo lecturas criticas por
parte de los historiadores europeos o estadounidenses, en parte respondiendo a la
demanda de los pueblos que fueron exhibidos.

En los zooldgicos humanos fueron mostrados, durante periodos que oscilaban
entre tres y ocho meses, grupos que llegaron a conformarse de entre 150 hasta 400
seres humanos provenientes de las diferentes regiones colonizadas por los europeos:
“achantis” o africanos de lo que hoy es Ghana, “amazonas” o indigenas de Brasil y
de Bolivia, “auténticos” sioux o indios Dakota, al lado de los Dahomey, asi como
tribus de la India. Se les pedia, en particular a las mujeres, que se mostraran con
los senos desnudos. Pero también los hombres y los nifios aparecian semidesnu-
dos, aun en las condiciones climdticas de los paises europeos, con temperaturas
bajo cero. Todo ello en razén de que “en una época en que el pudor al extremo
predominaba en la sociedad europea, mostrar la desnudez constitufa una prueba
clara del salvajismo” (Manceron, 2003:120). También se llegd a obligar a algunos
chamanes a que simularan estar en estado de transe y a los jefes de las tribus derro-
tadas a que posaran con una actitud beligerante y enseguida con una de fracaso. Se
provocaba de este modo un “dulce sentimiento de superioridad de la raza blanca
respecto de los verdaderos salvajes” (Manceron, 2003:118). Estos aparecian en
escena con vestuarios, posturas corporales y habitaciones radicalmente diferentes
respecto de los cddigos vestimentarios y del entorno urbano de quienes asistian a
verlos. En algunos de esos zooldgicos humanos incluso se colocaron advertencias
para prohibir a los asistentes arrojar alimentos a los que al parecer se olvidaba eran
seres humanos encerrados en jaulas.

Meéxico participd en las Grandes Exposiciones Internacionales, tanto en Europa
como en los Estados Unidos. Sin embargo, todo parece indicar que se mantuvo
al margen de los zooldgicos humanos europeos ya que, al parecer, en lugar de pre-
sentar a grupos indigenas iz situ, lo que se hizo fue exponer pinturas, esculturas
y fotografias alusivas a uno de los componentes de la mexicanidad, como son el
mundo rural e indigena. Si bien en la Exposicién Universal de 1889 se present6
a un mexicano ataviado con el traje t{pico, su accidn no consistia en representar
el papel de salvaje, de chaman en estado de transe o de guerrero derrotado, sino
en vender de mejor manera los productos exhibidos. Antes que presentarse como
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regién colonizada, lo que nuestro pais intentd més bien era proyectar la imagen
idilica de un pais independiente, civilizado, desarrollado, democritico. Es cierto que
se mostr6 una cierta imagen del indigena, con objeto mas que nada de legitimar la
identidad mestiza, ante la suspicacia de los europeos a considerar a los mexicanos
como descendientes de la raza blanca. Las concepciones racistas dominantes con-
ducian incluso a cuestionar la ascendencia europea de los blancos que migraron
al continente americano, por considerar que al adaptarse al entorno geografico y
cultural americano su condicién de raza blanca se habia modificado. La estrategia
de los gobernantes, politicos, cientificos y artistas que se involucraron en la elabo-
racién de los pabellones de México fue responder a las expectativas de los europeos
mostrando un rostro mestizo, pero poniendo énfasis en el lado blanco. El resultado
fue una imagen claramente inclinada del lado de los colonizadores, profrancesa o
prohispana, segtin el pais en que se llevara a cabo la exposicion.

El componente indigena al que se hacia alusion en las representaciones plésticas
estaba situado en el pasado, remitia directamente al tipico indio ancestral, el indio
muerto. Es decir, se exhibieron obras representativas de las grandes civilizaciones
de la época prehispénica: la civilizacion azteca y la maya. Segun se desprende de
una exposicion recientemente realizada en el Museo de San Carlos en la capital
del pais,® incluso cuando se intent6 presentar imagenes plésticas de los indios
actuales y vivientes, éstas resultaron escasas comparadas con el alarde y profusién
que se hizo de imagenes en las que México aparece como muy semejante, en varios
aspectos, a las civilizaciones europeas. En la exposicion de San Carlos, ni por un
momento, ni con d4nimo de brindar al visitante un marco que le permita contex-
tualizar histéricamente y geogréficamente, se hace referencia a los modos en que
fueron exhibidas otras regiones del mundo. Por supuesto, tampoco se sugiere que
estas exposiciones hayan cobrado dimensiones extremas como las de los zoolégicos
humanos, los pueblos negros o los espectdculos salvajes.

TENSIONES ENTRE ESCENIFICACION Y ETNOGRAFIA

Hastaaqui me permiti dar un salto en el espacio para poner en una misma perspec-
tiva los Teatros Regionales, el Teatro de la Casa del Estudiante Indigena en México
y las exhibiciones de pueblos exdticos en Europa y en Estados Unidos. A través

8 Exposicion relativa al lugar de México en los pabellones y las exposiciones internacionales, a partir de la cual se
P g F ) p 3
publicé unlibro (véase Matos Moctezuma, 2010).
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de esta mirada oblicua, se desprende que en ambos casos habia una pretension de
apego fiel ala realidad. Lo anterior se ponifa de manifiesto, en ¢l caso europeo, con
discursos que sostenfan que: “se trata de piezas auténticas que, estén seguros de
cllo, viven, trabajan y se divierten exactamente como lo hacen con sus familias en
su propio pais” o bien “es la ocasion tinica de observar especimenes humanos cuyas
razas estaban a punto de desparecer por no adaptarse ala ‘civilizacién™ (Manceron,
2003:122). En el caso mexicano, la impresidn que causaron entre el publico y los
periodistas se expresé asi: los “nativos [que representan las escenas del Teatro
Regional] estédn llenos de sinceridad, de vida. Son una fidelisima copia de la manera
de vivir en los pueblos del interior” (Manuel Palavicini, citado por Fell, 1989: 475).
Lo que si tenfan en comun las diferentes modalidad de escenificacién del otro es
que se pretendia que desplegaran al modo de un documento etnogréfico, es decir
la captura de elementos sustraidos de la realidad, dentro de una narrativa que se
decia sustentada con datos empiricos. De hecho, los avances que en ese momento
habia alcanzado el conocimiento cientifico justificaban o servian de fundamento
para escenificar al otro de tal manera.

Sin embargo, como observa Pavis (1992:11), “el teatro no soporta que se utilicen,
tal cual, documentos sustraidos de la realidad, asi sean sociopoliticos o etnograficos,
éste los interpreta, los pule a su medida y sobre todo los artificializa reduciéndolos
a una convencion”. Esta observacién conduce al investigador de teatro a sostener
que no existe un teatro etnografico, puesto que éste “morirfa al momento de nacer”
(1992). Podriamos agregar que la etnografia a su vez interpreta, pule a su medida
y adapta a la convencién de la ciencia antropoldgica los datos sustraidos de la rea-
lidad. La etnografia es también una construccion social y una cierta mirada sobre
la realidad. La etnografia, como la representacion escénica, opera una seleccion
de ciertos aspectos que el etndgrafo considera como los més significativos de la
cultura, de la vida social de la gente que ¢l observa.

El tema es que en ambos casos de puesta en escena del otro, fueron seleccionados
tan so6lo ciertos aspectos, aquellos susceptibles de provocar fuertes sensaciones,
emociones y afectos intensos. Estos aspectos fueron pulidos, construidos artificial-
mente para proporcionar una cierta imagen del otro. En ¢l caso europeo, estamos
ante la imagen de un ser atemorizante o ridiculo. En el caso mexicano, se muestra
laimagen del indigena como un ser vital, alegre, provisto de humanidad. Aunque
en el caso mexicano se acentuara més la construccion estética, el aspecto ficcional
y en el caso europeo el aspecto realista o naturalista, ambos implicaban puesta en
escena, en el sentido de construccion artificial de esos aspectos que, en aquella época
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y paraaquellas sociedades, resultaron ser los mas significativos de la vida social, las
costumbres y los comportamientos de los pueblos exdticos.

Disponemos de suficientes testimonios e imdgenes (fig. 1y 2) que revelan hasta
qué punto el Teatro Regional de Teotihuacdn enfatizé el cardcter ficcional y la
reclaboracion estética de ciertos pasajes de la vida cotidiana de los indigenas. Tal
procedimiento se llevaria todavia al extremo en la Casa del Estudiante Indigena
y, de modo particular, en el Teatro del Murciélago que es una deriva de aquél.
Pero también, como veremos més adelante, se emplearia en el Teatro Regional de
Paracho. Los libretos mismos, las didascalias incluidas en ellos, son testimonios.
Asi por ¢jemplo, en el de La Cruza (1923), escrito por Rafacl M. Saavedra, se

precisa lo siguiente:

Interior del cuarto habitacion de Don Jos¢, en uno de los pucblos que comprcndcn la
zona de Teotihuacan. A la derecha se mira un camastro hecho de tablas. Al centro una
toscamesade madera,ya la izquicrda, ademdsdela pucrta de entrada, estd un pequeno
fog(’)n conun comal donde se cuecen rortillas. En la escena, al fondo, se mira un retablo
conunavirgen adornada confloresde papel, quecs acariciada por las Ilamas temblorosas
de unasvelas. Enuno de los rincones del cuarto, y prcndidos de unos clavos que hayenla
parcd, se sostienen unos cacharros propios para cocinar. En la escena estan Guadalupc,
quemuy afanosamuele masay formalasruedas de matz entre las palmadas que producen
sus manos; y Toribio, un pequeno de ocho afos que jucga al alfarero modelando un

pequeno muiieco de barro (Saavedra, 1923:97-98).

Por su parte algunos investigadores han confirmado la tendencia estetizante de estos
experimentos teatrales. Asf por ejemplo, Ortiz Bullé Goyri (2003:81-83) exalta el
afdn de Saavedra por estilizar y sintetizar estos movimientos [Cruza entra llevando
una olla de agua que deposita junto al comal, remarcando asi “la belleza campesina
de la muchacha” y “la belleza de las acciones propias de su vida cotidiana”] con el
fin de expresar en el escenario su intrinseca belleza, para que el espectador pueda
reconocerse en ellos. Nomland (1967:84) ya habia observado que una de estas
obras, La Chinita, consistié en “una serie de vifietas de la vida rural, idealizada y
coloreada con costumbres populares, canciones alegres y animadas danzas”. Por
su parte, Fell (1980, 1989), al analizar las producciones del Teatro Sintético sefialé
que éste estaba conformado por tres partes. El ballet, primera parte, presentaba
danzas folkléricas regionales, pero “estilizadas y adaptadas” a la escena teatral.
La musica, el vestuario y los principales movimientos del ballet eran auténticos,

4'ﬁ
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pero organizados en funcién de su presentacién en un escenario. La comedia y
el drama indigenas, segunda parte, eran piezas o mds frecuentemente, sainetes
de corte tradicional y de inspiracién costumbrista, a partir de una “realidad”
indigena particular. En esas piezas dgiles —La hija de Tati Esteban, Lo que cuesta
un sombrero, Pescaditos, La casa de cristal— se trataba de mostrar la vitalidad, la
alegria, y la “humanidad” del mundo rural mexicano. Por tltimo lo que se llamé
Teatro Sintético (0 Comedia Sintética) consistia en presentar en cuadros muy
répidos —de cinco a diez minutos— aspectos de la vida regional pasados por el
tamiz del arte. Estos cuadros incluian didlogos cortos, bailes y escenas de mimica,
con acompafiamiento de musica regional (Fell, 1989: 475).

Justamente al acentuar el aspecto ficcional y estético, como para indicar al
publico que no se trata del documento que ha sido sustraido de la realidad sino de
una construccion artificial, Gamio, estaba dando arranque a un proceso sofistica-
do del tipo que, hoy en dia, la corriente neopeirciana denomina entextualizacion
(véase Bauman y Briggs, 1990). Esto es un proceso que consiste en extraer ciertas
practicas del contexto en que habitualmente se realizan para trasladarlas a otro
mas formal, dotado de otras convenciones. Esta labor de seleccidon de elementos
indigenas y de traslado a otros contextos mds formales y convencionalizados
seria en lo sucesivo llevada a cabo sistemdticamente por las politicas del Estado,
dando a su vez procesos de museificacion, folklorizacién y patrimonializacion.
Pero también se llevaria a cabo en numerosos trabajos artisticos, notablemente
el teatro, con la aparicidn del primer teatro indigena, e igualmente en la danza, ¢l
cine, la musica, en estos casos a lo que asistimos es a una especie de artificacion’
del mundo indigena.

Ciertamente, el objetivo de Gamio era ante todo provocar en los indios un
distanciamiento respecto de su propia doxa para hacer de ellos sujetos naciona-
les modernos. El teatro deberia despertar en los indigenas una conciencia de si
mismos, provocar una actitud auto-reflexiva y critica. En este sentido, podria
decirse que se adelantd a la idea que seis décadas mds tarde formulara con mayor

9 Laartificacion (artification) designa “cl proceso de transformacion de no-arte en arte” (Shapiro, 2012:17-21). Por
cjemplo, “latransformacién de unamodesta practicacotidianal...] enunaactividadinsticuida como arte y definida
como un género nucvo” (2012). Mds precisamente, la artificacion “es la resultante del conjunto de operacionces
practicas y simblicas, organizacionales y discursivas por medio de las cuales los actores concuerdan para con-
siderar un objeto o una actividad como arte” [...]. “La metamorfosis de las practicas tradicionales en arte es con
frecuencia su tinica oportunidad de sobrevivir. Esta viene a nutrir la voluntad de reparar una injusticia historica,
serviralaafirmacion de identidades comunitarias y nacionales, yentraren la consolidacion de alianzas politicas”

(2012).
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precision Victor Turner, a saber: “convertir una etnografia en un guion, Iuego ac-
tuar ese guion, luego reflexionar sobre esa performance, luego regresar plenamente
a la etnografia y hacer un nuevo guién, luego representarlo de nuevo” (Turner,
1982:98). La idea no estriba simplemente en hacer del documento etnografico
un guién para orientar la accidn teatral que ha de presentarse en escena como un
producto ya terminado, sino como un proceso en continua creacién cuyo motor
son las reflexiones que van surgiendo a medida en que se vuelve a presentar. De
no ser asi, de ser simplemente un guion para la accién que se presenta como un
producto ya terminado, resultarfa, como sefiala Pavis (1992:9-13), un teatro et-
nografico que nacerfa muerto.

Es cierto que la preocupacion de Turner (1982:98) es encontrar un mecanismo
parasuperar los limites que impone la etnografia en su intento de hacer inteligibles
las experiencias de los nativos funddndose en el registro de narrativas convencio-
nalizadas como lo es el documento etnogrifico. Anot6 Turner: “No hay nada
como representar la parte de un nativo en una situacién de crisis, propia a tal
cultura, para detectar la inautenticidad de los reportes que usualmente realizan
los occidentales y para plantearse problemas no discutidos o sin resolver en las
narrativas etnogréﬁcas”. Pero en cierto modo era esta una preocupacion también
del antrop6logo mexicano, superar los limites que impone la narrativa etnografica,
hacer accesible el documento etnografico a los indigenas mismos.

Quizd una prueba de la reflexividad o la conciencia de si mismos se puede pro-
vocar al poner en escena el documento etnografico pasado por el tamiz del arte se
encuentre en la respuesta de los purépechas de Paracho ante el festival indigena
llevado a cabo en este poblado en junio de 1923. Se pidié a los purépecha de este
poblado que realizaran sobre una escena teatral todas aquellas danzas, rituales y
ceremonias que habitualmente llevan a cabo, con sus atuendos y musica caracte-
risticos. Fue asf que en el festival indigena se presentaron entre otros la “danza de
los Moros, los Viejitos, los Negros, fragmentos de pastorelas y de Coloquios con
sus tipicos personajes: Bato y Gila, entre los pastores; el Ranchero y su Ranchera,
Lucifer y el Arcdngel, cada uno recitando el correspondiente papel; la Banda
tocando “Las Cuadrillas”, el trémolo “Letra” para las escenas del demonio, “Las
Tonadas” para el nacimiento [...]” (Castillo Janacua, 1988:148).

El momento climético de este festival fue la presentacién de las canacuas por
partede un grupo de guaris (mujeres).* La estructura de esta tradicién que, se dice,

10 Conjunto de canciones que se cjecutan en orden progresivo, se caracterizan por su variedad y son especifico,
porsus movimientos corporalesy gestos formando figuras corcograficas en semicirculo. Aunque se practicaban
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es originaria de Paracho, sirvié de base parala construccion de un relato que provoca
un efecto de realidad con fines visiblemente didacticos. En escena aparecian un grupo
de guaris adoptando las actitudes y los gestos de la vida diaria, se ponfan a conversar
como lo hacian habitualmente, pero el tema era la presencia de los sefiores del gobier-
no en el pueblo. Cada una de las mujeres daba su punto de vista, los didlogos iban
revelando detalles del suceso: por ejemplo, acerca de que algunos de los miembros
de la brigada “se han ido a Cherén-atzicurin, a Tanaco, a Ahuiran a oir la musica y
c6mo bailamos por aca” (Castillo Janacua, 1988:152)."' A medida que evolucionaban
los didlogos se iban despejando motivaciones, objetivos, apuestas de la comision que
envid a Paracho la Secretaria de Educacion Pablica. Uno de los personajes pregunta
“¢qué seguird ahora?”, a lo que otro responde: “Yo pienso que el Gobierno trata de
darnos a entender que debemos conservar nuestras tradiciones, que son tan bonitas
y tan alegres”. Alguien més replica “Yo creo que piensa que ya estd acabando con la
‘pronuncia’ [sic] y que dard garantias para el trabajo, pues de otro modo no saldremos
de tanta pobrezay tanta enfermedad”. La conversacion de las graris termina con una
frase dejando abiertaala interpretacion de los asistentes, empujédndolos de este modo
areflexionar y a actuar: “Seria bueno preguntar algo a esos sefores”.

Los diélogos eran por momentos interrumpidos para dar paso a ejecuciones co-
reogréficas acompafadas de musica. Es importante recordar que en Paracho estuvo
a cargo del proyecto teatral el mismo grupo de artistas citadinos que colaboré con
Gamio en Teotihuacan. Sin embargo, en este poblado se permitié el uso de lalengua
vernicula, ya que las canacuas “eran habladas mitad en tarasco y mitad en castilla”
(Castillo Janacua, 1988:151). Ademds se permitié una participacién més directa de
los indigenas no sélo como actores, sino en la creacién del texto, como en este caso, en
el que las guaris compusieron las canciones y el relato. Otro aspecto sobresaliente del
Teatro Regional de Paracho fue el afdn de alcanzar un grado mayor en la elaboracién

entonces envarios pucblos dela rcgiél} serranade Michoacan, se dice quese originaronen Paracho, pmbablemmtg
desde la ¢ ¢poca prchlspamca Canacua swmhca cn purcpcdm corona, deriva tal vez del hecho de que las guaris
acostumbraban ofrecer coronas de ﬂoms alos invitados de honor mientras realizaban la danza, o bien al hccho
de que durante la cjecucion de éstase formen ﬁéums en forma de corona.

Estavision cxprcsada encl teatro por los purépechas mismos coincide con lo que sucedié en realidad, ya que en
clinforme mensual de la comision de Teatro Regional, quedé asentado el hecho de que el grupo comisionado
visito varios pob[ados nosolodela chién serrana, sino de la lacustre y dela rc;icﬁn costena, con ob'cto de docu-
mentar tradiciones musicales y dancisticas, vestuario y “actuaciones naturalcs Asfse anotd que: ‘supimos que
encl pueblo de Naranja, se efecttia una fiesta de cardeter religioso-popular. Hicimos un recorrido de 6 horas de
caballo con objcto de asistira la fiesta, en la que conocimos una danza muy interesante, y algunas mas vulgares”
(Informe mcnsual dela Comisién de Teatro Regional, 24 de febrero de 1923, Fondo: Departamento de Educacion
y Cultura Indigena, Caja 43, hoja 16, pagina 1, AHSEP).
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del relato, lo cual se ponia de manifiesto con el efecto de realidad que se mantenia
hasta la escena final, cuando el personaje dice:

Sefores: nosotros comprcndcmos que el gobicmo aprecia nuEstras cosas y que nos
protege para crecer en paz [..] y que habra garantfas para que el labrador y el artesano
pucdan sin temor dedicarse asuslabores [...]. Nosotros queremos decirle que mantenga
esta forma de tratar a los indl’gcnas v le pcdimos que atienda nuestras necesidades que
tantas tenemos [...J. %ﬁ asi como nuestros antepasados nos dcjaron su mdasica y sus
sanas costumbres, asf seguiremos .Y trabaj aremos, hombres, mujeresy jovenes, nada
mds que nos d¢ garantas! iEsto dl’ganlc al Gobierno de parte deeste pucblo de Paracho

(Castillo Janacua, 1988:155).

Se puede apreciar hasta qué punto no solamente se habia alcanzado ¢l objetivo
de hacer que los indigenas se hicieran inteligibles a si mismos a través de la au-
torrepresentacion, sino que adquirieran un cierto empoderamiento, el poder
de hacerse visibles y de hacerse escuchar; esto es un reclamo ciudadano: “que
el gobierno de garantias”. La ciudadanizacidn en este sentido resulta un tanto
sofisticada, se provoca por un mecanismo de distanciamiento, similar al que més
tarde formalizara Bertold Brecht en su teorfa del teatro épico, éste también con
tintes civicos y educativos.

NOTAS FINALES

En este articulo comenzamos por observar que la representacion escénica del
indigena ha sido recurrente en México desde la época prehispanica, aunque se
incrementd considerablemente durante el periodo de la Independencia y de modo
particular a partir de inicios del siglo XX. Con apoyo en los trabajos que integran
las formas de representacion escénica, el teatro y todo tipo de accidn ritual al
estudio de la imagen, subrayamos la importancia de dar cuenta de lo que en una
determinada sociedad es del orden de lo figurable, lo decible y lo representable.
Por consiguiente, colocar sobre un escenario al otro en carne y hueso, para que
realice 7 situ acciones especificas, lejos de lograr su propésito realista resultd ser
una construccion artificial que ademds tuvo un alto costo humano. Ahora bien, la
colocacién de esta realidad bajo la lente cinematografica, fotografica, asi como en
el teatro, no por ello ha sido més inocente. En este sentido centramos la atencién
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en el dialogo que establecen las imégenes con otras formas de representacion, pues
solamente a través de éste se puede acceder a la comprension de la cultura visual
(Baxandall, 1978).

Al tomar en consideracion los sefalamientos sobre el problema del otro, en
relacién con sus modos de visualizacion, pudimos observar que si bien la represen-
tacién escénica del otro se ha realizado en diferentes sociedades y en una etapa u
otra de su historia, no en todos los casos se ha planteado dicho problema. Desde
esta perspectiva, pudimos poner en relieve que, si bien la necesidad de justificar
la existencia del otro condujo a reducirlo a mero objeto de contemplacion, mero
espectéculo, también es cierto que en las experiencias escénicas que evocamos, se
incluyé una operacién transformadora del otro, al considéralo como un ser per-
fectible, susceptible de volverse “civilizado”, en el caso europeo, y sujeto consciente
de si mismo, en el caso mexicano. Es en este sentido que poner en escena al otro
no implica en todos los casos una operacién de educacion excluyente, respecto
de la sociedad mayoritaria. También puede ser incluyente. Resulta revelador al
respecto el libro Le Paris Noir (Blanchard, Manceron y Derro, 2002), en el que
se demuestra cémo incluso las representaciones del “negro”, bajo la figura de un ser
atemorizante o ridiculo, contribuyeron de algin modo a educar a los franceses
en la diferencia cultural, en el conocimiento y el reconocimiento del otro. Fue
precisamente a través de la autoderrision que los franceses tomaron conciencia
de sus actitudes racistas hacia los otros. Asi, més tarde, el “negro” terminé por
encontrar su lugar e incluso emanciparse en Paris, pesea —o quizé gracias a—,
aquellas imdgenes que se transmitieron durante afios. En el caso mexicano, en
cambio, la necesidad de justificar la existencia del otro y la operacion trasformadora
concomitante condujo a construir una imagen idilica y romantica del indigena,
desprovista de los aspectos menos amables del medio rural, como el caciquismo, la
explotacion y la corrupcidn. Sin embargo, estas realidades sociales bien hubieran
podido mostrarse como las consecuencias nefastas del proceso colonizador e inte-
gracionista. Como pudimos apreciar la puesta en escena del indigena contribuyo,
en cierta medida, a hacer que los indigenas desarrollaran un trabajo reflexivo sobre
su propia situacién y adquirieran un cierto empoderamiento de su propia imagen.

Por ultimo, un teatro etnografico es posible con la condicién de que se des-
pliegue al modo que sefialaba Turner (1982:98): “convertir una etnografia en
un guioén, luego actuar ese guion, luego reflexionar sobre esa performance, luego
regresar plenamente a la etnografia y hacer un nuevo guién, luego representarlo
de nuevo”. Ese proceso se puede comparar con el caso de las guaris que retomaron
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los documentos sustraidos de la realidad por el equipo encargado del Teatro
Regional de Paracho para introducir en ella su propia vision, su propia narrativa,
provocando asf una actitud reflexiva en el publico purépecha. Por consiguiente,
un teatro etnogréfico estarfa condenado a nacer muerto si se considera a la et-
nografia como un mero guidn de la accién escénica en el momento de realizarse,
presentdndose, esta accién y esta etnograffa, como un producto ya acabado. En
cambio, si se le considera como algo que estd continuamente tomando forma,
en un proceso de creacién continua, en la que la participacién de los nativos
tiene su lugar, entonces se aceptard que un teatro etnografico no necesariamente
naceria muerto.
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* ARTURO GUTIERREZ DEL ANGEL

Las metéforas dCl CUCrPO
;Mdsalld de la naturaleza... o con la naturaleza?

RESUMEN

Este trabajo aborda las concepciones del cuerpo entre los wixaritari o huicholes y su relacién con
los espacios sociales, sacros y cosmogonicos. Para saber de qué manera los wixaritari establecen
sus categorias corpéreas es necesario interrogar los términos lingtiisticos que descansan en la
forma en que expresan determinada idea mediante metaforas. De esta manera, se vuelve més
clarala mecdnica que permite el didlogo entre diferentes niveles taxondmicos, como los espacio-
temporales expresados en la cosmogonfa o el territorio en relacién con el cuerpo, etcétera. Estas
relaciones ayudan, ademds, a pensar el universo en un metadiscurso que, a su vez, da formay
sentido a la nocién de cuerpo y espacio sacro. Al final a lo que llega este articulo es a develar
ciertas relaciones que generan procesos dindmicos en la concepcion de los wixaritari. Se ver4,
pues, que geografia sacra, espacio ceremonial, flujos corpéreos y territorialidad se encuentran en
el camino para tejer, poco a poco, la cosmogonia de este pueblo que al final es la misma sociedad.

PALABRAS CLAVE: CUERPO, COSMOGONTA, TECNICAS CORPOREAS, MITOLOGIA, TAXONOMIA, NATURA-
LEZAY CULTURA.

ABSTRACT

This paper deals with Huichol (also called wixaritari) body conceptions and its relationship
with sacred space and worldview. Because of its inherent complexity, this subject has been
scarcely explored making it an even harder topic to approach. Understanding the way in
which the Huichol people establish body classifications, requires looking at certain linguistic
terminology. As a result, the mechanics that allow a dialogue between the different taxono-
mic levels (such as the spatial and temporal expressed in their worldview) becomes clearer.
Furthermore, these relationships enable to consider the universe within a meta-discourse
that at the same time gives form and meaning to the concept of body and sacred space. It is
like this that the sacred geography, the ceremonial space and the bodily fluids are interrelated
by means of shared notions within an uninterrupted paradigmatic dialogue that gradually
weaves Wixaritari’s worldview.

KEYWORDS: BODY, WORLDVIEW, CORPOREAL TECHNOLOGIES, MYTHOLOGY, TAXONOMY, NATURE AND
CULTURE.

Enviado a dictamen ¢l 20 de junio del 2012.
Recibido en forma definitiva el 21 de agosto y el 2 de diciembre del 2012.
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LAS METAFORAS DEL CUERPO
¢MAS ALLA DE LA NATURALEZA... O CON LA NATURALEZA?

ARTURO GUTIERREZ DEL ANGEL*

INTRODUCCION

Es de todos conocido que Marcel Mauss, en su clasico estudio Técnicas y movimien-
tos corpdreos (1979:342), llamé la atencidn en la urgencia de estudiar las técnicas
corpdreas “como primer instrumento del hombre y el més natural”, un instrumento
del espiritu humano que ayuda a pensar el universo. Para este antropdlogo, en el
pensamiento primitivo el universo social y natural se clasifica mediante la principal
herramienta humana: el cuerpo (1979:342). En el libro Primitive Clasification
Emile Durkheim y Marcel Mauss (1994 [1963]) ponen el acento en los grados y
tipos diferenciados de conjuntos clasificatorios culturales, asegurando que en una
sociedad lo articulador son estas funciones clasificatorias (Ibidem:4). Clasificar,
dicen, es agrupar las cosas en clases separadas unas de otras y con demarcaciones
claras. Entonces, ¢qué del cuerpo clasifica? Lo que impera es unalégica que crea clases
de cosas que generan relaciones con capacidad de incluir y excluir las diferencias
mediante categorias del espiritu: légica jerdrquica que descansa en el aparato
conceptual de una cultura. Asegurar que la capacidad humana de clasificacion es
espontdnea y basada en procesos psicoldgicos que ofrecen un fundamento jerar-
quico tangible y un modelo del mundo (1994[1963]:8), en su momento resulté
revelador. Hoy en dia esto merece una explicacién mucho mas compleja. Por ello
en este articulo me interesa la relacién entre ese cuerpo que clasifica y que vive estas
clasificaciones y las relaciones que produce con el lenguaje, tltima parada de dichas
concepciones. S6lo asi las clasificaciones revelan su verdadero espiritu: la mecdnica
de sus procesos, la razén de su naturaleza y la funcién social de su existencia.
Para Mauss el cuerpo produce un modelo diferenciado a la nocién de persona. Si
bien todas las culturas tienen técnicas corpéreas, aunque de forma y grado distintas,
la persona no pasa necesariamente por los mismos criterios de cuerpo, o de plano no
existe la nocién de persona. No obstante, tanto a la idea de cuerpo como de persona,
subyace la concepcién del hombre ante un universo particular. Un yo psicoldgico,

* ElColegio de San Luis. Correo electrénico: hgutierrez@colsan.edu.mx
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dice el autor, persona individual ante una colectividad. Un yo 4 priori, supuesto
considerado por Mauss pero que resulta muy dudoso a la luz de nuevas etnografias.
No obstante, no es este el espacio para su discusion pues el interés central de este
articulo es establecer la relacion del cuerpo con las cosmopraxis de los wixaritari.
Metodolégicamente, llegar a este saber es mediante las categorias lingiisticas por las
que se expresa el mundo social de los wixaritari, es decir, mediante las metéforas que
vinculan espacios bien diferenciados. Desde mi punto de vista, no se puede hablar de
cuerpoy cosmogonia sin pasar por espacio, tiempoy territorio. %iero pues compren-
der cémo y bajo qué principios y procesos un campo se relaciona con los otros. Para
tal fin parto de la hipStesis que para una cultura, mas alla de la biologfa corpérea, el
cuerpo es un conjunto de categorfas metaféricas que ayudan a entender el entorno
sociogeogréﬁco mediante ciertos paradigmas, queasuvez respondena clasificaciones
(conscientes o no) que el etndlogo tiene la tarea de decodificar (Foucault 1989:22):
un metasaber inserto en el discurso cosmogénico de los wixaritari.

Antes que nada debo aclarar que este trabajo forma parte de una investigacion
que fue parte de mi tesis doctoral (2005) —reformulada y publicada en 2010—
pero que, como tema periférico, quedaron proposiciones sueltas que en este espacio
aclaro. No obstante, no se aclaran del todo, pues abre otras vetas que serdn atendidas
en un futuro. Uno de estos temas es la relacion de la persona con el cuerpo. Mi
hipétesis primaria y que no desarrollo aqui es que la persona como tal, como la
concibe la antropologia o la bioética, no existe entre los wixaritari.' Para ellos
la persona tiene que ver mas con relacién entre memoria diacrénica y presencia
sincrdnica: es el camulo de lo dado con lo acumulado.

Por otro lado, apenas me entré de un trabajo cuyas hipdtesis no pude tomar en
cuenta por haber llegado a destiempo. Se trata de la tesis de maestria de Mariana
Fresan titulada “El cuerpo humano entre los huicholes visto alaluz de la simbologfa
mesoamericana” (2010). Estd pendiente para préximas reflexiones.

Por la complejidad del tema, este articulo lo he dividido en tres apartados: 2)
un resumen general sobre la cosmogonfa de los wixaritari; b) una descripcion de
las categorias y asociaciones del pensamiento wixarika sobre cuerpo, espacio y
tiempo; c) una conclusion.

1 'Un primer adelanto fue expuesto en el XVIII Congreso Internacional de Amropologl’a Iberoamericana, con la
ponencia ‘La estética de los suenos: entedgenos y poder en el norte de México”, Universidad Auténoma de San
Luis Potosi, S. L. P, marzo de 2012.

260

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Las metdforas del cuerpo ¢ Arturo Gutiérrez del Angc]



EL UNIVERSO EN LAS METAOFRAS NARRATIVAS DEL CUERPO

Sies cierto que el cuerpo, més alld de una entidad bioldgica, se constituye como un
entramado de sentidos, cabe preguntar: ;qué papel juega el cuerpo en este sentido?
Contestar esto equivale a un “des-montaje” de la concepcién que los wixaritari
utilizan. Si el cuerpo proporciona sentido entonces, ¢qué se entiende por sentido?
Se trata de una construccién fundada a partir de las diferencias (Mateos 1982:1),
es decir, “hay sentido cuando hay diferencias” dadas por la enunciacion, verbal o
no pero finalmente lenguaje, y que crean categorias que disparan procesos en el
orden social. Debe hacerse la diferencia entre el sentido desde la posicion tedrica
que aqui se adoptay el sentido comun. El segundo es proporcionado por la cultura
a sus miembros para juzgar las cosas; una capacidad de las comunidades para ope-
rar desde un cédigo simbdlico compartido que permite el asidero a la “realidad”.
De esta forma, se le asigna un sentido a personas, objetos o situaciones, en fin,
a la naturaleza misma. Esto resulta comtin y compartido para los integrantes a
manera de algo dado y que ayuda a forjar valores como el bien, el mal, la razén o
la ignorancia, etcétera.

Pero esto se complejiza cuando preguntamos por el sentido del cuerpo: ¢puede la
estructuray disposicion del cuerpo proporcionar a una cultura sentido? Aseguraria
que el sentido solamente viene a través de las diferencias y asociaciones que se lo-
gran a través del cuerpo, es decir, en la relacién metafdrica entre el cuerpo y otros
clementos del entorno de la cultura y la naturaleza, lo cual, presumo, se logra
mediante las asociaciones metafdricas y sin duda metonimicas.

Mucho se ha escrito y hablado sobre las metaforas, pero las modas intelectua-
les han negado su existencia y aplicacién sin ningun sustento tedrico. Decir que
las metéforas no existen es sin duda una ceguera, pero argumentar, como lo han
hecho muchos, que slo existen las metonimias sin las metaforas eso, sin duda, es
una perogrullada. Debe quedar claro que el binomio metéforas-metonimias no
puede ir separado, forma una bisagra que es parte de la misma construccion del
lenguaje. No obstante, no son una cosa absoluta sino un fenémeno lingiiistico
complejo y universal; sus facetas son tantas que casi podria decirse que escapan
a cualquier definicién formal y mecénica. Considerarlas absolutas serfa caer en
un esencialismo sin salida. En este sentido el cuerpo no es dominio exclusivo de
la fisicalidad, sino que a través de él, y con €l, se piensa lo social, lo geografico, en
fin, lo politico. Su explicacién se encuentra nuevamente en el campo del lenguaje.
Entender las relaciones metaféricas que produce es entender también su vinculo
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con la cosmogonfa. El problema general que se presenta es explicar ;cémo es posible
usar algo del lenguaje para lo que en apariencia no estd destinado?, es decir, ;c6mo
entender que la cabeza de un cuerpo también es un sol o el corazén un territorio?
Mutatis mutandis la metéfora es el resultado de una fusion, si se quiere arbitra-
ria, pero que produce sin duda sentido o, si se prefiere, significados. Y digo ar-
bitrariedad porque la relacién no es ni mecénica ni universal, sino que consiste
en particularidades que pueden irse transformando segtin los tiempos y las histo-
rias. Asi, los wixaritari pueden asociar la parte baja del universo con los pies y la
oscuridad. Pero para culturas ajenas (como los mismos vecinos mestizos de este
pueblo), esto no es una regla sino un sinsentido. Por ello, el cuerpo se construye
como un discurso a manera de conjuntos de relaciones metaféricas. Entonces, ¢de
qué discurso se trata y cémo analizarlo? Como se verd mas adelante, el cuerpo es
el discurso del universo, un modelo holistico que construye a la sociedad misma.
Se trata, pues, de reconstruir lo mds certeramente posible este modelo, aunque
sepamos que en la tarea estd la penitencia, pues cualquier acercamiento resultard
explicitamente truncado. Ese modelo es apenas la apariencia de una realidad que
acaso nos es negada por nuestras propias limitaciones culturales. Pero en el intento
estan las virtudes, y descubrir que esto es una narracién que explica al universo es un
adelanto importante, entonces, ¢cémo analizar una narracion corpérea? Por medio
de unidades cuyas clases hay que descubrir observando sus reglas combinatorias,
es decir, las relaciones necesarias entre estas diferencias (Barthes,1985 [1982]). En
otras palabras, se deben objetivizar las relaciones abstractas propias de la actividad
del espiritu. ¢Cémo? Descubriendo categorias propias del discurso sobre el cuerpo:
arriba-abajo, noche-dia, adentro-afuera, masculino-femenino, frio-caliente.> En
algin momento a esta objetivacion la denominé mezadiscurso, en virtud de que
es un objeto-semiético’ —el discurso cultural del cuerpo— que versa sobre las
reglas de funcionamiento del discurso mismo; del proceso discursivo (Greimas,

2 Aunque no es el momento para discurir el tipo de categorfas a las que me refiero, un trabajo de seméntica debe
considerarlas como “fundamentales”, es decir, categorfas propioceprtivas, pues pertenccen a un aspecto de la
experienciahumana, es decir, de una parte del “sentido comuin” Estas categorfas, segtin Greimas (1989 [1983]:28),
“presentan el problema existencial mas fundamental, tal comolas categorfas vida os. muerte o naturalezavs. culeura,
etcérera.”.

o

El objcto lo entiendo como aqucllo definido por lo “quc noes ,comoresultado de su propia opcracién “axiol(’)gicaﬂ.
Esdecir,como lainstalacién de una delimitacion con relaciona otro objcto: ¢j. subsistcma-cucrpo vs. subsistema-
culinario. Ahora bien, ¢l objeto no es absoluto, sino que al delimitarse mediance sus categorfas s establece un
orden relacional con aquc“o quenoes; es decir, no es una entidad estable sino dinamica y transformacional. Es
asi por unarazoén: el objcto sc construye mediante su desarticulacion, ysiesasi, ¢s porque el objcto sc compone
de partesarticuladas encre sf que pueden ser diferenciadas.
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1989 [1983]) que proyecta las relaciones concretas de éste. No sé ya si es el mejor
término para explicar la narrativa corpérea, pero lo importante es que el proceso
es indiscutible, que se construye con base en las clases corpéreas, surge de manera
fractal en el encuentro entre las categorias y sus receptores alimentando un saber.
Detengamonos un momento aqui.

Las lacidas reflexiones de Gaston Bachelard sobre el conocimiento (1964)
nos llevan a un punto de inflexién con el saber wixaritari. El autor dice que el
aprendizaje es producto de una flexién sobre la cultura misma, un metasaber que
protege un determinado conocimiento del dogmatismo de un sistema cerrado. Es
la cultura que reflexiona sobre sus propios procedimientos y las variables experi-
mentales, “dar a la razén motivos para que evolucione” (1964:64). En efecto, ¢l
cuerpo es este punto de modulacién que vierte, si se quiere, un metasaber en donde
informador y observador, como sujetos cognoscitivos, refieren la circulacion de este
saber o, por qué no, fabricacidn de saberes en los “enunciados” propios del objeto
semdntico al que se alude. Por lo tanto, una narrativa corpdrea es un metasaber,
en el sentido de que es la culminacién de la formacion de la inteligencia operativa,
es decir, clasificatoria y programadora. En otras palabras, es el acabamiento de la
estructuracion progresiva del pensamiento mismo.

Cabe preguntar, ¢las reflexiones que nos han acompanado pueden descubrirse con
los wixaritari? Sin duda que si. El metasaber al que me refiero no es una construccién
externay alejada de las concepciones propias de este pueblo. Es su teorfa la que aqui
quiero exponer, su construccion epistemoldgica del universo, es decir, la construccién
léxica de su universo y de las categorias que utilizan para definir el cuerpo.

Quiero aclarar que cada dato que aparece en este documento ha sido cuidado-
samente levantado en campo, cotejado con los mismos wixaritari y puesto aqui
como resultado de una ardua reflexion de casi 20 anos. Los datos no provienen de
un pueblo exclusivamente; si bien la mayoria de mi trabajo de campo lo he realizado
en San Andrés Cohamiata, la informacién también proviene de San Sebastidn
Teponahuastdn, Guadalupe Ocotdn y en menor medida de Santa Catarina.

LA COSMOGONIA Y EL CUERPO HUMANO

Llevo trabajando con los wixaritari desde 1994; conozco bien su cultura y
lenguaje. El acercamiento que he tenido con ellos se ha mostrado en dos libros
(Gutiérrez del Angel, 2010, 2002) y en varios articulos. Por su complejidad, en
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este apartado hago un recorte a manera de resumen de la concepcion del universo
cosmogonico, contexto que, como se verd, posibilita y sustenta las categorias de
orden corpéreo, que por otro lado constituyen una estructura axiolégica,* como
la define Greimas (1989 [1983]:223), ya que pueden ser “sobredeterminadas”
por otras categorias.

Los wixaritari me han comentado, y alo largo de los afios la antropologia sobre
este pueblo lo ha demostrado, que su universo puede comprenderse bajo tres grandes
categorfas que, como se verd, aplican al cuerpo: 4) yuwita, abajo; lugar asignado a
la parte interior del mundo, el inframundo, a las manifestaciones del agua y, entre
cllas, las marinas; lugar de donde provinieron sus antepasados, la fertilidad y las
deidades femeninas, pero también lugar de la muerte y oscuridad. Se relaciona
con ladireccion cardinal de occidente y con el lugar de peregrinaje a Haramara; 4)
tepari, centro; habitacion del fuego (Tatewari) y de la tierra, de los seres humanos;
¢) mataheki, arriba; el cielo, lo creado, como el Padre-Sol (Tawewickame); lugar en
el que habitan las dguilas y la luz, la vida, lo seco, la moral, las normas y la razén;
le toca representar la direccidn cardinal de oriente.

Lo presentado es un acercamiento parcial sobre el universo wixaritari. Lo im-
portante de esta sintesis es saber cémo esta division se articula con las categorias
sobre el cuerpo. A continuacién presento una exégesis que revela el vinculo entre
el cuerpo y la cosmogonia, a propésito de una corrida del alma’

6

Siuno se porta bien en la vida, si no se va mucho con Vicjas’ seva pa’ matabeki que estd

con el Sol (Tawewickame), donde hay muchas cosas bonitas v flores y nunca tienes
hambre ni nada, ahi te quedas ya. [...] Asf s llama tambi¢n aqui [sefiala su pecho, en
el corazdn, y aquf [seala la cabeza). Pero si andas por ahf descuidando la milpa yatu
familia, si te emborrachas y te vas con vicjas, pus si te portas mal, te vas con la chingada,
con el chamuco,” [senala hacia el ponicntc}, en nehuka bﬂmﬂoéﬂﬂna Tienes que cruzar

4 Por estructura axiolégica entiendo un conjunto de categorfas con contenidos valorativos y de juicio a priori. Si
bien este concepto se utiliza mds en ética y estética, no ¢s ajeno a conceptos vinculados con una cosmogom’a,
pues Ctica y estctica qucdan comprcndidos, de una u otra manera, como parte de ésta. Quiero senalar que no
puedo estar deacuerdo con los nominalistas éticos, quienes consideran que el valor depende de los sentimientos
de agrado y dcsagrado delhecho de ser o no ser descados, de la sul)jctividad humanaindividual. En la dimension
valorativa existe una objctivacic’m normativay cu leural, si no serfa imposiblc formular un modelo narrativo del
cuerpo que parte desde la misma comprension interna de la cultura.

5 Lacorridadelalmaesun conjunto derituales quese le hacealos difuntos, paraque pucdan bienabandonarlatierra.

6 Por “Vicja” clinformante se refiere a cua[quicr mujer sin importar la edad.

7 Aldiablo se le denomina también “chamuco’; en este sentido lo utiliza el informante.

264

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Las metdforas del cuerpo ¢ Arturo Gutiérrez del Angc]



por los Picachos® (Reuutar) cargando todos los pairi-te [ genitales] que te has comido
[risas]. Estdlleno de lobos, kanmkite; te vas convirtiendo en xaipi [moscaasociada conel
inframundoy el 4ieri] o en una planta que se llama higuera [... | hasta que te topas con la
Nakawe” que te vaa orinar [nepenxixi] y zurrar [nepeu kuitate] todo el tiempo. Luego ya
estds ruwarika," y te vas por su boca o su nariz. Entonces, uno por eso no puede andar

portindose mal (Gutiérrez del Angel, 2010:120).

Esta narracién traza varias posibilidades analiticas. Se descubren valores que los
wixaritari le asignan al cuerpo asociados a las regiones del universo que se des-
cribieron lineas arriba, y a ciertas sensaciones. Esta informacion debe aunarse a la
concepcidn corpérea, informacion que durante varios afios recopilé aplicando una
serie de cuestionarios dirigidos a nifios, nifas, hombres y mujeres que me ofrecieron
una perspectiva sobre lo que entendian como algo corporal. ¢Acaso para todos los
seres humanosy en particular para los wixaritari el cuerpo es vivido tal como uno
aprende a concebirlo? Esta pregunta fue rectora al formular las entrevistas. Ellos
consideran al cuerpo bajo un modelo del universo que coloca al humano mirando
hacia el oriente, lo que explicaré posteriormente.

En wixarika la palabra traducible como “cuerpo” se compone por las palabras
vdi ¢ iydari, es decir, vdi'iydari. El primer término es carne muerta y el segundo
corazon. Asi, la carne sin corazén es muerte, mientras que el principio animico
de vida es el corazén, y esta relacién sin duda es procesual. Porque un cuerpo,
como lo he indicado en otro lado (Gutiérrez del Angel, 2002), nace sin corazén.
El corazén se va haciendo mediante el costumbre, o bien, desaparece al no hacer
el costumbre. De hecho, los wixaritari tienen una frase con relacién a su corazén
en el cuerpo que dice: #7ita mire'e. xéya yunvdi’iydari sie (“lo que uno tiene en su
cuerpo” o “lo que a uno le crece en el cuerpo”). Posteriormente revisaré esto con
mayor profundidad. Por lo pronto, debe destacarse que el humano es humano en
funcién de que tiene corazén.!

8 Los Picachos son una montana asociada con el inframundo y una planta psicotropica llamada Kieri. Para saber
mis del tema, ver Aedo, 2001.

? El término exacto es Takutsi Nakawe, significa Nuestra Abucla Crecimiento o que va creciendo. Tiene una doble
acepcion,ser lamadre delafertilidad (Takutsi), en este sentido esun ser bcnigno; yserunaogresa inframundanaasociada
alacarne de carroiia (Nakawe). Si se enoja puede generar un diluvio universal al cual los huicholes temen mucho.

10 Elinformante manifestd que el término se referfa a estar limpio. Sin embargo, su significado es el de nacer. Se
pucdc deducir que la limpicza espiritual €s vista como una especic de renacimiento o nacimiento.

11" No debe confundirse cuerpo con alma o espiritu. Para los wixaritari no existe un término propiamente que
explique esto. Lo més cercano aalma es corazon, pero no es propiamente un alma judeo-cristiana.
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Ahora bien, el término cuerpo no tiene género como en espafiol; no se dice el
cuerpo es, més bien, es neutro; la distincion entre el cuerpo de una mujer y un
hombre estd dada por los términos ukarati, para mujer, y ukiratei, para hombre.
Pero no son los tinicos cuerpos que los wixaritari distinguen. También hay cuerpos
que se transforman de la condicién de carne a la condicién de esencia y forman
parte de una materia distinta, ellos son los xukuri’ikate o jicareros, y digo esencia
en el sentido que son considerados como los kakaiyarite, o primeros antepasados
deificados.'? Otros cuerpos son los que pertenecen abajo y que denominan Tabetia.
Son de una sustancia diversas pues son cuerpos no propiamente humanos, cuerpos
que por no hacer el costumbre quedaron all4 abajo, como carne sin corazén.

Para los wixaritari la fisiologia humana, tal como se estudia en las ciencias y
universidades, es un saber secundario, desconocido y sin sentido, entendiendo por
fisiologia la ciencia bioldgica que estudia las interacciones de los elementos basicos
de un ser vivo con su entorno y explicando el porqué de cada diferente situa-
cién en que se puedan encontrar estos elementos. Mds bien su fisiologfa es una
relacién de acontecimientos en un eje sincrénico como diacrénico. Me explico.
Los vivos para este grupo no dependen necesariamente de acontecimientos
encadenados y evolutivos, sino que los humanos son parte de la naturaleza pero
en un estado diferenciado con posibilidad de analogar eventualidades. Es decir,
un evento es que un humano se encuentre en este momento haciendo un ritual
determinado, y que tenga un feukari que es el companero ritual, y que cada uno de
los participantes estén en este momento haciendo ese ritual. Esta relacién produce
una eventualidad entre los elementos que se cruzan y asocian. Desde la perspectiva
wixaritari, las relaciones que se producen ahi son necesarias e indispensables para
producir este evento, un mensaje, un devenir y la existencia misma. Y este devenir
es la construccién de lo vivo, de ese corazén que debe crecer con esas acciones
rituales. Consideran los wixaritari que sin las relaciones que se producen en el
ritual el universo tal y como se le conoce, con los seres vivos, con los rios y nubes,
en fin, con sus animales, se desmoronaria; suerte parecida sufrirfa el crecimiento
del corazén: eventualidades que producen un tiempo y espacio particular.

En el ¢je diacrénico las relaciones son de transformacién. Me interesa senalar
que el cuerpo humano es humano porque poseé un nombre determinado dado

12 Entre estos términos existen matices entre humanos: hombre vicjo, nifio adulto, sagrado, y su valor lexical los
determina, pues dependen de un valor de la oposicion varén-mujer en el terreno pragmatico, que tiene una co-
rrelacién con el valor de clases para el didlogo, el cual depende a su vez del contexto. Pero definirlo no es nuestra
intencion en este espacio, pues pertencee mds a la definicién de persona que de cuerpo.
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por los antepasados y transmitido por lo general por el abuelo que suena el nom-
bre. Este nombre se hereda y responde a los antepasados. Asi, un wixarika tiene la
posibilidad, en el momento de asistir a un ritual, de participar de las potestades
del universo. Porque el ritual trastoca la existencia de lo humano para adentrar a
los participantes en un saber concreto, epistémico, funcional y heredado de c6mo
debe hacerse y rehacerse el universo. Por ello el &mbito del ritual es el &mbito de
la transformacién de lo que es un humano, y los humanos son todas las relaciones
posibles que se producen en un momento y tiempo determinado, al lado de todas
las relaciones dadas. De ahi que los wixaritari tienen la posibilidad de la transfor-
macién en esas y con esas relaciones. Son, puede decirse, relaciones heredadas de
sus antepasados que se manifiestan en la fisicalidad (Gutiérrez del Angel, 2002b).

Por lo tanto la mecénica del organismo depende de relaciones de forma y conte-
nido que responde a ciertos patrones y causalidades sociales. Por eso la enfermedad
es fisica sdlo en apariencia, pero sus causas son otras que tienen que ver tanto
con transgresiones de drdenes sociales, como con la pérdida del corazén y el no
pagar sus deudas con los antepasados, sobre todo en el espacio ritual (Bonfiglioli
y Gutiérrez del Angel, 2012). La relacién de la enfermedad con el espacio sacro
es fundamental, y tiene que ver con las peregrinaciones que afio con afio llevan a
cabo los wixaritari. No hacer esta peregrinacién implica que el cuerpo se enferme
porque progresivamente va el corazén haciéndose pequefio. Y es asi porque, como
lo comprobaré, el cuerpo es una metifora a manera de un mapa metonimico de
ese espacio sacro.

Una narracion hecha en abril de 2009 por el artista wixarika José Benitez
Sanchez ayuda a entender lo planteado lineas arriba. Al venderme un cuadro de
estambre de lo que ¢l entendia por humano, me explicé que el cuerpo se divide en
tres. Sefial6 abajo en donde estaba el frio y lo que camina, se refiri6 a la oscuridad;
luego senalé arriba y se tocé la cabeza. En esa parte es donde viven las flores y los
que han razonado, los dioses, los cantadores; luego tocd su corazén, en medio, que
también es el ombligo, lo templado, los hombres, las mujeres y sus arados. Y ésas
son las partes que el cantador santigua, agregd, porque ahi estd todo. En la parte
trasera del cuadro el artista escribié lo siguiente: “El cuerpo es de abajo arriba,
porque asi es como sale el sol. Es el primer lugar, como el lugar en que estdn los
ancianos. Luego viene el segundo piso, que es el ombligo. Luego ya el tercero, que
esel corazényla cabeza... pero lo importante es aqui [el corazén] el kieyari, de aqui
viene todo. Pues si, es nuestra casa, nuestro corazén. Y ya con su corazon chiquito,
el sol se fue moviendo desde dentro de la tierra hacia lo alto y luego... as [hace un

-
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gesto primero con su mano derecha apuntando hacia el sur, luego con la izquierda
hacia el norte] hasta que se volvié grande... y su corazén también”.

Se nota que la vision interna de los wixaritari considera que el cuerpo se divide
en tres partes y sus divisiones (véase la figura 1.): 1) la razdn, perteneciente ala parte
alta, es arriba (mataheki), le corresponde la cabeza (muu) y sus diferentes compo-
nentes incluyendo la coronilla (muxanauye) (también Aedo, 2001:196), los brazos
(maamate) con dedos y hombros; 2) los excesos y la trasgresion, que pertenecen a la
parte baja (yswita), comprende los genitales (pazri-te) (también Rossi, 1997:72; Aedo,
2001:196), las nalgas (kisapa), el ano (nekakarera), las piernas (netasritsiri), los pies
(tka-te), los talones (kapusa), los intestinos (kuinurite), las secreciones nasales (suu-
me), el excremento (kuita o 7eri), la orina (xixi o kuita), la sangre menstrual (xuria o
metseri xikuriaya); 3) el centro del cuerpo o tepari, que complementa las dos mitades
yesclabdomen (buka), el ombligo (xitsemutsi) (también Aedo, 2001:196), el corazén
(éyari) (también Rossi, 1997:66, 101), la lengua (neni), el semen (xuri-na), la sangre
(ocuerz).”® En la siguiente figura se puede percibir esta particion:

FIGURA 1.

ARRIBA
(Matahek+)

razén

ATRAS
(Warita)

DERECHA
EN MEDIO (Ne-tserie)
(Tepari)

(Neta)

ADELANTE
(Wixie)

ABAJO
(yuwita)

pasion

13 Partes del cuerpo que no menciono, aunque se encuentren incluidas en esta clasificacion, son: ojo (h7xi), labio
(teni), boca (teeta), nariz (tsuri), frente (kana), cabello (kipa), remolino del pelo (kZpuri), parpado (bexinawiyari), ceja
(netstki), pestaiia (karimuxa), barba (mixiya), oreja (naka) sien (kiripu). quijada (ayekuai), mandibula (zatsikari), cachete
(auri), lcngua (nenid), diente (tame), cara (/éi/pz'), garganta (katutsi),nuca (katutsi), cuello (/éupurz'), cspalda (namaowari),
hombro (naipari), pecho (tawi), senos (ssitsi), barriga (huka), ombligo (xdtemitsi o tepari), cadera (hatsapaz), nalga (kitsa),
carnc (wwai), picl (nami),estémago (yuriepa), intestino (kuitame) ano (xeamutsi), rifién (mume), higado (nema), vesicula
(t5izrika), pulmon (xahaka iya), masculo (wawairi), genitales (pazri), cesticulos (atari), esofago (tixrzwame), sesos
(kouaxua), pulmén (‘ya). hueso (‘ume), costilla (‘aki), brazo (maama) codo (tzikuari), pierna (teuri), pic (7ha), rodilla
(tunu), rétula (xard), una (xite), pantorrilla (tema), tobillo (Zapuxan), espinilla (waatn), axila (xerza). La informacion
aquivertidasurgi6 de las entrevistas que se llevaron a cabo durante largo tiempo a varios wixartiari, tanto hombres como
mujeres y ninos.
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Debo sefialar que arriba, centro y abajo es una etnotaxonomia en un eje vertical.
Si nos remitimos a la figura 1, apreciamos también la distribucién horizontal
que comprende categorfas de espacio, como adelante-atrds, derecha-izquierda,
adentro-afuera. En los trabajos tanto de Ilario Rossi (1997:49, 53) como de Angel
Aedo (2001:186) se argumenta que los ejes horizontal-vertical producen una triple
oposicion de términos espaciales: arriba-abajo, adelante-atrds, derecha-izquierda.
Para Aedo (2001:186) los wixaritari “aplican una quinqueparticion [sic] general
sobre el cuerpo humano”, creando unidades corpéreas desplazadas en el tiempo y
el espacio, es decir, adelante y atrés, arriba y abajo y su movimiento derecha e iz-
quierda. De esta manera puede generarse un conjunto de dos oposiciones divididas
en cuatro términos cada una: 2) arriba, que comprende la cabeza, la parte delantera
del cuerpo, el lado derecho y lo de afuera; 4) abajo junto con los genitales, la parte
trasera, ¢l lado izquierdo y lo de adentro; ¢) el centro, agrupacién de los contrarios.

Sin duda para José Benitez Sdnchez éste es el modelo corpéreo, la imagen del
cuerpo que denomina zierika, que se compone del verbo zieere, equivalente a
“aparecido” o estar. Es decir, quien tiene cuerpo estd, es visible, tiene peso porque
conjunta estas categorfas."* Pero también nierika es un objeto-concepto; se trata
de un espejo circular que portan los jicareros o xukuriikate que van en peregri-
nacién a Real de Catorce, en San Luis Potosi, en busca del peyote, planta que, en
términos mitoldgicos, les ayuda a transitar de la parte oscuraalaluminosa. Por ello
al nierika debe considerarsele una de las metaforas mis acabadas del metalenguaje
wixaritari, pues asocia el rostro de las deidades, que tienen la capacidad de percibir
la gravedad de los peregrinos. También es un conector que asocia al universo con
el territorio y, siguiendo la reflexion de José¢ Benitez Sdnchez, con la fisicalidad.
Sobre este punto volveré mas adelante.

Ahora bien, el cuerpo como universo mismo no carece de movimiento y crea
tipos metaféricos importantes que vale la pena destacar, principalmente con los
ejes derecha e izquierda en la visién wixaritari.

EL MOVIMIENTO A TRAVES DE LA DERECHA-IZQUIERDA

14 Este comentario me lo hizo saber en ¢l 2013 Amelia (...), Kuakame wixaritari de San Andrés Cohamiata.
15 Losjicareros son de los gruposrituales mdsimportantes en la cultura huichola. Su cargo se hereday se denominan
Xutkuri thate.
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Hoy en dia el debate sobre la polaridad derecha izquierda no se centra més en la
dicotomia anatomia vs. simbologia, superada hace tiempo, ni de sus posibilidades
clasificatorias: el clasificar es una de ellas y sin duda la biologfa poco interviene
(Needham 1973). Mi interés mds bien es comprender el proceso por el que derecha-
izquierda clasifica a través de etnometéforas. ¢Acaso en la cultura wixaritari estas
asociaciones serfan posibles sin el capital metaférico propio de la cultura? Sin duda
la respuesta es no, en virtud de que si no fueran éstas otras las sustituirfan. Pero al
decir exclusivamente que esta polaridad clasifica y que mantienen relaciones jerar-
quicas se pierde de vista el proceso para llegar a la percepcién interna del grupo.
Por ello me interesa destacar, precisamente, este proceso.

Los origenes del debate deben buscarse en lo que R. Hertz escribié sobre
la primacia jerdrquica de la mano derecha sobre la izquierda (1990:108). En la
actualidad la vigencia y alcance teérico de sus hipétesis siguen con un gran
dinamismo, no obstante, como se vera, la hipétesis de la mano derecha (bien-
hechora) sobre la izquierda (malhechora) no refleja el proceso de dicha clasifica-
cién, por lo menos entre los wixaritari. La explicacion de Hertz se centra, mas
que nada, en la definicién que Durkheim y Hubert y Mauss dieron a la idea
de lo sagrado y lo profano. Como es bien sabido, el primero opuso lo profano
alo sagrado definiendo este tltimo como una fuerza colectiva abrevada de la
sociedad, elemento coercitivo de la organizacién social. Toda clasificacion, y es
aqui en lo que se basa Hertz, implica un orden jerdrquico implicito en todas las
creencias religiosas; cardcter comun de la clasificacién de las cosas, entre ellas
lo profano y lo sagrado de todas las religiones (1990:430). Por su parte Mauss
y Hubert se dedicaron a las funciones sociales de lo sagrado, insistiendo, sobre
todo Mauss, en su dimensién simbélica (1909:17). Desde su perspectiva, lo
sagrado se concentra en su simbologfa (Ries 1985:23).

En este sentido, Hertz decia que de alguna manera lo diestro pertenecia,
mediante la induccién educativa, alo sagrado, lo masculino, la ética; mientras
que lo siniestro era lo prohibido, lo femenino y, en algunos casos, la brujeria.
Aunque el autor descubrié la polaridad derecha-izquierda y sus posibilida-
des clasificatorias, la asociacién con lo sagrado-profano no resulta del todo
cierta en el caso de los wixaritari. Para este grupo derecha-izquierda tiene
un dinamismo propio de las particiones corpdreas descritas arriba, pues con
cllas comparte su asociacién metaférica y metonimica con el universo todo
y su territorio. El problema al querer entender este etnomodelo deriva de la
linea horizontal que asocia las nociones espaciales de la izquierda-derecha en
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relacién con algun eje cardinal determinado, ya que su asociacién depende
del movimiento solar, largamente demostrado en otro lugar. (Gutiérrez del
Angel 2010:121-149).

He recogido varias versiones en que los wixaritari mencionan que, antes de
cualquier cosa, al levantarse miran al sol, porque deben saber “cémo camina”,
“cémo se mueve para saber qué hora es y qué se debe hacer”. Esta actitud coti-
diana se ve también en los proceso rituales, principalmente en las acciones de
los cantadores. En las ceremonias, la posicién de los 7maraakate (cantadores) es
mirando hacia el este; su fuerza, o por lo menos parte de ellas, proviene de que
saben todo sobre el sol (Gutiérrez del Angel, 2010?). Los wixaritari consideran
que el modelo corpdreo es en esa posicion,'® En el campo ritual esta posicion
lo lleva a ser el primero en saludar por la madrugada al sol naciente, momento
culminante de toda ceremonia. Si consideramos pues al hombre mirando al
este, la asociacién es el lado izquierdo (neuta) con el punto cardinal norte
(n'uxite); en tanto que el derecho, (nezserie) con el sur. No obstante, como lo
he demostrado en diversas publicaciones (Gutiérrez del Angel 2010; 2008),
una imagen fija de estas asociaciones no demuestra nada, pues la posicién solar
frente al hombre depende del movimiento solsticial. En este sentido la asocia-
cién del norte con la derecha marca el periodo en que el sol se encuentra en
su parte mds surefia, es decir, en el solsticio de invierno. Entonces el cantador
con su muwieri (flecha de poder) apunta hacia esa direccién. Recordemos lo
que dice José Benitez Sdnchez de cémo el cantador va apuntando su manoala
direccién del movimiento solar. En el primer paso cenital del sol en el solsticio
de verano, el cantador apunta al norte pero, en el segundo paso cenital, en una
celebracién de inversion denominada namawita neixa, cuando el sol regresa del
norte al sur, el muwieri del cantador se convierte en unos olotes y el cantador
los toma con la mano izquierda. Tanto en San Andrés Cohamiata como en
San Sebastian Teponahuastin me han comentado que esta accién se debe a que
se hace de noche, mientras que en Santa Catarina me dijeron que es porque el
sol dala vuelta. Recientemente Amelia, una amiga wixaritari me coment6 que
su papd debe cantar al revés cuando el sol viene de regreso, se voltea mirando
hacia el poniente. Asi, la mano derecha estd asociada con el sur, que es lo que
va naciendo y conforme se mueve su asociacion progresivamente es hacia el
norte, lugar por donde el sol muere, lo maduro, asociado con lo izquierdo.
Ahorabien, esto no quiere decir que la derecha-izquierda deba necesariamente

16 Para saber mds sobre este temay la discusion, se recomienda Gutiérrez del Angcl 2010.
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asumirse como una sagrada y otra profana. Tienen un valor diferencial pero
su relacion mds que jerdrquica produce un proceso de tiempo, de crecimiento.
Ademés manifiesta el mismo desarrollo del cuerpo desde que nace hasta que
muere. en tanto que crea una metafora con la noche, con lo de abajo, es decir,
los pies, lo que camina y se mueve.

Pero el problema no queda sélo ahi. Los valores derecha, asociada al sur, e
izquierda, al norte, se subvierten al considerar la posicién del Padre-Sol ante
los hombres. Esto se verifica cuando se ponen en evidencia cuatro términos
relacionados con los rumbos cardinales y el sujeto que los enuncia. Por lo general
se dice tauta nw'uxite “a nuestra izquierda el norte” y tasereta, “a nuestra dere-
cha el sur” pero se invierten cuando repiten en algunos cantos Tzyau tauta, la
derechadel sol, el norte, y Tayau tseretalaizquierda del sol, el sur. Una primera
version de esta relacién entre cuerpo humano y cuerpo solar lo exploré en mi
tesis doctoral del 2005 y luego la desarrollé con mayor profundidad para su
publicacién en el 2010. Sin embargo, no quedé del todo satisfecho con las dos
versiones, porque no habia comprendido una cuestiéon fundamental: entre una
figura y otra existe la metéfora del torzal que ata y desata al cuerpo humano
con el cuerpo celeste. Esto lo pude vislumbrar hasta que reflexioné sobre ello
en uno de mis ltimos articulos titulado Los hilos nierika de la serpiente: de la
endogamia ala danzay de retorno al mito (Gutiérrez del Angel, 2012). En aque-
llas ocasiones suponia una relacién de espejo invertida entre el sol y el cuerpo
humano. Dicha inversién, no es propiamente una polaridad sino més bien una
metéfora de movimiento, y que denominan yez’iyari. Yei es movimiento, iyari
corazén, lo que se mueve con el corazén, y esto es hacer nana’iyari, que es el
costumbre, la religién, el camino. La relacién de estos conceptos serd revisada
mds abajo. Esta idea puede diagramarse de la siguiente forma (diagrama 1).

DIAGRAMA 1.

Solsticio de Solsticio de
Verano ORIENTE Invierno

Norte soL > Sur
mirando
Derecha € lzquierda

al cantador

Norte CANTADOR Sur
. <« . —_
Izquierda mirando Derecha

al sol

PONIENTE
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En efecto, esta aparente oposicién en verdad es un cruzamiento entre el
cantador y su fuerza: el movimiento solar. Con esta explicacion se soluciona la
aparente ambigtiedad en la naturaleza de dichas asociaciones que expresa sin
dudala movilidad, o el sentido del espacio (derecha-izquierda) y el tiempo (mo-
vimiento solar) que combina a su vez las concepciones cosmogdnicas asociadas
alageografia sacra. Ahorabien, la relacién de inversion entre derecha-izquierda
es operadora de los espacios rituales que dejan ver los procesos rituales tal como
lo conciben los wixaritari,y que puede resumirse en cuatro aspectos relaciona-
dos: 4) la posicién del sujeto (cantador) ante el sol; 4) la colocacion de lo solar
(y también las deidades) ante los hombres; ¢) la relacién deidad-cantador y su
orientacion en el espacio; 4) la geografia en relacién con la posicién cantador-
deidad y su concatenacién sintagmdtica a lo largo del ciclo ceremonial. Esto
no debe analizarse por separado sino como un conjunto que gobierna el sentido
del lado derecho-izquierdo y sus asociaciones geograficas. Finalmente, si nos
basamos exclusivamente en la hipétesis de Hertz sobre la supremacia de la
mano derecha sobre la izquierda, sin duda no afloran los procesos variopintos
mediante los que el cuerpo wixaritari comprende y asocia su universo a través
de conjuntos de metaforas y metonimias.

Ahora bien, estos conjuntos a su vez modelan el cuerpo, pero, ¢de qué
manera algunas de sus partes ayudan a comprender ciertos procesos sociales
y naturales? Nos parece que los orificios corpdreos y sus asociaciones ofrecen
una respuesta a esta pregunta.

LOS ORIFICIOS CORPOREOS Y SU UNIVERSO RITUAL

Necesitariamos una tesis para explicar todas las relaciones que producen las partes
del cuerpo. En cambio, algunas de ellas pueden ofrecernos un panorama importante
para comprender la relacién del cuerpo con el movimiento. Empiezo por la parte
trasera, que puede denominarse de tres maneras: wari, namawita, namawari,y que
hacen referencia a la espalda, a las nalgas (k#zs2) o a la parte de atrds. Este término
resulta sugerente porque asi se le denomina también a un ritual de inversion, en
el que la pérdida de los poderes solares se representa mediante su castracién por
parte de la ogresa Nakawe y sus aliadas. Lo significado en esta accién es la pérdida
del poder, representado en las varas de poder (rayos solares, dicen algunos mitos),
de las principales autoridades, vinculadas todas bajo la tutorfa solar (Gutiérrez
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del Angel, 2005:271). Con esta accidn se expresa también el fin del dia y el inicio
de la oscuridad y el periodo pluvial. Aunque breve, este ejemplo ofrece un claro
panorama sobre la relacién que guarda la fraccién baja del cuerpo (yuwiza) con la
oscuridad y la parte trasera e invertida. En este tiempo la cosecha tiene que crecery
las [luvias articularse con las Madres de la Fertilidad. Olivia Kindl (comunicacién
personal) me ha hecho saber que a ella le comentaron que la fiesta de namawita
se hacia para que se fueran las trombas y fuertes granizadas, y no por la pérdida
de los poderes solares. Considero que tanto una versién como la otra van en el
mismo sentido, pues quien da las lluvias que fertilizan la tierra es el Padre-Sol.
Una vez dadas, debe perder su fuerza, pues produciria granizadas que terminarfan
con los brotes de los cultivos de maiz. Ahora bien, es importante mencionar que
la escenografia ritual recurre a unas flores blancas denominadas ipauz, lo cual
resulta sugestivo por el significado que tiene: el de vagina (2005:271). Aqui las
flores operan como una cadena metaférica operativa (Leach, 1993 [1976]:51)
que alude a un no deseado exceso de fertilidad masculina, la de la fuerza solar
detenida mediante la castracion a favor de la gestacion del maiz, conceptualizada
en la decoracién coreografica de las ipaui. Lo que en el orden social se reprime,
se resalta en el orden pluvial, es decir, la sexualidad femenina expresada como
desafio y un principio de ordenamiento. En cambio, en el plano solar, es decir,
en tiempos de secas, existe una abstinencia sexual expresada ritualmente por los
jicareros, vinculada a la nocién de ética y crecimiento social (que tiene que ver con
el desarrollo del corazdn). Se puede plantear, pues, que el significado general de
namawita representa el “eterno retorno” al principio, ala muerte y al tiempo del caos,
es decir, a la creacién. Si enfocamos mejor nuestra atencion, vemos que la eficacia
simbdlica de este rosario de categorias depende de que el principio masculino se
anule dando paso asi a la procreacion.

Por otro lado, se logran configurar las relaciones que la parte baja del cuerpo
genera con los genitales, asociados al binomio fertilizacién-fertilizado. Lo ferti-
lizado coligado con el aparato reproductor femenino, y simbolizado en la flor; lo
fertilizante es la fuerza solar colapsado como control de esa fertilizaciéon. Cuando
no existe la vida, puede decirse, se haya en su inverso, la muerte, lugar donde la
relacién derecha-izquierda no existe y tampoco el movimiento, ni el cuerpo. Aedo
(2001:186) ha descubierto que la parte baja del cuerpo es considerada como la
porcién brava (mumay); en tanto que la parte alta es vista como la décil (mumaciu).
No podria ser de otra forma, pues los wixaritari consideran que la relacion de la
muerte con la violencia produce la vida, en varios mitos sucede asi. Vale la pena
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preguntarse, ¢cudles son las propiedades sensibles que coligan estas entidades para
convertirlas en un mismo campo seméntico? Pasemos a ello.

Existen varios mitos wixaritari que indican que Takutsi Nakawe, en un acto
violento, dalavida por el efluvio o saliva (bairika) de su boca (teta), o también con
los mocos. ¢Qué revela la pareja vida-secreciones? Primero, que no son cualquier
secrecion; no se dice excremento o sudores, sino saliva y mocos. ¢Por qué? Tanto
la saliva como los mocos forman parte de liquidos emitidos por la parte superior
del cuerpo (metaheks), la cabezay, en especifico, la boca y la nariz. Encontramos
asf una primera oposicién de tipo posicional: arriba (boca y nariz), abajo (vaginay
ano). Recordemos que la vagina (ipaui) y el ano (xemutsi) pertenecen ala parte baja
del cuerpo (yfwitari); no obstante, se encuentran, en términos de su significado, en
una posicién de empatia y disyuncion. De empatia porque los dos érganos perte-
necen ala parte inferior del cuerpo, lo cual los ubica en una simetrfa cosmogénica,
y disyuncién porque por la vagina, y no por el ano, se nace, quedando asociado
con lo de atréds en tanto que la vagina ocupa el lugar frontal. Asi, la simetrfa que
ocupan en términos posicionales se logra romper en términos de sus funciones.
Una oposicién del mismo tipo sucede entre boca y vagina, pues quedan en una
asimilacién disyuntiva por encontrarse, respectivamente, arriba-abajo, aunque
por ubicarse frontalmente mantienen una empatia. ¢Cudl es el fin de presentar
estas oposiciones? Comprender, por un lado, c6mo en el plano mitoldgico existe
una ldgica que asocia saliva y flujos vaginales en funcidn a que vulva y boca estdn
intercambiando funciones a través de orificios corpdreos y sus correspondientes
fluidos, que es el nacimiento. Esto se aclara ain mds si se invierte la ecuacion,
pues la funcidn digestiva de la boca también es intercambiable con la vagina, ya
que existen varios mitos en que este o’rgano es representado con dientes, es decir,
es el mito de la vagina dentada que tiene como fin tragarse el érgano masculino.
Cabe preguntar por qué la mitologfa asigna la boca y la vagina funciones dis-
tintas a su naturaleza. ¢Qué razén preside a esta inversion? Aunque es un tema
amplio, a manera de hipdtesis sugiero que la mitologia no crea ejes de oposiciones
arbitrariamente, sino que su logica depende de las funciones de un érgano, no
con cualquiera, sino con aquellos que mantienen ciertas caracteristicas, como la
boca y la vagina.

Ahora bien, a esto le asiste una razén: vincular agujeros corpéreos con aguje-
ros que la naturaleza ofrece, como son cuevas, ojos de agua, grietas, etcétera. De ahi
que las cuevas se piensen como matrices y los rios como flujos vaginales... o ala
inversa. Es decir, si la boca y la vagina pueden intercambiar funciones es porque
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estos orificios pueden hacerlo también con otros orificios. Esto es precisamen-
te lo que la metédfora permite vincular, asociar y relacionar. Nos encontramos ante
operaciones paradigméticas que trasladan ciertas caracteristicas corpéreas a dmbitos
distintos del original: sin duda es una manera de pensar la naturaleza mediante el
cuerpo. Este mismo razonamiento se encuentra al asociar los movimientos solares
con la derecha-izquierda.

Tanto en el lenguaje ritual como mitoldgico, los orificios corpdreos tienen un
papel relevante, pues de una y otra manera dan vida, o la quitan. Vida que pro-
viene de algtin desecho corpéreo, digase saliva o mocos, es decir, algo “impuro”
y acuoso, algo que proviene desde adentro para producir vida, manera también
como las cosas nacen, desde dentro de la tierra y de manera liquida. Podria decirse
que el ano no produce vida ni en la ritualidad ni en la mitologia y si desechos. Es
cierto, pero el ano y los excrementos ocupan un lugar distinto en la mitologfa y
ritualidad de los wixaritari. Estos vehiculizan otra idea: la del nacimiento de una
inversién. En efecto, algunas versiones mitoldgicas remiten el origen de los seres
inframundanos al ano, pues son expulsados, como las mismas heces, por ahi. Para
varias culturas, como los zuni, los hopi o los sandia, por poner algunos ejemplos,
los excrementos son formidables operadores metaféricos que dan sentido y asocian
la risa a la transgresion, a la inversién, a los seres de abajo y a los bufones rituales
(Gutiérrez del Angel, 2012).

Este andlisis no debe resultar extrafio ni excéntrico, pues ya Lévi-Strauss (1986
[1985]) habfa hecho ver que en la mitologfa los orificios corpdreos se expresan como
categorias que, en el orden de sus significados, pueden intercambiar funciones. En
este sentido, Aedo (2001:195) ha sugerido que “las cualidades de la regién media
del universo son también analogas a las que se le atribuyen al centro del cuerpo.
Esta drea que comprende el ombligo, gracias a su ubicacién central y a su condi-
cién de agujero corporal (que yo dirfa es un semiagujero), concilia las funciones
opuestas de la boca (teza) y el ano (xemutsi)”. Estarfa con esta afirmacién en un
acuerdo relativo, condicionado si y s6lo si se considera también, y sobre todo, la
conciliacién de la vagina con la boca, como lo demostré lineas arriba. De las fun-
ciones semanticas asignadas a cada uno de estos agujeros se puede desprender un
sencillo pero explicativo tridngulo semantico.
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TRIANGULO SEMANTICO

boca
+ Arriba

ombiigo

vagina ano

Abajo

LAS METAFORAS DEL CORAZON

Ha sido este articulo un recorrido sobre el modelo corpéreo de los wixaritari. He
tratado de cefiirme en cada momento a las explicaciones que ellos me han dado y
al dato etnografico de primera y segunda mano. Pero quiero profundizar en una
cuestion que por su complejidad y capacidad de generar relaciones no he explicado
del todo satisfactoriamente: el iyari, corazén. Su papel ha sido no del todo bien com-
prendido. Desde la perspectiva de este grupo y con lo explicado arriba, el corazén
no es exclusivamente un 6rgano, sino y sobre todo un concepto cosmogénico con
multiplicidad de significados. Para los wixaritari el corazén es algo que se obtiene
y que se construye al cumplirse con “el costumbre”, es decir, con las tareas rituales
que el pueblo demanda de una persona, consiguiendo asi el few? niukuiiyari. Este
término resulta sugestivo, pues la palabra zewi es cuerpo pero también ancestro,
en tanto que el verbo ik es habla y el sufijo 7yari es corazén; es decir, hacer “el
costumbre” es igual a tener cuerpo, el habla corazén de nuestros ancestros, o su
memoria, o bien, “la memoria de los ancestros” (Negrin, 1985:28). En otro sentido,
si se divide la palabra #yari (corazén) aporta una informacién interesante: la rafz
iya significa soplo y el sufijo 77 es vida o esencia (Furst y Nahmad, 1972:75). Es
decir, se obtiene #yari, la vida, una vez cumplido el costumbre, y el costumbre es
renunciar a uno mismo, hacer “sacrificio” por el bien de todos. De hecho, Negrin
(1985:28) descubri6 que la abstinencia ritual significa wazyari, “memoria acumu-
lada de nuestros ancestros”.
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Ahora bien, en sus investigaciones sobre cuerpo y chamanismo, Ilario Rossi
(1997:69) considera que el término #yari es un simbolo flotante por su capacidad
de significar varias entidades del pensamiento, asociado con el centro del cuerpo y
con la parte de arriba, pero nunca con la de abajo, a diferencia del ombligo-centro-
fuego, que se liga tanto con lo de arriba como con lo de abajo. Por otro lado, Perrin
(1996: 407) aduce que iya'wa uka prkayari es el entendimiento (razdn, parte su-
perior). Esto resulta interesante al contrastarlo con el término #yaritsiri, que serfa
“nuestro modo de pensar” o “nuestro pensar”. Vemos que zyari cifie su semantica
en el lugar confinado alo de arriba y lo que ello relaciona, lo ético y la moral, que
es la forma de pensar de los wixaritari.

En este sentido, los wixaritari piensan que el desarrollo del corazén inicia des-
pués de que un infante cumple cinco afios; mientras tanto, son mancebos asociados
con lo verde y lo acuoso. De ahi que cada ano se practique el ritual de zazei neixa
para transformar a los imberbes de una sazén acuosa a una sélida, proceso que
los vuelve verdaderos humanos obteniendo yeiyari. Al preguntar el significado
de este término, varios wixaritari expusieron que “el nifio asi ya puede trabajar la
tierra”, es decir, se integra a su comunidad. Por su parte, Rossi traduce (1997:66,
101) yeiyari como el centro del cuerpo y centro del mundo. En alguna ocacién
Don Chivarras, de San Sebastidn, me comenté que yesyari es el centro mismo de
la vida del pueblo, y que por eso es el mundo Este término debe ser contrastado
con otro més, tunuwi’iyari, asignado alos cantadores centrales. Como vimos en el
apartado delo izquierdo-derecho, el cantador siempre tiene un papel central en los
rituales; ademds es el intermediario entre los humanos y las deidades; #unu es un
sinénimo de fepari, es decir de centro, en tanto que wi es la voz del cantador e #yari,
corazon, es decir, es el cuerpo de todos, es la voz-corazén central. Estas propiedades
aunadas al movimiento y el tiempo, hacen que en cada ritual mantenga un intenso
didlogo con el fuego: es el cuerpo todo, el de los muertos, por ser memoria, y el de
los vivos, que dialoga con esas deidades que también, en varias ocasiones me lo han
confirmado, tienen un cuerpo, la montana tiene un cuerpo, los drboles, los rios, las
piedras. Ellos intervienen y se hacen presentes en los rituales, porque son memoria
y porque, de cierta manera, ellos son la memoria. En un momento determinado, las
coplas del cantador se denominan huahixia, que segin Rossi (1997:77) significa
“el centro de las divinidades”, pero que en una traduccién que tuve oportunidad
de hacer sobre este canto, dice “el centro de la memoria, el corazdn, el centro de los
kakasyarite (antepasados deificados), nuestro cuerpo”. Asi se entrelazan el centro de
los hombres, su corazdn, con el centro de las divinidades creando un sélo cuerpo,
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tal como lineas arriba lo postulamos: la vida es posible en la medida de mantener
esta relacion. Me interesa reflexionar sobre un término mds: kieiyari.

La sociedad wixarika comprende varias instancias de reproduccion social que
con fuerza vincula la nocién de territorio vivido'” al cuerpo y que van de lo micro
alo macro, o viceversa. Veamos esto detenidamente: a) kite (sing. = kie) es rancho,
en donde viven las familias nucleares vinculadas a una instancia mayor; b) xirikite
(sing. = xiriki) adoratorios familiares, que albergan un determinado niimero de
rancherfas, todos unidos por una genealogia demostrable, lugar donde se llevan a
cabo las celebraciones agricolas y la consolidacion de alianzas entre los miembros
de los xirikite mediante intercambios; éstos, a su vez, se adscriben a una instancia
mayor; ¢) los centros ceremoniales fukite (sing. = tukipa), y existen dos tipos aunque
arquitecténicamente iguales: el de comunidady el de cabecera. El primero alberga,
mediante el sistemas de cargos de los xukuri’ikate (jicareros), un nimero deter-
minado de adoratorios xirskite, mientras que el segundo es la instancia mayor en
donde confluyen los representantes o kawiterutziri (consejo de ancianos) de cada
uno de los sukite de comunidad; d) la cabecera municipal, en donde se despachan
las cuestiones administrativas. Ahi estd el Centro Civil o Casa Fuerte y la iglesia.
Ahora bien, Paul Liffman ha descubierto un concepto wixaritari clave que lite-
ralmente “ata” (7ua)"® las diferentes instancias: el de kickari. Nos dice el autor que
éste es un concepto cosmogoénico y politico, y que lo traduce como un “ecosistema
cosmogdnico” (2005:2). Kie es la unidad doméstica basica de los kite (rancherfas),
que se extiende a las instancias del xirikite y luego a los tukite de comunidad y de
cabecera. La reproduccion social responde al nivel jerarquia descrito que a su vez se
extiende a la cabecera y su organizacion arquitectdnica, conformada por los cinco
rumbos del universo (Gutiérrez del Angel, 2002b:90) y que comprende tanto
la organizacién comunitaria como la macrorregién peregrinal: Hauxamanaka,
Xapawiyeme, Wirikuta, Haramara, Tea’akata (véase el mapa 1). Este territorio

17 Por territorio o espacio vivido entiendo todo aqucl enel que un grupo rcproducc su cultura mediante las pro-
picdadcs dedicho espacio, dl’gasc fauna, flora, hidrograﬁ'a, topograﬁ'a o nichos ccol(’)gicos, con las interacciones
culturales. A suvez, este espacioes conocido, reconocido y aprcnd idomediantela intcgracién delad isparidad de
sus propicdadcs enunidades lingﬁfsticas proycctadas enla cosmogonl’a. El lcnguajc tiencasila capacidad decrear
unidades quevan de macrorrepresentaciones delos espacios vividosaunidades menores o microrrepresentaciones,
vinculadas a su vez aun modelo légico que en conjunto producir;i un sistema cosmogénico operativo.

Uso el término atar, ynoasociaro vincular, porquees el que los wixaritariutilizan. Para ellos, atar o desatar tiene que
ver con consecuencias sociales muy importantes. Por cjcmplo, paraagruparse los xukuriikate utilizan una cuerda
que los ata (simbolicamente) durante el ciclo ritual; al terminar éste se desatan. Un hombre cuando encuentra
unamujerysevacon elladice quese laatd, o las ofrendasal ser dcjadas en algtm lugar qucdan atadas. lgualmcntc
estos niveles sociales qucdan atados mediante la liana, zana, que aparece cnun sinniimero de mitos.
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vivido abarca unos 90 000 kilémetros cuadrados ubicados en el occidente y centro-
norte de México y en su conjunto le denominan kiekari (idem). Es el territorio que
los wixaritari deben recorrer en sus peregrinaciones para seguir vivos y permanecer
como lo que son: wixaritari.

Como se aprecia en el mapa 1, el kickari tiene la forma de un rombo, que los
huicholes denominan #zikuri (el mal nombrado ojo de dios); esta grafia, por lo
menos en Tateikie (San Andrés Cohamita), corresponde con la ubicacién en el
espacio geogréfico de los centros ceremoniales (Gutiérrez del Angel, 2002b), asi
como de los lugares sagrados peregrinales. Tanto los centros ceremoniales como
los lugares peregrinales tienen un significado particular que se desprende de la
relacién del conjunto, es decir, de la relacién de uno con los otros: un verdadero
cosmograma social de las diferencias.

MAPA 1

REAL DE CATORCE
i

-@\-Wm‘fmta

@ SAN LUIS POTPS!

DURANGO |

Hauxa Manaka o<
emmo Gorvol

Hemos ido de lo macro a lo micro, vinculados por un concepto que los vuelve
comun: el kiekari. Liffman ha documentado que esta mancomunion se estrecha
mediante las relaciones sociales fortalecidas por el recorrido ancestral de la ruta
sagrada vehiculizado principalmente por una metafora: “crecen sobre la superficie
de la tierra. Estas gufas ancestrales conectan la hoguera ceremonial del xiriki de
un kie, en el que vive la gente, con los zuki y con los sitios ancestrales de creacién
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[...]; finalmente, estos kize pueden crecer y constituir una gran raiz (nana’iyari)”
(2005:3-4).

Ahora bien, segtin mis datos etnograficos existe un nivel mds alld del rancho y
xirikite como unidad minima de significado, y se refiere al kieyari, que sigue la misma
légica descrita por Liffman atomizado en el cuerpo mismo. Kieyari, como “casa del
corazén”, vincula el territorio al corazdn, es decir, al cuerpo mismo y sus categorias.
De hecho, el nana’iyari es aplicable también al cordén umbilical, traducido como
liana 0 mecate y que como vemos es lo que produce la relacién entre el cantador y
el sol al invertir la polaridad izquierda-derecha. Kieyari se le denomina asimismo
al contenedor de ofrendas dentro del xirikite, es decir, al techo y las paredes, siendo
las ofrendas que guarda en su interior la memoria o esencia misma de sus ancestros
deificados (Kindl, 2003 [1997]:58). Ahi se ve, pues, que el corazén opera como un
verdadero elemento articulador entre los diferentes niveles de reproduccion sociales.
Asi, los 90 000 kilémetros cuadrados del territorio vivido de los wixaritari queda
“atado” mediante el nanayari al corazén. Metaféricamente para los wixaritari
la diferencia entre territorio y cuerpo es de grado y escala, pero de una materia y
estructura similar. Por fin se descubre como el lenguaje, sus metaforas y acciones
especificas se vinculan a espacios sacros y a concepciones internas del cuerpo. La
nocién clave es la de iyari, que puede ser el kieiyari, vii’iydari, nanayari.

Aun hay mas. El kieyari es el contenedor también de los xukuriikate, pues es
el mismo centro ceremonial en el que llevan a cabo el ciclo ceremonial, el que los
alberga, como los xirikite a las ofrendas. Asi, vemos que la naturaleza misma de las
ofrendas y los xukuritkate se constituyen como memoria o esencia de los antepa-
sados, cosa que he sostenido sin tantas pruebas desde 2002 (Gutiérrez del Angel,
2002). Entre el centro ceremonial fukipa y el cuerpo existe, pues, una vinculacién
de forma: el primero se concibe a imagen del segundo. Esto lo he demostrado sufi-
cientemente en el articulo “Centros ceremoniales y calendarios solares: un sistema
de transformaciones en tres comunidades huicholas” (2008), donde propongo
que para comprender la arquitectura de un centro ceremonial es necesario que “la
arquitectura de los zukipa se edifique con materiales recogidos del entorno natural,
pero lo que confiere sentido a aquellos materiales es su simbolizacién dada por la
cosmogonia. Descifrar estas constelaciones conlleva a interpretar los templos bajo
clalbor de los ¢jes utilizados para diagramar la cosmogonia de los huicholes: el ho-
rizontal y el vertical, ademas de las categorias espaciales arriba-abajo, atrés-adelante,
sin las cuales no es posible llegar a su sentido”.

Como vemos, estas categorias son aplicables sin duda a las mismas concepciones
del cuerpo creando analogias estructurales entre una y otra, de forma y contenido,
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que vuelven comun al centro ceremonial #ukipa con el cuerpo. Esto puede quedar
ejemplificado en la tabla 1.

TABLA L
Cuerpo Tukipa Categoria
Arriba (este) Cabeza Xirikite solares Razén
En medio (centro) Corazén Fuego del patio Relacién luz oscuridad
Ombligo Fuego interno
Abajo (occidente) Genitales Tuki Pasién
Muerte
Procreacion
Atris Ano Seres del inframundo Lo precultural
Espalda Lo podrido
Lo enfermo
Adelante Aparato reproductor  Xirikite Lugar de nacimiento
Puerta Lo cocido
Lo nacido
Norte y sur Brazos Columnas Categorias vinculadas con
la ciclicidad: lo que nace y
lo que muere
CONCLUSIONES

Mas alld del andlisis llevado a cabo, los datos etnogréficos indican un principio
organizacional del cuerpo vinculado con procesos lingiiisticos que tienen como fin
transparentar un conjunto de relaciones que vinculan, en mayor o menor medida,
categorias sensibles de la naturaleza con flujos corpéreos. El cuerpo se convier-
te en una herramienta que opera como mediador metaférico entre procesos so-
ciales, politicos, lingiisticos, religiosos, etcétera. Es decir, un verdadero metasaber
que se transmite de generacidn en generacién. Y aqui la oposicion naturaleza-
cultura se convierte, mas que en una oposicion en si misma, en una colaboracién.
Desde la vision de los wixaritari, la esencia de su humanidad no es, como decia
Nietzsche (1980), haber escapado del reino de la naturaleza por su capacidad de
crear autoconciencia, es decir, “animal con memoria creador de historia”. Mas
bien los wixaritari buscan enfatizar la relacién de la naturaleza vivida, que es su
propio territorio, con la cultura; siempre al alimén con el lenguaje: memoria, di-
rfan, que posibilita la elaboracién de su existencia mediante la organizacién. Por
eso memoria y cuerpo comparten en el lenguaje y por lo tanto en su existencia
un mismo plano, una forma comun de estar. Tener cuerpo es tener esa memoria
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de los ancestros. No es, definitivamente, una jerarquizacion de la cultura sobre la
naturaleza, menos una superacion, sino, repito, una articulacion que da forma al
cuerpo y a la persona misma.

Ahora bien, en lo obra de Mary Douglas (1970, 1973) llama la atencién que las
concepciones corpdreas son respuesta cultural ante la entropfa de la naturaleza.
Vuelvo y repito, méds que una entropia, las estructuras de la naturaleza, digase geo-
graficas, celestes, zooldgicos, etcétera, ofrecen a los wixaritari elementos sensitivos
y ciclicos en los que pueden descansar sus certezas: el sol tiene un ciclo que es repe-
titivo e infinito, el crecimiento del maiz, el de los venados, las estaciones, en fin el
universo sideral. El cuerpo se convierte asi en la principal herramienta generadora
de categorias que clava sus tentéculos en esa naturaleza no entrdpica, sino que le
permite introducir principios explicativos. Quizd Douglas, por pensar la naturaleza
como un desorden (un punto de vista, sin duda, muy inglés), no explica por qué el
cuerpo y no otro elemento sirve para ordenar no a la naturaleza sino a la cultura.
Asumamos que la respuesta va implicita en su obray que los limites corp6reos operan
como metéforas explicativas del orden cultural, es decir, categorias elevadas a rango
de canon y cristalizadas en la vida religiosa como una verdad de fe indiscutible. Esta
evidencia es vélida incluso para las sociedades mas industrializadas, como de hecho
lo ha estudiado R. H. Tawney (1926) al analizar las repercusiones de la imagen de
Cristo en varias sociedades europeas. Cristo se convirti6 en la metédfora de la iglesia
y modelo de las corporaciones mercantiles y politicas. Asi, las funciones del cuerpo
operan como “teorfa de sociedades en un estado de equilibrio”, al considerar los
sintomas sustanciales corpéreos como “evidencia del estado espiritual del alma
insustancial” (1926:83). En este sentido, Foucault (1989) considera que el “origen
de la verdad” en occidente debe buscarse en estas practicas religiosas. Esto nos
acerca al tema expuesto en este articulo, pues la etnografia ha permitido acceder a
una misceldnea de categorias, en el orden de lengua verbal o no verbal, que ocupan
un rango de “canon religioso”, en tanto que operan una explicacién que, a la par
de la naturaleza vista como territorialidad, penetra en el mismo corazén de la me-
canica social. Asi, vemos que el destino del pensamiento cosmogénico, ligado a las
representaciones corpdreas, separa lo que en la realidad se encuentra junto: la parte
baja del cuerpo y la alta. En este procedimiento se observa una logica que, més all4
de suponer que es arbitraria, proyecta taxonomias que organizan valores culturales
bien precisos emanados en metaforas que juntan lo que en apariencia se encuentra
distante: el universo y el cuerpo, creando una pasarela mito-logica entre categorfas
sensibles, consignadas y abstractas.
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%eda claro pues que el cuerpo, al encontrarse entre dos frontis, la territorialidad
y el lenguaje, opera como mediador que vincula metasaberes indispensables para
la reproduccion social.
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Juventudes migrantes
Indocumentados, invisibilizados y mitificados. Marco conccptual
parauna agenda de investigacién en el estudio de la migraci(’)n juvenil

RESUMEN

Cuando se habla de migracién internacional, a menudo se menciona la predominancia de
individuos en edades productivas dentro del flujo México-Estados Unidos. Pero también a
menudo se pasa por alto que una proporcién nada despreciable de este flujo se compone de
jovenes cuyas experiencias migratorias estdn permeadas por objetividades y subjetividades
relativas ala forma en que se vivencia localmente la “juventud”. Desde una perspectiva antro-
poldgica, el presente trabajo hace una breve revisién de aportes que focalizan al joven como
actor protagdnico de la migracion para establecer algunos nexos conceptuales que ayuden
a seguir abundando en el tema. La propuesta es seguir conjuntando literatura que permita
acercarnos a nuevas explicaciones sobre las transformaciones del proceso migratorio México-
Estados Unidos y en la que la perspectiva de los actores sea fundamental para entender la
complejidad de los comportamientos migratorios.

PALABRAS CLAVE: MIGRACION MEX1CO-EsTADOS UNIDOS, RITOS DE PASO, JUVENTUDES, JOVENES
MIGRANTES.

ABSTRACT

When speech of international migration, often is mentioned the predominance of individuals
in productive ages within United the Mexico-State flow. But also often one goes through stop
that a proportion nothing far from negligible of this flow one is made up of young people
whose migratory experiences are permeadas by objetividades and subjectivities regarding the
form in which experience locally “youth”. From an anthropological perspective, the present
work makes a brief overhaul of contributions that focus to the young one like starring actor
of the migration to establish some conceptual nexuses that help to continue abounding in
the subject. The proposal is to continue combining Literature that allows to approach to us
new explanations on processings of the migratory process United Mexico-State and in that
the perspective of the actors it is fundamental to understand the complexity of the migratory
behaviors.

KEYWORDS: MEXICO-UNITED STATE MIGRATION, RITES OF STEP, YOUTHS, MIGRANT YOUNG PEOPLE.
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JUVENTUDES MIGRANTES

INDOCUMENTADOS, INVISIBILIZADOS Y MITIFICADOS.
MARCO CONCEPTUAL PARA UNA AGENDA DE INVESTIGACION
EN EL ESTUDIO DE LA MIGRACIéN]UVENIL

ADAN REYES EGUREN

INTRODUCCION

Durante las décadas de los ochenta y noventa, las sociedades guiadas por las no-
ciones de modernidad y desarrollo en la légica capitalista se encaminaron hacia
nuevas tensiones y dilemas para diferentes grupos sociales a su interior. Durante este
periodo lainfluencia de las instituciones que proponian la integracién ala vida social
se vio disminuida por el desfase entre su estructura y la reestructuracion puesta en
marcha por una nueva etapa de globalizacidn del poder politico y econémico. En
este proceso, se crea un mundo de “ganadores y perdedores”, reflexiona Giddens
(1999), en el cual los jévenes ¢jemplifican un claro caso de los “perdedores” en la
globalizacién (Mills y Blossfel, 2005).

En México, este fenémeno ha puesto a los jévenes en el centro de la cuestion
social. Las bajas oportunidades de empleo, la dificultad para realizar trayectorias
escolares de éxito y la incertidumbre de obtener seguridad social y financiamiento
son algunos de los elementos que suelen ser citados para ejemplificar las dificulta-
des que enfrenta el joven en el intento de integrarse plenamente a la sociedad. Son
también elementos que pueden ayudar a entender el constante proceso de exclusién
social que para muchos se traduce en la necesidad de desplazarse territorialmente
con la intencién de superar la vulnerabilidad.

Si consideramos que, al menos de 1995 a 2008, las estimaciones anuales de la
Encuesta sobre Migracién Internacional en la Frontera Norte (EMIF) demuestran
que més de 50 por ciento de la poblacién migrante estd compuesta por individuos
entre los 15 y 29 anos; podemos tomar como supuesto que la migracioén es predo-
minantemente una opcién para la poblacién demogréficamente definida como
los jévenes.!

I Para 2009, la poblacién migrante entre 15y 29 afios de edad representé 45.8 por ciento del flujo total caprado para
ellevantamiento de ese afo. Es dificil asegurarque se trate deunretraimientoenla migraci(’)n de losj(’)vcncs, sobre
todo cuando este porcentaje s observado ante 57 por ciento deindividuos de 15229 afios que fueron dcportados
porla patrulla fronteriza ese mismo afio. La tleima publicacion de la EMIF es de 2011, con datos de 2009.

289

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Juventudes migrantes o Addn Reyes Eguren



Mas alld dela presencia numérica de los jévenes en la migracion, la importancia
de focalizarlos como actores centrales en la investigacién social radica, segun lo
considero, en superar la perspectiva que concibe su migracion como una estrategia
familiar, supeditada a los jefes de familia o como fendmeno emergente al lado de
otros procesos migratorios de mayor visibilidad, como en el caso de la reunificacién
familiar. Esta vision no es ya compatible con la demanda imperante de conocer la
realidad social de una juventud con expectativas, oportunidades y constricciones
diversas, en la que la misma imagen del joven, arrastrado mecdnicamente hacia
la migracién a causa de las desventajas de su entorno, resulta en un estereotipo
reduccionista. En el reconocimiento de esta necesidad, poco a poco se ha ido
sumando una bibliografia que supera estas visiones y ofrece un marco oportuno
para reflexionar sus aportes sobre la cara que muestra la migracion al focalizar a
los jévenes como protagonistas de este fendmeno.

En correspondencia, el ¢jercicio que ocupa estas paginas consistird en hacer una
breve revisién de esos aportes, que desde una perspectiva antropoldgica focaliza la
migracién del joven como actor protagénico para discutir los puentes conceptuales
que los unen y establecer nuevas preguntas de interés respecto a la relacién migra-
cién/juventud. Para efecto de este propdsito, a continuacién se abordarén algunas
nociones sobre el concepto de juventud para ubicar a ese actor migratorio al que nos
referimos como “joven”. Luego de esto, en los apartados subsiguientes abordaremos la
exposicion de algunos trabajos relevantes; se discutira sobre la predominante idea
de la “migracion del joven como rito de paso” y dedicaré un apartado final para
sugerir una agenda investigativa a la luz de los aportes ya construidos.

¢PODEMOS CONJUNTAR LAS NOCIONES “MIGRACION”
Y “JUVENTUD” EN UN MISMO ACTOR SOCIAL?

Cuando se toca el tema de los jévenes migrantes regularmente surgen dos obje-
ciones al hecho de conjuntar “migracién” y “juventud” en una misma categorfa,
que denota un contraste en la forma en que esta relacion es interpretada. Por una
parte, cuando se habla de migracién laboral los sujetos que migran son considera-
dos aptos para desempefiar una actividad productiva, cumplen con obligaciones
ccondmicas y se separan del nicleo familiar de origen; por tanto, no son jévenes
y se les puede considerar como adultos (si acaso, adultos menores). En un senti-
do contrario, también se argumenta que en contextos locales dichos sujetos no
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gozan de alguna proteccion, institucional o familiar, que permita un periodo
de moratoria respecto a las obligaciones propias de los adultos y/o la agregacién
identitaria a un determinado imaginario de “lo juvenil” por tanto, la juventud
solo es posible hasta luego de migrar y en contextos urbanos. Se entiende esto:
o los sujetos son ineludiblemente adultos cuando migran o inicamente jévenes
hasta luego de migrar.?

La resistencia a observar esta relacién (juventud/migracion) como posibilidad
para el actor social no es un sefialamiento menor y radica en un conjunto de li-
mitaciones conceptuales que han “sancionado o impuesto la aparicién ‘real’ de
lajuventud” (en total acuerdo con Gonzélez, 2003). La juventud, o lo juvenil, es
una categorfa tradicionalmente asociada a los contextos urbanos, la modernidad,
lo modernizante (rural-urbano) y la industria cultural. Esta visién ha puesto por
separado otras formas posibles de juventud desarrolladas en la “invisibilidad”,
como es el caso de las juventudes rurales (Durston, 1997; Gonzélez, 2003).? Para
el caso de los jévenes que migran, es evidente que no pueden ser homogeneizados
como jévenes rurales, pero es posible establecer que su condicién de juventud es
igualmente invisibilizada por la predominante nocién de que la juventud estd
inherentemente asociada a la de modernidad.

John Durston (1997) sefiala que las juventudes rurales han sido mas bien
“estereotipadas” con base en la carencia de un periodo de moratoria social (prin-
cipalmente por la falta de periodos formativos institucionales como la escuela),
el involucramiento temprano a las actividades laborales (homogencizados como
campesinos), la anticipada formacién de familias y a que se desarrollan sin espacios
juveniles que les sean propios. Para Yanko Gonzalez Cangas (2003), los jévenes
en el contexto rural son casi vistos como una contradiccién tedrica para los estu-
dios de juventud. En vista de que la juventud es considerada como un fruto del
capitalismo, la industrializacion, la urbanizacién y la modernizacién, la juventud
es propiamente moderna-urbana. Este paradigma explicativo, apunta Gonzalez
(2003), tiene origen en el “surgimiento masivo de la juventud” en occidente, el
cual ha homogeneizado las asociaciones con lo joven, lo juvenil.

2 Estas apreciaciones las sintetizo de mi experienciaen interlocuciones académicas en el marco de diversos semi-
narios, CONEresos, reuniones'y coloqu ios. Es también una apreciacion que se pucdc leer entre lineas en varios de
los textos aqui citados.

3 La “invisibilidad™ a la que se refieren estos autores es entendida en mL’x[tiplcs esferas: desde el reconocimiento
por parte de unasociedad amplia, pasando por lainvisibilidad como sujetos pertinentes en eldiseno de polfticas
publicas, hasta la invisibilidad en los discursos tedrico-académicos que obvian su existencia o su inexistencia.
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Rossana Reguillo (2000), en una evaluacién sobre los estudios de juventud,
considera que la literatura especializada sobre el tema ha privilegiado, entre otras
preocupaciones, las formas agregativas de las culturas juveniles y el cardcter disidente
de los colectivos. O bien, la capacidad de los jévenes para (re)crear espacios propios
que denotan una frontera explicita en referencia al mundo adulto y la apropiacién
de un cardcter contestatario a los sistemas (por medio del lenguaje, la estética, la
postura politica, etcétera). Sin embargo, la reflexién de Reguillo invita a explorar
mds alld de los colectivos y repensar lo dicho sobre los jovenes para asumir la posibi-
lidad de juventud en otros diversos espacios sociales; es decir, superar el estereotipo
creado alrededor de la categoria de juventud. Si pensamos que en muchas ocasiones
los jévenes que migran son encomendados a la tarea de conseguir dinero para sus
hogares de origen (Bolzman, 2007), y que retornan a sus lugares de origen con la
intencién de formar una familia (Reyes, 2010), parece evidente que las experiencias
sociales de los jévenes migrantes giran en torno de la familia, no del colectivo ge-
neracional, y que la expectativa es la integracion social, no la disidencia; por tanto,
la categoria no serfa aplicable.* No obstante, la juventud no es un fenémeno que se
otorgue conceptualmente sino que se experimenta de acuerdo con su condicion.

Al respecto, Mario Margulis y Marcelo Urresti (2008) apuntan que la juventud
no sdlo es una construccién simboélica sino que también estd definida por una
base fictica comun a todos los cuerpos: como energfa vital que pone a lo “joven”
en perspectiva a lo “viejo”. Esta nocién va més alld de las concepciones que enca-
sillan a la juventud en grupos etarios para proponer que la juventud es también
una “situacion singular existencial” (2008:21), donde se intersecta la cronologfa
del cuerpo con la construccién “sociocultural, valorativa, estética (en el sentido
de aisthesis: ‘percepcidn’, en griego) con la que se la hace aparente, visible” (2008:
22). Alaluz de esta nocién, la juventud no s6lo es una relacion generacional por su
sentido colectivo-simbélico, sino por la interaccion factica que separa alos jovenes
de los que no son jévenes, independientemente de que la moratoria social no se
haga presente. En ese sentido, el referente generacional no se presenta tinicamente
de manera “colectiva” y “contestataria’, sino que también puede manifestarse de
manera intimay en conformidad a las expectativas que una sociedad determinada
tiene sobre sus “menores”.

4 Aqufaludo a aquellos jévenes que migran con intencién conseguir un empleo. Por supuesto, no es la tinica mo-
tivacion que cxpliquc la migracién de joven. Para este momento sélo cestoy discutiendo los alcances cxplicativos
del concepto dcjuvcntud en cuanto a las culcuras juvcnilcs refiere y mds adelante abordaré otras motivaciones
que cxp]ican la migraci(’m del joven.
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En sintesis, y en consonancia con Margulis y Urresti (2008), los “modelos im-
puestos hegeménicamente” sobre la juventud oscurecen las diferentes maneras de
ser joven dentro de diferentes contextos sociales, temporales, espaciales, politicos,
econdmicos, entre otros mis. A menudo tales modelos funcionan excluyendo a las
juventudes donde son diversamente posibles para integrar a otros sujetos que, de
hecho, no son jévenes (Margulis y Urresti, 2008).” Esta contradiccién y problema
tedrico-conceptual deja en claro que la tarea en las investigaciones empiricas no
se limita a negar la existencia o no de la juventud (o bien, su surgimiento) sino a
abundar sobre los contenidos de esas construcciones culturales (Gonzalez, 2003),
donde invariablemente la juventud como periodo en la vida estd presente.

Respecto a si los jovenes migrantes pueden ser entendidos como parte de una
juventud socialmente construida, requiere en primera instancia superar la visién
hegemoénica de lo que es considerado como una etapa de juventud. Lo que priva
en este caso, y en cualquier otro contexto social determinado, es la condicién en
que se desempenan las juventudes, donde serdn referente otros posicionamientos
sociales (como el género, el estatus social, la etnicidad, el referente cultural, la
educacién, la familia) y la capacidad del actor para generar contenidos que se in-
tegran a la nocion féctica de interaccién generacional. Para el caso de los jovenes
que migran, veremos a continuacion, dichos posicionamientos sociales interactian
en el marco de la migracién internacional; con mayor medida se verdn esos casos
donde las constricciones locales dificultan el desarrollo de la vida, pero también
que la decision no siempre se crea en el marco de la desventaja econdmica o social.
Pero sobre todo, serd distinguible que los jévenes integrardn ala decision de migrar
preocupaciones que les son propias, acentuando su protagonismo en este fenémeno
social como migrantesy como jévenes.

5 Me VOy a permitir introducir aquiun datointeresante, aunque vagamente relacionado conlo queacste gjercicio
ocupa: particularmente entre los espacios académicos de los postgrados y congresos, resulta chocante para los
interlocutores laidea de disociar lojuvcnil, como “signo”, de lajuvcntud entendida en su “base fictica” (corp(’)rca,
cronolc’)gica). Mi interpretacion es que aqucllos jovenes académicos pcrcibcn con dcsagrado la amenaza de
asumir que, en efecto, algunos han dejado de serjovenes. En otros contextos creados por el “trabajo de campo’,
esta misma disociacion no causa tanta reaccion yes pcrcibida mis bien como parte deun proceso inherente al
curso de la vida. Este contraste también ayuda aentender que, sin duda,lo quees lajuvcntud sc experimenta de
mancra diferente en contextos sociales diversos.
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Los JOVENES EN LOS ESTUDIOS DE MIGRACION INTERNACIONAL
MExico-Estapos UNIDOS. ALGUNOS APORTES
DESDE LA ANTROPOLOGIA

A continuacién abordaré la exposicién de algunos trabajos que nos refieren al joven
como actor protagénico de la migracién México-Estados Unidos. La exposicién
no sera cuantiosa sino representativa de la relacién juventud/migracién; esto res-
ponde a dos razones. Primero, los estudios sobre esta relacion no son precisamente
abundantes. Si bien los j6venes aparecen de manera decisiva en andlisis y estudios
de gran envergadura (véase un par de ejemplos en Avila, Fuentes y Tuirdn, 2000;
CEPAL/0IJ, 2004), son escasos los aportes que introducen la migracién de los
jovenes desde la perspectiva de los actores. Herndndez Ramirez (2008) menciona
que para el caso de la migracion México-Estados Unidos siempre se ha priorizado,
por una vision “aduleéntrica’, lo que ha contribuido a la “invisibilidad” del joven
dentro del fenémeno. Por otra parte, interesard aqui hacer un breve andlisis de los
aportes sobre la cualidad de la migracién del joven para sustraer elementos que
podamos conectar més alld de las particularidades que invariablemente surgirin en
cadauno de ellos. Desde una perspectiva antropoldgica, y en lo posible, se destacara
principalmente la motivacion para construir la decision de migrar, los marcos que
determinan o condicionan la migracién de los jévenes y los efectos que este evento
introduce a sus vidas.

En su tipologfa, ahora cldsica, Solien de Gonzélez (1961), clasificaba a los jéve-
nes de América Latina como trabajadores temporales que hacfan de la migracién
una “aventura personal” en vista de que permitia el contacto con “gente nueva’,
lugares desconocidos y culturas diferentes. Para estos jévenes la migracion era
recreada casi como un mito por otros migrantes, lo que despertaba interés por las
experiencias fuera de su lugar de origen, el acceso a bienes materiales y el prestigio
que acompanaba el hecho de explorar nuevos horizontes.

La idea de la migracién interiorizada como una aventura deseable también
aparece en bibliograffas recientes. Huacuz Elias (2007), para un caso en el estado
de Guanajuato, propone que la migracion es definitivamente un mito en el que se
destacan caracteristicas cuasiheroicas del hombre cruzando la frontera, sorteando
las dificultades que conllevala migracién indocumentada en un contexto que resul-
ta contrastante, hostil y ajeno. En la migracion, los més jovenes ven la oportunidad
de experiencias ludicas, de aventurarse a lo desconocido, de realizar un “rito” de
masculinidad que les permitira ser “hombres de verdad”. También destaca el hecho
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de que la migracién es mas viable en la juventud porque permite alos jévenes generar
sus propios ingresos y desmarcarse de las normas familiares. Un punto interesante
en este trabajo establece que la decisién de migrar puede presentarse como un deseo
y no como el resultado de una constriccién del entorno. Si bien los jévenes a quienes
alude Huacuz (2007) pueden ser caracterizados por su desventaja econémica, es
evidente que la decisién de migrar también se crea con base en subjetividades que
se crean colectivamente en torno a la figura del “migrante exitoso”.

Lo anterior se refleja en lo observado por Carolina Rosas (2008) en una zona
rural veracruzana. En ese caso, los jovenes también privilegiaban la migracién como
un suceso de aventura, una experiencia de sentido ludico. El mismo hecho de ser
menores, menciona Rosas (2008), y de no ser responsables del bienestar del hogar
familiar, permite que desestimen la migracién como una oportunidad de generar
recursos econdmicos. Aqui la migracién con sentido aventurero toma un papel atin
mds importante con ¢l retorno del joven al lugar de origen; durante el retorno, el
joven puede investir la imagen del migrante exitoso, logrando una mejor posicion
social entre el grupo de pares y las mujeres.

El comportamiento ludico o de aventurero ha sido también observado
por Herndndez Ledn (1999) mediante un estudio en los barrios populares de
Monterrey. El autor también apunta a que no todas las migraciones son una
respuesta automdtica a las constricciones de los mercados laborales, las crisis y
recesiones econdmicas. En el contexto urbano de Monterrey, explica el autor, el
pandillerismo es una forma de adscripcion colectiva juvenil que cumple la fun-
cién de ofrecer redes de solidaridad entre grupos de pares. Como préctica de
pertenencia de grupo, los jévenes realizan migraciones recurrentes que recrean
el desafio a la figura institucional de la frontera. Su trabajo en Estados Unidos es
s6lo esporidico para abastecer lo necesario, pues lo central es el vagabundaje y el
“cotorreo” entre el grupo de pares. Un elemento que llama la atencién para este
caso es que las migraciones de aventura pasan a segundo plano cuando la intencién
del joven se redirige a motivaciones objetivas, como la consecucién de un ahorro
econdmico personal o la disposicién de apoyar econdmicamente al nticleo familiar
de origen. Para que esto se cumpla, los jévenes abandonan las redes sociales entre
el grupo de pares y se integran a redes sociales familiares que permitan la entrada
aun empleo estable en Estados Unidos.

Como es notorio en estos aportes, la migracion del joven es representada como
un reto que luego de ser superado transforma su estatus dentro de un grupo refe-
rencial. Es una idea predominante para explicar, aunque parcialmente, la migracién
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de los jévenes. Dentro de esta nocién, la migracion riesgosa (aventurera) reproduce
o sustenta un rito de paso entre los jévenes varones. Mas adelante ocuparé un
espacio para discutir los alcances explicativos de esta nocidn, y por el momento
continuaremos con la exposicion que ocupa a esta seccion.

Ahora bien, el rito de paso no siempre tiene el mismo significado de riesgo y
aventura. Para Rivera (2004), la migracién del joven en la mixteca poblana puede
ser entendida como un rito de paso, pues se considera como la siguiente etapa en
la vida luego de completar la educacion media. Carentes de otras oportunidades
de desarrollo, los jévenes de esta region formulan la idea de migrar a edades muy
tempranas. Las instituciones educativas locales no responden aciertas expectativas
y los jovenes esperan con ansia el terminar la educacion secundaria para realizar su
viaje a Estados Unidos. En poblados de mayor intensidad migratoria de la mixteca
poblana incluso se han cerrado instituciones educativas por la falta de matricula
escolar, destaca la autora. La integracién de los menores ha estimulado de manera
significativa el flujo de las llamadas “remesas culturales”, lo cual ha cambiado
tanto el paisaje de los poblados como las mismas valoraciones que se tienen sobre
la migracién. Es destacable en este caso que se atribuya a los jévenes la cualidad de
ser un vehiculo importante para el flujo de nuevos estilos de vida desde los lugares
de destino hacia los lugares de origen.

Aludiendo al mismo rito de paso, Kendel y Massey (2002), mencionan que los jéve-
nes zacatecanos que no intentan migrar son vistos como flojos, poco emprendedores e,
incluso, indescables como parejas. Segtin Kendel y Massey (2002), en aquellos lugares
donde la migracién estd profundamente incrustada a la cultura local los jévenes ni
tan siquiera consideran otra opcidn en sus vidas y se integran a la migracién para
convertirse en adultos y prepararse para el matrimonio. En un argumento similar,
pero sin considerar la posibilidad de un rito de paso, Parrado (2004) destaca que la
migracién es una estrategia fundamental para que los varones consigan reunir las
condiciones materiales que les permitan la formacién de una familia, reduciendo la
incertidumbre y haciendo mds realizable el evento de la unién conyugal.

Concediendo por el momento que la migracion de los jovenes puede funcionar
como un rito de paso, estos aportes permiten también establecer que existe al menos
una acepcion alterna a la migracion ludica; ésta serfa que la migracion permite la
generacion de recursos y habilidades necesarias para la vida adulta. Podemos en-
contrar aportes que nos dan una nocién sobre esta explicacion alterna. Hernindez
Ramirez (2008), por ¢jemplo, encuentra entre los jévenes de zonas rurales un com-
portamiento migratorio encaminado ala superacién de vulnerabilidades familiares y
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personales.® Tradicionalmente se piensa, como se menciond arriba, que la migracién
de los jévenes estd subordinada a la migracién de la familia o al mandato de los
jefes del hogar, por tanto los jévenes tienen poca participacion en las redes sociales
que organizan la migracién, lo cual ha sido una visién que ha limitado el interés de
estudiar la migracién de los menores como actores protagénicos (Sudrez, 2006).
Con su investigacién, Herndndez Ramirez (2008) demuestra que la migracion de
los menores ha sido fundamental para las familias en zonas rurales, cuando asumen
las responsabilidades econémicas y morales del bienestar de los hogares (por ejemplo,
facilitando la educacién de los hermanos). Un punto destacable en este aporte es
distinguir que los jovenes participan activamente en las redes sociales que organizan
la migracién (facilitando o excluyendo la participacion de otros), lo cual les otorga
mayor control sobre los recursos que generan dentro de la migracion. De tal suerte,
cuando los jévenes consideraban como prioridad casarse o crear un patrimonio
propio, optaban por limitar los recursos destinados a las familias de origen y en
ocasiones se desentendian por completo de esa responsabilidad.”

Sobre todo cuando se habla de migracién laboral, la generacién de recursos
econdémicos es un elemento central para entender los comportamientos estratégicos
de subsistencia en la migracion. En contraste, Marina Ariza (2005) sefiala que no
todas las migraciones son una estrategia familiar y que los jévenes no responden
de manera automadtica a los mandatos de las estructuras sociales. Particularmente
paralos jévenes con quienes trabajé en un contexto urbano, Ariza (2005) establece
que la experiencia migratoria facilité el planteamiento de un proyecto de vida au-
ténomo y en contextos extrafamiliares, ya fuera para conseguir el financiamiento
necesario para la educacion o por la posibilidad de echar a andar una trayectoria
laboral que no habia tenido éxito en las condiciones locales.

Finalmente, quisiera cerrar esta exposicién con el trabajo de Paris Pombo (2010),
el cual considero un caso muy adecuado para ejemplificar cémo se conjuga la mi-
gracion como estrategia de subsistencia validada socialmente y la centralidad de
la migracién en la experiencia de juventud desde lo local. Para algunos poblados de la
mixteca oaxaquefa, la migracion es el principal recurso de éxito personal y la mejor
o Unica expectativa socioecondmica para nifios y j(')venes, nos menciona la autora.

6 Dentro de un proyecto mds amplio, para Herndndez Ramirez (2008) fue posib[c establecer una observacion
comparativa dela migracic’m juvcnil en diferentes poblacioncs rurales de Zacatecas, Guanajuato, Guerrero,
Michoacin y Jalisco.

7 Un argumento similarpucdc serencontrado en Cohen (2004) para clcasodela migracionen clsureste oaxaque-
fo. Endicho aporte se hace patente que los jovenes cortan sus rcsponsabilidadcs ccondmicas para con la familia
cuando ya han formado una familia, sca en el extranjero o en la comunidad de origen.
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El contexto de gran intensidad migratoria no sélo es explicable por la precariedad
econdémica de los hogares, sino porque la migracién es también vista como vehiculo
de éxito y prestigio social que incluso puede otorgar liderazgo politico. Motivados
por estas visiones de la migracién, los jovenes muchas veces dejan el colegio y se
preparan para migrar, lo cual es bien visto por las familias, pues eso se traduce en
una entrada de recursos econémicos. Si bien éstos son cambios que experimenta
la comunidad en conjunto, para los jovenes el contacto con la migracién les ha
permitido entrar a nuevas dindmicas en su experiencia como jévenes: optando
por migrar antes de casarse, en vista de que el matrimonio a edades tempranas
parecia ser un patrén dominante en el pasado; respondiendo a nuevos estandares
de consumo, similares al de los centros urbanos; modificando el paisaje rural con
nuevos disenos habitacionales; o modificando la misma representacion corporal,
mediante el uso de vestimentas, peinados, tatuajes, body piercing, etcétera.?
Hasta aqui dejaremos la exposicion de algunos aportes que considero destacables
para ejemplificar la migracion de los jovenes desde una perspectiva antropoldgica.
Los elementos conceptuales que conectan a estos aportes se han ido esbozando, y
con base en ellos podemos formular una idea sobre las perspectivas que han guiado
la relacién juventud/migracién. Sin embargo, antes de enunciar concluyentemente
estas conexiones, como habia anunciado, me detendré particularmente en uno de
esos conceptos (0 nociones) para su reflexion critica; toda vez que parece ser un
concepto dominante pero también, segtin considero, erréneo y tomado a la ligera
para referirse a la migracion de los jévenes: la migracion “como un rito de paso”.

DESMITIFICANDO LA MIGRACIéNJUVENIL:
LA MIGRACION COMO RITO DE PASO

Si como se afirma en algunos aportes que la migracion es para los jévenes un rito
de paso, se podria replicar de manera precisa que la migracion no es un rito y ahi
podrfamos terminar con dicha nocién, al parecer, poco reflexionada. Sin embargo,

8 Sin demeritar el destacable trabajo de Paris Pombo (2010) para los estudios de migracion juvenil, me gustarfa
establecer que también es necesario poner en perspectiva las afirmaciones que sobresignifican la migracién
como factor de cambio cultural. Como lo han seialado varios trabajos, la migracion acarrea nuevas valoraciones
culturales graciasa queinterconectadiferentes modos de vivir en elaquiyalld de lamigracion transnacional, pero
también es cicrto que los procesos de urbanizacion, aunque amenudo desiguales, y la expansion de la tecnologfa
comunicativa han tenido un impacto importante en la manera que los jovenes van creando y reinterpretando
nuevas visiones sobre la experiencia de la juventud entendida como simbolo.

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Juventudes migrantes o Addn Reyes Eguren



como bien dice Garcia (2010), “cada vez es mds aceptada la idea de que la migracién
funge como un rito de paso para los jévenes™ y en consecuencia es importante
detenerse a reflexionar sobre tal “idea”, toda vez que en la construccién del conoci-
miento es importante poner a prueba la eficiencia de estas nociones generalizadas.

La idea de la migracién como rito de paso es, en efecto, una nocidn recurrente
en los trabajos académicos que tratan la relacién juventud/migracién y la preocupa-
cidn de aclarar esta nocién no sélo radica en el desajuste conceptual que a conti-
nuacion voy a explorar. Como es bien sabido, los discursos que creamos desde la
academia muy a menudo (o al menos es una intencién central en nuestro oficio)
tienen eco en la construccion de otros discursos que se dirigen a la intervencién
social. Segun considero, la potencial propagacion de esa nocién que afirma que la
migracion es un rito de paso entre los jovenes puede llegar a oscurecer verdaderas
situaciones de vulnerabilidad entre la poblacién migrante joven. Desde mi postura,
la predominancia de esta nocién concede demasiado peso a las valoraciones cultu-
rales, de manera casi mecénica, y oculta la compleja articulacion de las estructuras
sociales que hacen de la migracién un fenémeno diverso.

A veces es una nocion usada muy de prisa y no se nos ofrece una explicacioén pro-
funda del proceso que acciona para que los jévenes vean en la migracion un rito de
paso hacia la adultez o ala masculinidad; si acaso, se nos menciona que la migracién
permite a los jévenes generar las condiciones materiales para casarse y ser adultos; que
la riesgosa aventura del migrante permite desempenar estereotipos de masculinidad
(como la valentia desafiante); o que la migracién es sencillamente considerada como
lasiguiente etapa en el ciclo vital (por ejemplo, Kendel y Massey, 2002; Rivera, 2004;
Rosas, 2008; Parfs, 2010, que ya se han resefiado aqui). El escaso tratamiento de este
concepto al lado de afirmaciones tan determinantes es ya motivo de duda. Vale hacer
el reconocimiento a Marfa Guadalupe Huacuz Elfas (2007) y a Martha Garcfa (2010)
por aportarnos mayores nociones sobre como podemos interpretar a la migracién
como rito de paso. Tomaré sdlo el caso de Huacuz (2007), por cuestiones de espacio
en este ejercicio y porque respalda tedricamente su trabajo en la obra cldsica de Victor
W. Turner: El proceso ritual. Estructuray antiestructura, cuyos planteamientos, segun
aparece, sustentan la idea de la migracién como comportamiento ritual.

Huacuz (2007) realiza un trabajo de investigacion en el estado de Guanajuato,
y su primera afirmacién es que los jévenes “tienen una vision especial (més ludica)
de la migracién” (2007:452) en vista de que les representa una aventura. Para

9 El énfasis en cursivas es mio.
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estos jévenes, la migracion es como “un mito de bienestar individual y social que
se encarna en los mitos de construccién de la masculinidad” (2007:453): otorga
poder econdémico, valentia en la aventura, reconocimiento social e independencia
de los mandatos familiares. Pero también, esboza Huacuz, la migracién permite
que los menores entren al mundo de los adultos como proveedores de la unidad
doméstica, lo cual da pie a una contradiccién que nunca se nos aclara. Si se concede
que la migracién es una aventura ludica, ¢como es posible que ala vez ésta funcione
para entrar al mundo de los adultos con responsabilidades econdmicas y morales?
Ahora bien, sobre el proceso ritual de la migracién, Huacuz expone las tres
ctapas del rito de paso, “segin” Victor W. Turner: 1) separacién del individuo
de sus estatus sociales previos, 2) el limen o fase de umbral, y 3) reagrupacion del
individuo en un nuevo estatus. Destaco con entrecomillado “segun”, y con temor
aser demasiado severo en esta critica, porque de hecho la clasificacién corresponde a
Arnold van Gennep en el clésico libro Los ritos de paso, cuyalectura fue sumamente
influyente para los trabajos de investigacién de Turner, quien luego se encargé de
popularizar esta clasificacién en la antropologfa. En efecto, Huacuz propone que
la etapa de separacidn del individuo de sus estatus sociales previos se caracteriza por la
preparacion antes de partir. Durante esta etapa la migracion es vista como latinica
posibilidad de trascender individual y colectivamente, ““una expulsién para llegar al
paraiso’ [...] es el momento de la entropia que desestabiliza la estructura familiar y
comunitaria” (2007:460). La fase de limen o fase de umbral, de acuerdo con Turner
(1988), se caracteriza por laambigiiedad del sujeto ritual (el ‘pasajero’), pues presen-
ta pocos o ninguno de los atributos de su estatus pasado o venidero (es un sujeto
totalmente desestructurado). Para el caso de la migracién en Huacuz, la analogia
se entabla con el hecho de que los hombres se permiten expresar sentimientos que
por mandatos del género no se mencionan en publico: sentir miedo, soledad, tris-
teza. En esta fase también se ve a la migracién como un “campo de batalla”, por lo
que ¢l hombre adquiere calidad de sujeto, casi “héroe local y nacional” (Huacuz,
2007:462). Por eso cuando la experiencia de los migrantes no se empata al mito
de la migracion prefieren no regresar hasta luego de muchos afos. Y, como tercera
ctapa, la reagrupacion del individuo viene con el migrante retornado, “exitoso”, que
es reconocido por los individuos de la comunidad. Algunos regresan viejos para
morir u otros se quedan definitivamente en Estados Unidos, pero lo importante
es hacer notar que se alcanza el estatus de masculinidad hegemdnica.
Van Gennep (2008) menciona que en las sociedades modernas muchas tran-
siciones s6lo dependen de lo “econdmico o lo intelectual” (2008:12) (p.c. que un
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empleado se vuelva patrén o que un doctorante llegue a ser autoridad académica),
pero existe otro orden, como cuando pasa un laico a sacerdote, donde es preciso
realizar ceremonias pertenecientes alo sagrado. En contraste, segun el pensamiento
de Van Gennep para su época, en las sociedades menos evolucionadas o semicivili-
zadas todo tiene que ver con lo sagrado, la vida misma y sus etapas, pues las bases
de la sociedad descansan y parten de lo mégico-religioso. En ese sentido, y s6lo en
ése, es entendible que un 7izo de paso tenga por efecto pasar de una etapaa otra (sca
rito en el ciclo de vida) o de una actividad a otra (sea rito de ‘instalacién’) en virtud
de un sistema que asi lo establece. Es ésa la misma perspectiva tedrica que Victor
W. Turner abundd, con su trabajo de campo entre los ndembu en el noroeste de
Zambia. Para Turner, cada elemento ritual (las moléculas o componentes basicos),
cada accién en el ritual, cada individuo participante, y el mismo conjunto de ri-
tuales de un grupo social, expresaban temporalmente el orden de una estructura
social determinada (1988).

Bajo esta precision, se pueden establecer algunas objeciones a la “migraciéon
como un rito de paso”. Para comenzar, y en un sentido estricto, el rito de paso, como
establecen van Gennep y Turner, alude a transiciones dentro de un sistema de co-
rrespondencia reciproca entre estructura social y pensamiento mégico-religioso, lo
que es conceptualmente incompatible a las posibles etapas o transiciones sociales
en sociedades contemporaneas. Aun si se omitiera el elemento sacramental de los
ritos de paso y en vista de que la migracién permite a algunos jévenes generar re-
cursos para entrar a la vida adulta (lo cual es socialmente validado), considero que
esta vision es atin sobredimensionada. Los mismos aportes que hemos repasado
sefialan la existencia de otras vias posibles para cumplir transiciones en la vida,
como la escuela. Caben entonces preguntarse: ¢acaso no logran validarse como
adultos o como masculinos aquellos jévenes que no migran?, ¢en verdad todos
los jévenes deben migrar para cumplir estas transiciones? Evidentemente, existen
otras maneras de desempenar los roles asignados al género, asi como otras vias de
llegar a la adultez. Es igualmente dificil de concebir que exista un consenso sobre
la “funcién” de la migracion, cuando los estudios antropoldgicos han sefalado la
presencia de factores multiples que influyen en la decisién de migrar.

Luego, los rituales son expresiones temporales, lo que sencillamente significa
que tienen un inicio y fin claramente establecidos; la migracién en cambio, sucede
eventualmente para determinados sujetos y es dificil saber en qué momento ter-
mina, toda vez que muchos individuos optan por migran recurrentemente. En ese
caso, ¢cada estancia migratoria podria ser un rito de paso diferente? Y sila primera
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experiencia migratoria funge como rito de paso, ¢cdmo se transforma en estrategia
de vida que perdura indefinidamente? También se podria objetar que los ritos se
componen de elementos insustituibles, suceden en pautas regulares y mediante
acciones vigiladas por actores habilitados para intervenir en el rito; en cambio,
si pensamos en la migracidn riesgosa de “aventura”, indocumentada, podriamos
enlistar un sinfin de situaciones incontrolables para el migrante y la intervencién
de actores insospechados, que, ademas, van cambiando constantemente su per-
cepcion del migrante; ¢podriamos pensar que un agente fronterizo o un “ranchero
vigilante” tienen conciencia de su rol en los ritos migratorios?

Los problemas conceptuales que presenta la migracién vista como un rito de
paso permiten descartarla como opcidn explicativa para el caso de la migracién
de los jévenes. El objeto de esta critica no es demeritar el trabajo de los autores y
sus aportes al tema de la migracion juvenil, pues indudablemente han sido valiosos
parael propdsito de este ¢jercicio, sino que el propdsito ha sido poner en perspectiva
esta nocion que se va popularizando cada vez més sin haber sido exhaustivamente
reflexionada, inclusive en este espacio. Finalmente, si se quisiera argumentar que
la migracién “como un rito de paso” funciona mds bien como metéfora de esa
migracién que transforma profundamente la vida de los actores, me adelantaré a
sefialar que la nocién de rito de paso tiene una carga tedrico-conceptual de gran
peso en los estudios antropoldgicos y por tanto es demandante seguir explorando
sobre nuevas metaforas.

PARA CONCLUIR... Y PARA CONTINUAR

El propésito de este ejercicio no es precisamente emitir juicios concluyentes sobre
la migracién de los jovenes sino integrarse a la discusién de un tema de interés
que ofrece nuevas preguntas. En ese sentido, mis que abordar una conclusién
en este apartado final voy a integrar algunas reflexiones para una futura agenda
investigativa. Para efecto de ello, y como primera inquietud, he reservado a pro-
pésito una reflexion que seguramente ya se ha establecido por el lector a lo largo
de estas lineas; evidentemente se trata de la pregunta, ;en dénde y cémo figuran
las jévenes mujeres en los estudios de migracion internacional? Silos jévenes han
sido invisibilizados en los estudios antropoldgicos de la migracion por su cardcter
“adulcéntrico” (Herndndez Ramirez, 2008), las mujeres jévenes han sido doble-
mente invisibilizadas por un predominante sesgo de género. Luego, si los estudios
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que focalizan al joven varén como actor protagénico de la migracién componen
una literatura bastante reducida, lo que podriamos llegar a conocer sobre la mujer
migrante joven tendria que ser mediante un rastreo de breves menciones; tarea tan
impractica como infructuosa.

Cuantitativamente, la poblacién femenina caracterizada como joven en el flujo
migratorio captado por la EMIF es notoriamente menor que la poblacién masculina
joven. Del total de mujeres cuantificadas por la EMIF para e 2009, 29.3% de ellas
tenfa entre 15y 29 afios de edad, mientras que los varones jévenes (15 a 29 afios)
representaron 47.0% respecto al total de varones con destino en los Estados Unidos.
No obstante, al menos desde 1993 la poblacién femenina migrante ha incrementado
de manera constante a diferencia de los varones, cuyo comportamiento ha sido més
variable a través de los afios (Solis y Alonso, 2009). Pero su protagonismo no debe
ser relevante sélo por consideraciones cuantitativas, toda vez que aquellas “breves
menciones” de su participacién en la migracion internacional proyectan relaciones
claras en la interseccion de los posicionamientos sociales de género y edad.

Por ¢jemplo, se ha documentado que en ocasiones las mujeres durante su transito
a Estados Unidos son presa codiciada por las mafias del mercado sexual (Kumar
y Jarquin, 2005), siendo las mujeres jévenes el “objeto de deseo” mds preciado.
También se sabe que pueden ser agentes centrales en el cambio de los patrones
migratorios femeninos, que transitan de la “migracién tradicional” (reunificacién
familiar o como acompaiiantes) hacia un “patrén emergente” de migracién, como
proyecto personal o en busca de trabajo (Solis y Alonso 2009). En otro estudio,
Parrado y Flippen (2005) establecen que entre las mujeres residentes en Estados
Unidos las jévenes logran una mayor negociacion arménica en las relaciones de
poder entre géneros a comparacion de las mujeres de mayor edad, principalmente
porque estas tltimas muestran una mayor tendencia a reproducir roles tradicionales
de género (dependencia a las decisiones del hombre, privilegian el bienestar de la
familia sobre el personal, etcétera).

Estas menciones, tan breves e inconexas entre si, son la pista para un campo de
investigacién con urgencia a ser explorado. Por supuesto, los estudios de género
han contribuido con aportes que dificilmente se pueden sintetizar aqui en unas
cuantas lineas. El vacio que se reconoce es en el abordaje de la relacién entre género
y generacion, lo cual puede aportar una mayor nitidez de analisis en el estudio de
la configuracién actual de la feminizacién del flujo migratorio.

Ahora bien, los aportes citados més arriba ayudan a formular una idea gene-
ral de la manera en que se ha guiado la investigacién sobre la relacién juventud/
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migracién y parece posible sustraer dos contribuciones generales que pueden
guiarse como hipdtesis en futuras investigaciones. En primer lugar, que los jo-
venes han incorporado al fenémeno migratorio conductas y expresiones antes
desconocidas o subestimadas en los estudios sobre migracién en México (como
las identificaciones ludicas, el reto de la aventura o el pandillaje transnacional),
y que no responden exclusivamente a las constricciones de la economia familiar y
local. En ese sentido, es pertinente mencionar que los jovenes muestran una flexi-
bilidad hacia los factores motivacionales no econdémicos de la migracion, o bien,
que los jovenes no siempre construyen su decision de migrar inicamente en base
a la desventaja econémica y laboral. En segundo lugar, que la migracion tamiza
la experiencia de alguno o varios eventos vitales en el curso de vida y que de igual
manera, el joven puede asumir el cumplimiento de estancias migratorias para ir
perfilando el paso alavida adulta. De acuerdo con la bibliografia resefiada, a veces
parece indefinible cudl de estas dos motivaciones predomina sobre la otra. Una
tercera hipétesis a contrastar empiricamente es que ambas motivaciones conviven
y se afectan reciprocamente a lo largo de la trayectoria del joven como migrante.
Lo que destaca aqui es que la condicién de ser migrante, permite crear un espacio
social en el que se presenta tanto la posibilidad de desempefiar un periodo de
identitario de juventud como la posibilidad de generar recursos y habilidades en
transicion a la vida adulta.

Otro elemento que parece conectar a varios de los aportes mencionados es la
caracteristica de retorno en la migracién de los jévenes. Al menos dentro de esta
discusioén bibliogréfica es perceptible que en las expectativas del joven existe la in-
tencionalidad de retornar a sus lugar de origen, algunas veces para integrarse como
parte de una categorfa de reconocido estatus social (el migrante exitoso), otras para
integrarse ala comunidad formando una familia. Aqui serfa fundamental abundar
sobre las practicas econdmicas del joven retornado para tener una mejor perspec-
tiva de las motivaciones que impulsaron su migracion en contraste con el marco
de reinsercion a su lugar de origen. Como es bien sabido dentro de los estudios de
migracion, los jefes de familia entran a la migracién recurrente cuando la familia
atraviesa por necesidades especificas, cuando motiva la inversién a las actividades
productivas locales y para ¢l financiamiento de bienes de alto consumo (Cohen,
2004). En correspondencia, parece existir un vacio sobre el impacto que tiene la
migracion de los jévenes en las economias locales.

Por otra parte, existen otros elementos de los que no tenemos pistas claras y
valdriala pena plantear algunas preguntas al respecto. En contraste ala bibliografia
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citada, éstas se encaminarian a responder sobre la experiencia migratoria del joven
en el contexto del lugar de destino, donde se vivencia cotidianamente la condicién
de migrante. Ahi se ubicarfan preguntas sobre los contenidos que se integran a
la nocién de juventud en el contraste de la experiencia entre el lugar de origen y
destino; y sobre cémo éstos son construidos tomando como referente al grupo de
pares, la familia, el empleo, las relaciones entre géneros, etcétera.

También sabemos poco sobre el nivel de participacién de los jévenes en las or-
ganizaciones de migrantes en Estados Unidos y la manera en que éstas influyen en
sus trayectorias como migrantes. Aunque es un hecho que los migrantes mantienen
comunicacién constante con sus comunidades de origen, poco sabemos sobre la
apropiacion o uso de tecnologfas. O bien, si éstas han transformado las experiencias
y percepciones sobre la separacion que implica la migracion, la organizacién de la
familia transnacional e, incluso, la de la comunidad transnacional.

Por otra parte, existen evidencias sobre las précticas sexuales de los migrantes,
incluyendo a estudios de gran envergadura, toda vez que la practica es asociada
con el factor de riesgo a la salud de familias y comunidades. Sin embargo, no se ha
explorado lo suficiente sobre la sexualidad corpdrea, subjetivada, diversa, de los
jovenes migrantes. Asi como tampoco se ha abundado sobre las relaciones de
pareja més alla de la eleccion marital, habiendo un vacio importante en las repre-
sentaciones sobre el amor filial, el amor sentimental, las relaciones de noviazgo, las
cuales son también preocupaciones centrales durante el periodo reconocido como
juventud. Finalmente, ante el recrudecimiento de la politica fronteriza por parte de
Estados Unidos y la intervencién de asociaciones delictivas que controlan el paso
fronterizo, cabe la gran pregunta sobre c6mo estos factores han afectado el curso
de vida de los jévenes en esas localidades donde la migracion es para algunos la via
imprescindible en su transicion a la vida adulta y a la integracion social.

Por supuesto, estas son sdlo algunas interrogantes que se irdn diversificando en
la medida que nuestro interés y el didlogo nos lleven a profundizar sobre el estu-
dio de la migracién juvenil. La exposicién que aqui se ha abordado requiere atin
de un mayor andlisis, el cual serd refinado mediante la integracion de las nuevas
bibliografias que van surgiendo y la construccién de los marcos conceptuales que
reflejan nuestras inquietudes sobre el tema. Quedando de manifiesto que seguir
aumentando la literatura sobre la relacién juventud/migracién arrojara multiples
visiones sobre la manera en que evoluciona el proceso de la migracion internacional
Meéxico-Estados Unidos, toda vez que ¢l joven da seia de ser actor central en la
compleja transformacion de este fenémeno.
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" RAMONMORENO CARLOS

La calzada de Guadalupe o avenida Benito Judrez
Un espacio donde han convivido la tradicion y la modernidad en San Luis Potosi

RESUMEN

El texto es resultado de la experiencia etnografica realizada en la calzada de Guadalupe o
avenida Judrez, una de las vias mds importantes de la ciudad de San Luis Potosi. El avance de
ésta investigacién nos remite a la transformacion que ha tenido éste espacio urbano al cabo de
los afios, y sobre todo desde su origen procesional, como ruta hacia el Santuario de Guadalupe,
hasta su modernizacién como corredor urbano y atractivo turistico en la época reciente. El
uso social de la calzada o avenida que estudiamos, evidencia la diversidad de contactos y
presencias humanas que, dentro de un espacio pueden verse influidos, lo mismo por la fe que
por lasactividades educativas y comerciales, incluso turisticas, y cdmo la confluencia de todas
le otorgan una significacidn relevante para la capital potosina.

PALABRAS CLAVE: ESPACIO, TRADICION, MODERNIDAD, URBANISMO, PEATON.

ABSTRACT

The text is the result of an ethnographic experience performed at the Calzada de Guadalupe
or AvenidaJudrez, one of the most important roads of the city of San Luis Potos{. The advance
of this research refers to the transformation that has had this urban space over the years, and
particularly since its processional origin as a route to the traditional worship of Guadalupe,
until its modernization as urban and attractive tourist corridor in recent times. The social
use of this road or Avenue, evidence the diversity of contacts among human presences, within
a space they might be influenced by the same faith around tourists or merchand traders, as
well as educational activities, and how the confluence of all give you a relevant meaning for
the capital potosina.

KEYWORDS: SPACE, TRADITION, MODERNITY, URBANISM, PEDESTRIAN.

308

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

La calzada de Guadﬂ]upc oavenida Benito Judrez « Ramon Moreno Carlos



LA CALZADA DE GUADALUPE O AVENIDA BENITO JUAREZ
UN ESPACIO DONDE HAN CONVIVIDO LA TRADICION
Y LA MODERNIDAD EN SAN Luis PoTosi

RaMON MORENO CARLOS

EI presente texto representa un avance de investigacion que se apoya en el trabajo
etnografico realizado sobre la calzada de Guadalupe o avenida Benito Judrez, en un
periodo de tiempo delimitado entre los afios 2006 y 2009, y como trabajo comple-
mentario a nuestra labor para el dictamen, seguimiento y supervisién de la obra de
restauracion y reciclaje arquitecténicos, que se llevd a cabo en la antigua penitenciaria
del estado de San Luis Potosi, México, ubicada en el entorno de esta via.

Los propdsitos del estudio sobre este lugar tienen como objetivo principal
analizar las distintas significaciones que para los usuarios de la calzada o avenida
conlleva su relacién cotidiana con este sitio, lo mismo desde un 4mbito vecinal, que
como espacio de transito y hasta un lugar con ancestrales tradiciones culturales y
religiosas. Para el caso, cabe comentar que estarfamos tratando de seguir la linea
trazada por autores como Ménica Lacarrieu (2007), quien ha transitado por la ruta
de los estudios denominados como “antropologia en la ciudad”, desarrollando un
quehacer antropoldgico enfocado en sectores sociales y lugares determinados del
entorno urbano. En nuestro estudio, los grupos se seleccionaron a partir de un ¢jer-
cicio de contraste y no en relacién con el nimero o cantidad, ademds de que se tratd
de evidenciar la presencia de habitantes permanentes, ocasionales y excepcionales.

La calzada de Guadalupe o avenida Benito Judrez es uno de los espacios urba-
nos més importantes y reconocidos en la ciudad de San Luis Potosi, y si bien su
trazado original correspondié al propésito de conformar una via procesional que
comunicaria al centro de la ciudad con el santuario de Guadalupe,' atravesando y,
al mismo tiempo, estableciendo una frontera entre los antiguos pueblos de indios de
San Miguelito y San Sebastidn, también es cierto que su redisenio y transformacion,
realizada en la tltima década del siglo X1, marcaron la manifestacién de los ideales
de modernidad y progreso que enarbolé el porfiriato, al proyectar y construir una de
las principales Avenidas provista de equipamiento urbano acorde al momento

I El Santuario de Guadalupc, ubicado en la ciudad de San Luis Potosi, es ¢l segundo tcmplo que se construyd en
laNueva Espania en honory paracl culto alavirgen de Guadalupe; se terminé de construir hacia finales del siglo
XVIly muestraarquitecténicamente una transicién del barroco al neocldsico.

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

La calzada de Guadn]upc oavenida Benito Judrez « Ramon Moreno Carlos



de auge y progreso que vivié la ciudad de San Luis. Entre las edificaciones de esa
época podemos destacar el cuartel y Casino Militar, el Centro de Exposiciones
Agricolas e Industriales, la penitenciaria del estado, un Internado para Ninas,
ademds del jardin Col6n y un tranvia que comunicaba al santuario con la Alameda.

FOTOGRAFIA |

Jardin Colén, 2006. R. Moreno Carlos

Para el caso, estos antecedentes son ademas de referentes histéricos que nos dan a
conocer ¢l detalle de su construccion y transformacién, el punto de partida para
establecer nuestro objetivo de estudio: conocer la significacién cultural del sitio,
sobre todo en los 4mbitos religioso y urbano, tanto para el habitante como para
el visitante del lugar.

Ahora bien, de inicio no debemos pasar por alto la caracterizacion del sitio, la
definicidn que esta centenaria via nos ofrece de forma singular: por un lado, hay
quienes la reconocen y enuncian como la calzada de Guadalupe, y por el otro, quienes
la domicilian como la avenida Benito Judrez. Esta doble acepcion resulta de una
primera evidencia de como confluyen en ese espacio dos significaciones: una, la
que refuerza el origen procesional y religioso; y dos, la que le otorga un cardcter
historicista (liberal y modernista) al lugar.
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Al respecto para comenzar a explorar esas significaciones, pasamos a tipificar
al usuario permanente del sitio, al usuario temporal y al usuario ocasional. Asi
tenemos la siguiente clasificacion:

1. Usuarios permanentes: Vecinos de los barrios de San Sebastidn, San Miguclito y San Juan de G uadalupc
Empleados (Centro de Salud, Cruz Roja, Centro de las Artes y colegios)
Religiosos
Milicares
2. Usuarios tcmporalcs: Ficles y peregrinos (catdlicos)
Escudiantes
Comerciantes (semifijos y ambulantes)
Enfermos
Automovilistas
Ciclistas
3. Usuarios ocasionales: Turistas
Enfermos

Charros

En razén de esta clasificacion, y considerando el niimero y la frecuencia de parti-
cipacién, hemos hecho una discriminacion de usuarios a observar y analizar. Por
cllo, nos avocaremos a trabajar sobre ¢l papel de aquellos que identificamos como
los que mayor cantidad de elementos de andlisis nos ofrecen por su relacion con la
avenida o calzada; para el caso, nos ocuparemos de los vecinos de los barrios, los
peregrinos, los estudiantes y los turistas.

En primer lugar, los vecinos de los tres barrios (antiguos pueblos de indios en
la Nueva Espafa), quienes en cantidad representan el mayor niumero de personas
que se relacionan con nuestro lugar de estudio, por ende, son los que nos aportan
una mayor cantidad de testimonios directos sobre su relacién, experiencia y ex-
pectativas de su coexistencia con la calzada de Guadalupe o avenida Judrez. Son
estos vecinos, quienes manifiestan una mayor identificacion y arraigo con el lugar,
asimismo, entre ellos hemos encontrado relatos de experiencias, que traducidos
en su contenido aportan no sélo historias de vida sino también elementos para
identificar permanencias y cambios en la conformacidn y caracterizaciéon urbana

del lugar.
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FOTOGRAFIA 2

Santuario de Guadalupe, siglo x1x. W. H. Jackson, Library of Congtess,
Prints and Photographs Division

En ese sentido, los relatos de los vecinos nos remontan incluso a los primeros
afios del siglo XX, y nos destacan, con cierta nostalgia y afioranza, la ausencia del
automdvil como personaje importante del entorno. Para el caso, debemos acotar
que son los vecinos préximos a la denominada como Caja del Agua o Conservera,
quienes manifiestan una mayor antigtiedad de su vivir en el sitio, es decir, en el
tramo de la calzada o avenida que se encuentra entre las calles del general Miguel
Barragan hacia el norte y de Fernando Rosas hacia el sur podemos ubicar a las
familias m4s antiguas del lugar, segtin su testimonio. Estas familias y otras mds
comentan la necesidad y lo rutinario que resultaba, en los primeros anos del pasado
siglo, el recorrer la calle peatonalmente y no como parte de un paseo ni por ocio,
sino para conseguir el agua que llevarian a sus casas y que obtenian no sélo de la
Conservera sino también de la Conchita, dos de los depdsitos o cajas de agua que
se habian construido hacia la primera mitad del siglo x1x y que recibian el afluente
a través de un acueducto que provenia de la presa ubicada en la cafiada del Lobo.
Todavia hay quien recuerda a sus abuelos acarreando agua o, incluso, a quienes por
algunas monedas les facilitaban el recorrido hasta sus viviendas llevando sobre sus

hombros los pesados baldes.
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FOTOGRAFIA 3

La Conservera, siglo x1x. W. H. Jackson Library of Congress, Prints and Photographs Division

En referencia al pasado reciente, hay quienes comentan la transformacion positiva
que se ha visto en la calzada a partir, primero, del cierre de la antigua Penitenciaria
del Estado y, en segundo la construccion y rehabilitacién de ese espacio para instalar
el Centro de las Artes Centenario de San Luis Potosi.? Esta transformacién, afirman
los vecinos mds cercanos a la antigua prisién porfirista (sobre todo los del barrio de
San Juan de Guadalupe), modific el ambiente que para ellos resultd por muchos
afios incémodo y, que segun sus dichos, siempre los mantuvo preocupados por la
posibilidad de violencia en la cdrcel y aun cuando supieran de la presencia del cuartel
militar y las propias caracteristicas de fortaleza, del edificio carcelario. Hoy en dia,
en lugar de ser un sitio de repulsion social, la antigua Penitenciaria del Estado se ha
convertido en un atractivo de la zona y al que acuden incluso, regularmente para
presenciar algunas de las actividades artisticas que se alli se llevan a cabo. En el mismo
sentido, podrfamos advertir la repercusion positiva de esta intervencion arquitectonica
en el 4mbito de la conservacion patrimonial del espacio urbano y arquitecténico de la
calzada en su conjunto, impulsando la puesta en valor de las diversas construcciones
que conforman el entorno inmediato de la antigua penitenciaria, lo mismo del tipo
civil hasta las edificadas para la funcién militar y desde luego la religiosa.’

2 Laantigua Penitenciarfa del Estado de San Luis Potosf fue inaugurada en el ano de 1890, atn sin concluir en su
totalidady cerrada parasuuso original en claiio de 1999. Después de diversas obras de construccion, restauracion
y rccic[ajc arquitccténicos, el Centro de las Artes Centenario de San Luis Potosi abrié sus pucrtas en la antigua
circel porosinaenclaio de 2008, después delainauguracionrealizada por el ciudadano presidente delos Estados
Unidos Mexicanos.

3 Al respecto, cabe comentar que estamos trabajando sobre una vision ampliada del patrimonio u rbano-arqu i-
tecténico, la cual no se limita al aspecto conservacionista, sino que intenta identificarse con quienes afirman
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FOTOGRAFIA 4

La Caja del Agua, 2006. R. Moreno Carlos

Por otra parte el grupo de los ficles y peregrinos catdlicos, que si bien en nimero
concurren al lugar en mayor cantidad y frecuencia los primeros dias de diciembre
de cada afio, no dejan de estar presentes todos y cada uno de los dias de resto del
afio. Entre ellos, destacan los que con gran convencimiento nos hablan de sus ac-
tos de fe, y quienes en sus propias palabras “agradecen las bendiciones y milagros
recibidos por la guadalupana”. Otros, nos relatan sobre su costumbre de asistir a
los servicios religiosos, sobre todo en fin de semana y, desde luego, la importancia
de acudir a los festejos y ceremonias del 12 de diciembre.

Sobre este grupo, no omitimos comentar que en nuestros ENCUENLIOs con estos
usuarios de la calzada, comentamos sobre algunas de las actividades que como
actos de fe ellos llevan a cabo, los unos cada afio, y otros ocasionalmente. Sobre el
tema, la reflexion que aparece es la de que la fe, convertida en necesidad o gratitud,
los fortalece para cumplir con sus promesas a la Virgen de Guadalupe; y entre sus
actos describen: su andar de rodillas sobre la acera central de la calzada, su caminar
llevando en hombros a algun familiar anciano o enfermo y el llevar caminando a
sus hijos para que conozcan y tengan fe en la Virgen.

que el patrimonio, ademds de su signiﬁcado y valoracion, es un producto y que son los podcrcs publicos quicnes
determinan esencialmente los lugarcs patrimonia]cs, Asimismo, que el patrimonio es un producto que se con-
sume. Por ende, la transformacion de los centros de las ciudades en zonas patrimonialcs supone una articulacion
entre la produccién delu garesy la revalorizacion de un pasado urbano ¥, al mismo tiempo, la produccién deuna
identidad urbana ligada principalmente a una antigua centralidad.
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Asimismo, y si bien de una forma distinta a lo manifestado por los vecinos,
también estos usuarios reconocen en el creciente aumento del trafico vehicular una
caracteristica que ha cambiado su tradicién, no tanto por su contacto cotidiano con
el ruido o la contaminacidn, sino por los riesgos que en ocasiones han representado
los cruces que existen entre los arroyos vehiculares y peatonales que se dan alo largo
de la calzada y que han hecho necesaria la implementacién de operativos para los
dias de la festividad guadalupana decembrina y que, segtin los vecinos de los tres
barrios, resultan un trastorno en su cotidianidad al complicar los recorridos para
salir y regresar a sus hogares, asi como para movilizarse en la zona.

Los estudiantes son un grupo que en las ultimas dos décadas han crecido en
nimero y relacién con el espacio de la calzada y avenida, y si bien resulta una
dificultad simplificar su clasificacién por las diferencias de nivel educativo, este
obstaculo disminuye cuando nos concentramos en quienes realizan alguna acti-
vidad directa en los espacios del entorno que observamos, es decir, aquellos para
quienes la calzada o avenida representa algo ms que la via de acceso a sus colegios y
escuelas. Asi tenemos que para ellos, sobre todo alumnos de nivel medio, este sitio
les ofrece una oportunidad y espacio para socializar con sus amigos y compaiieros,
incluso, lo consideran un lugar ideal para flirtear y conseguir pareja.

En este grupo una vez mas aparece el tema del vehiculo, y concretamente como
un elemento que si bien reconocen como necesario también califican de incémodo,
por suruido y contaminacién. Para ellos, la calzada es un espacio bonito y agradable
para caminar, ya que en sus recorridos, casi diarios , pueden encontrar lo mismo
una tienda de chocolates Costanzo,* que gorditas, tacos, refrescos, miches® y hasta
una biblioteca publica para hacer sus tareas. Asimismo, son quienes més nos refie-
ren el cambio que ha representado para la zona algunas obras de embellecimiento
urbano y restauracion de edificios, destacando la iluminacién de la Caja del Agua
(la Conservera) y el Centro de las Artes, en la antigua penitenciarfa.

La vitalidad urbana que se aprecia en la calzada, sobre todo por las mananasy
tardes, obedece en gran parte a la presencia de los estudiantes de nivel secundaria
y bachiller, quienes hacen uso continuo tanto del andador principal como de los
espacios de estar, que se ubican en el jardin Colén y en el atrio del santuario de
Guadalupe. Resulta por lo mismo interesante el hecho de que después de que
concluyen las actividades académicas los otrora bulliciosos lugares se vuelven en
sitios apacibles y contemplativos.

4 Marca de produccion local que refiere dulees y chocolates elaborados originalmente de forma artesanal.
5> Bebida preparadaa partir de una mezcla de cerveza, salsa picante, salsa de soya, condimentos y limon.
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FOTOGRAFIAS

Penitenciaria de San Luis Potosi, siglo X1X, AHESLP

El turista, sobre el que debemos aclarar que no lo analizamos por su nimero sino
por la relacién y experiencia de contacto con el lugar, representa un usuario que
en los tltimos afos ha ido incrementando su presencia en la calzada y avenida. Esa
presencia se ha dirigido sobre todo a conocer y visitar tres lugares: el santuario, la
Caja del Aguay el Centro de las Artes; incluso hay quienes también nos relatan
su visita al reloj del jardin Colén.

Llama la atencién que estos visitantes, a diferencia de los vecinos y estudian-
tes, y coincidiendo quizd con los ficles y peregrinos, no le otorgan una referencia
importante a la presencia del vehiculo como un elemento incémodo, y si por el
contrario algunos nos citan y destacan las cualidades de ambiente del sitio, tales
como la amplitud del andador peatonal, los espacios ajardinados y arbolados, y la
belleza y antigiiedad de los edificios que flanquean y rematan a esta via

Lo que hemos encontrado hasta este punto es que la calzada de Guadalupe o
avenida Benito Judrez, a través de sus usuarios frecuentes u ocasionales, da cuenta
de una relacion con distintos tipos de experiencias de vida, actividad y referentes,
pero con una identificacidn que se enmarca lo mismo en la tradicion que en el gusto
o en el placer, e incluso, evidencia la incomodidad con algunos de los elementos
que la modernidad y la transformacion histérica del sitio han traido: los vehiculos
y el comercio informal.

316

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

La calzada de Guadalupe o avenida Benito Judrez « Ramén Moreno Carlos



BIBLIOGRAFIA

ANDRADE BUTZONITCH, M. (2009). “Poder, patrimonio y democracias”. Andamios,
6(12), pp. 11-40.

ALTHABE, G. (1984). “La etnologfa urbana: Tendencias actuales”. Terrain. Carnets du
Patrimoine Ethnologique, 3:3-4.

(2006). “Hacia una antropologfa del presente”. Cuadernos de Antropologia
Social, 23:13-34.

BAUMAN, Z. (2003). “De peregrino a turista: Una breve historia de la identidad”. En:
S. Hall y P. Du Gay (eds.). Cuestiones de identidad. Buenos Aires: Amorrortu,
pp- 40-68.

GARciA CANCLINY, N. (1987). Politicas culturales en América Latina. México: Grijalbo.

Garcia Canclini, N. (1993). “Los usos sociales del patrimonio cultural”. En: E. Flores-
cano, El patrimonio cultural de México. México: FCE.

(1994). “:Quiénes usan el patrimonio? Politicas culturales y participacion
social”. En: Memorias del simposio Patrimonio y Politica Cultural para el Siglo
xxI. México: INAH.

HANNERZ, U. (1986). Exploracién de la ciudad. Hacia una antropologia urbana. México:
FCE.

LACARRIEU, M. (2007). “Una antropologfa de las ciudades y la ciudad de los antropé-
logos™. Revista Nueva Antropologia, mayo, xx(67):13-39.

Lima, M.,y R.Rego (2010). “La antropologiay el patrimonio cultural en Brasil”. Revisza
Colombiana de Antropologia, 46(1), enero-junio:133-155.

MoRrENoO Catlos, R. (2008). “El porfiriato en San Luis Potosi: Ciudad real-ciudad ima-
ginaria”. En: D. Losada (coord.). Espacio piiblico, patrimonio e identidad(es) en
América Latina. Puebla: Benemérita Universidad Auténoma de Puebla.

PaLACIOS, J.,y]. Rico (2010). “Recursos culturales y objetos contra-patrimoniales: Apun-
tes exploratorios sobre las posibilidades de una antropologfa critica del patrimonio
a partir de la reflexion sobre una préictica religiosa transnacional”. En: Sphera
Piiblica. Murcia: Universidad Catdlica de San Antonio de Murcia, pp. 373-394.

PrATs, L. (2006). “La mercantilizacion del patrimonio: Entre la economia turistica y las
representaciones identitarias”. PH. Boletin del Instituto Andaluz del Patrimonio
Histdrico, 58. Sevilla: Junta de Andalucfa.

TeLLO, S. (2002). En torno al patrimonio y la interdisciplinariedad. Lima: Universidad
de San Martin de Porres.

-
317
Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

La calzada de Guadﬂ]upc oavenida Benito Judrez « Ramon Moreno Carlos



RODRIGUEZ, P.(2008). “El centro histérico: Del concepto ala accién integral”. Centro-h,
Revista de la OLACCH, 1, agosto: 51-64.

VaNDER HAMMEN, M. C.; T. Lulle y C. Palacio (2009). “La construccién del patrimonio
como lugar: Un estudio de caso en Bogotd”. Antipoda, 8, enero-junio, pp. 61-85.

318

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

La calzada de Guadﬂ]upc oavenida Benito Judrez « Ramon Moreno Carlos






= MARIA BENCIOLINI

Perig Pitrou, Marfa del Carmen Valverde Valdés y Johannes Neurath
(coordinadores).

La nocién de vida en Mesoamérica.

México: Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM / Centro de
Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 2011.

¢Qué es la vida? Aunque todos sabriamos reconocer la vida y lo vivo en
nuestro entorno, resultarfa dificil dar una respuesta clara y univoca a
esta pregunta. El Diccionario de la Real Academia espaola ofrece veinte
distintas definiciones para la palabra “vida”.

Esaestadificultad de definicién que hace referencia el titulo del libro
La nocidn de vida en Mesoamérica, que a través de sus 326 paginasy 11
capitulos acompana al lector en un recorrido a través de una multitud
de conocimientos, reflexiones, ideas, practicas cotidianas y rituales que
permiten al lector acercarse a “lavida”, asi como es concebida y conocida
por distintos pueblos indigenas mexicanos.

La nocién de vida, eje rector de todas las contribuciones, es abor-
dada tomando en cuenta por un lado las ideas sobre “lo vivo”, es decir
el conjunto de los seres dotados de vida, y por el otro como “principio
vital” aquello que anima a los seres y esta en el origen de su existencia
como seres vivos. El drea de estudio abarcada en los distintos capitu-
los es amplia y comprende desde los huicholes, el més septentrional de los
grupos mencionados, hasta los tojolabales. En este largo viaje, el lector
descubre cudn diversas y elaboradas pueden ser las nociones de vida de los
distintos grupos, las estrategias que se emplean para establecer, reconocer
cidentificar la vida y lo vivo en los entornos indigenas, y la existencia de
diferentes grados de vitalidad en el sistema de los seres de algunos grupos.

En su introduccién Pitrou subraya la importancia de llevar a
cabo un estudio riguroso en torno a la nocién de vida de los pueblos

I Posgrado del Instituto de Investigaciones Antropolégicas, UNAM.

320

Revista de EI Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 11, nimero 5 « encro-junio 2013 « El Colegio de San Luis



mesoamericanos, y el vacio que existe en este sentido en la produccion
antropolégica actual. Por otro lado, el autor muestra la dificultad de
una “captura conceptual” (9) de los fenémenos vitales, que son siempre
procesos, transiciones y transformaciones pero nunca “cosas”. Por esta
razon los capitulos del libro abordan este fenémeno desde metodologfas
y perspectivas tedricas distintas: las categorfas lingtifsticas, la eficacia ri-
tual, la construccion de la persona, los lazos comunitarios y las relaciones
entre humanos y no humanos son otros tantos temas abordados por los
autores de las contribuciones que conforman el libro.

En el primer capitulo, llamado “Qty:lites, flores y fieras, categorfas
mesoamericanas de lo vivo”, Alejandro de Avila lleva a cabo un anélisis
lingiiistico del mixteco, en el que llega a demostrar que en este idiomayen
otros emparentados con ¢ existen tres categorias léxicas que se emplean
para clasificar a los seres vivos con los que se relacionan los humanos:
las “flores”, que son aquel conjunto de plantas especialmente reconoci-
das y destinadas a un uso ritual, los “quelites” que abarcan aquellas
plantas cuya domesticacién y cultivo se relaciona estrictamente con
el trabajo en la milpa y por tltimo las “fieras”, un grupo de especies
animales silvestres prototipicas de los animales peligrosos y asociados
metonimicamente con el jaguar.

Otro capitulo de enfoque lingiistico es “Lo animado ylo inanimado
entre los purépecha de Michoacdn”, en donde Claudine Chamoreau y
Arturo Argueta analizan las reglas sintdcticas y gramaticales empleadas
por este grupo para definir y describir los diferentes niveles de animacion
de los seres que pueblan el mundo. Los dos autores argumentan que si
por un lado los purépecha consideran que todo lo que se encuentraenla
tierra estd vivo, incluyendo a las rocas y las montanas, por el otro existen
diferentes niveles de vitalidad. De esta manera, se descubre que humanos,
animales y plantas son todos, a distintos niveles, seres animados y que
los criterios lingiiisticos empleados no solamente indican los niveles de
animacidad de los seres, sino que también marcan la individualizacién
de los mismos.

En el tercer capitulo, llamado “El papel de aquel que hace vivir en las
practicas sacrificiales de la sierra mixe de Oaxaca”, Perig Pitrou analiza
de qué manera, a través de las actividades rituales, los mixes permiten
la intervencién en el mundo de “aquel que hace vivir”, entendido como
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alguien que estd en el principio de todas las cosas y que pone en marcha
los fendmenos vitales de todos los seres.

Marie Noelle Chamoux, en “Persona, animacidad, fuerza”, lleva a
cabo un anlisis en dos niveles: por un lado propone una comparaciéon
lingiiistica entre el nahuatl clasico y el contemporaneo mostrando cémo
en ambos idiomas se indica la animacidad de algunos seres a través de
categorfas gramaticales; por otro lado, a partir del registro etnogréfico
de grupos nahuas del estado de Puebla, la autora muestra cudles son los
distintos componentes de la persona, subrayando la importancia de la
“fuerza”, que es lo que hace trabajar a los humanos, y también los vuelve
mas sabios. La cantidad de “fuerza” puede fluctuar en el transcurso de la
vida de un individuo, dependiendo de la edad y de factores externos, sin
embargo, es algo que nuncalos abandona, pues esto significaria la muerte.

También Catherine Good, en “Una teorfa ndhuatl del trabajo y la
fuerza: sus implicaciones para el concepto de la persona y la nocién de
vida” retoma el concepto nahua de “fuerza” y lo liga al de trabajo. El
trabajo (fequitl) es un concepto complejo que abarca mucho més de la
simple produccién manual y comprende también, entre otras cosas, las
actividades rituales, los rezos y las danzas. Segtin los nahuas, la persona
se define a partir del trabajo que realiza, pero éste y los beneficios que
produce deben ser socializados y deben circular entre otros miembros de
la comunidad. Junto con el trabajo, también circula la fuerza (chicabua-
liztli), pensada como un tipo de energia vital que circula en las personas.

A través de tres ejemplos etnograficos, Good muestra que la circula-
cién de fuerzay trabajo resulta fundamental en toda la vida de los nahuas
y de quienes los rodean, pues el trabajo es lo que permite la relacion entre
dos individuos en el matrimonio, entre el individuo y la comunidad y
entre los humanos y los dioses. Sin la circulacién del trabajo, serfa im-
posible para una persona definirse a sf misma y ubicarse en el contexto
de las relaciones con sus consimiles y con las divinidades.

Danicle Dehouve, por su lado, en “La concepcién politico religiosa de
la viday de la muerte. El caso tlapaneco” muestra cémo, para el grupo
indigena mencionado, las autoridades comunitarias tienen una influencia
profunda sobre la vida de las personas, y esto no solamente por las
responsabilidades rituales que conllevan los cargos, sino también por
el estado de salud de los cargueros. El comisario es considerado como
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la cabeza del pueblo/cuerpo, por tal razén su salud fisica, sus posibles
enfermedades o su muerte tienen consecuencias nefastas sobre todos los
miembros de la comunidad.

El capitulo de Johannes Neurath llamado “Vecinos, gente y ancestros:
ambivalencias de los conceptos de vida y persona entre los huicholes” est4
dedicado al anlisis de tres distintos conceptos: el de #éywari (mestizo),
téwi (gente) y tewdri (antepasado). A través del andlisis de distintas préc-
ticas rituales, el autor demuestra que la aparente confusién en que los
mismos indigenas incurren en el empleo de los términos mencionados,
es en realidad un aspecto constitutivo de la persona y de sus relaciones
en el mundo huichol.

El concepto de persona y sus conexiones con el entorno es un tema
abordado también por Carlos Lenkersdorf en “El concepto de la vida
desde la perspectiva tojolabal”. Segtin el autor del capitulo, para los
tojolabales las personas, y los seres vivientes en general, no pueden ser
concebidas como individuos, sino a partir de un “nosotros” que involu-
craala familia, la comunidad y, en un espectro mas amplio, a todos los
seres vivientes del entorno. Por esta razén, la vida no se concibe como
un conjunto de individuos sino de relaciones.

El trabajo de Martha Ilia Néjera no habla de la conformacién de la
persona, ni de generacion de la vida, sino precisamente de la dificultad
de generar. En “La esterilidad masculina entre los mayas: de la realidad
al imaginario” la autora analiza una condicién considerada nefasta por
los mayas y muestra cémo este grupo establece analogias y conexiones
entre los procesos fisioldgicos de los humanos y los de la naturaleza para
tratar de explicar, controlar y contrastar las situaciones nefastas que les
pueden ocurrir a los primeros.

David Lorente, en “Tempestades de vida y de muerte entre los nahuas”,
se basa en su trabajo de campo en la sierra de Texcoco para mostrar como,
para los habitantes de la zona mencionada, al hablar de vida se debe
tomar en cuenta al cosmos en su totalidad, a sus distintos habitantes y
alos flujos de “esencias”, de vida y de lluvia que circulan sin parar entre
diferentes niveles. El autor demuestra la importancia de la circulacion
del agua como principio de fecundidad, sin embargo, no es sin esfuerzo
que los humanos pueden obtenerla de los ahuagques, “espiritus” acudticos
hijos del cerro Tlaloc: ellos donan el agua para las milpas pero exigen ser
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recompensados con ofrendas, y en ocasiones roban “esencias” terrenas a
través del granizo y del rayo. En un contexto como este, siempre poten-
cialmente en desequilibrio, es indispensable la figura del granicero, mitad
hombre y mitad abuaque, Gnico capaz de mediar entre los dos mundos,
de impedir la predacion, de hacer que lalluvia caiga en cantidad suficiente
evitando las tempestades dafiinas y los robos de esencias.

Como se pudo observar en esta breve resefia, alo largo del texto se pre-
sentan una gran variedad de temas y de enfoques, hecho probablemente
previsible, considerando la amplitud de una cuestiéon como “la nocién de
vida”. A mi parecer, esta variedad de cuestiones y de perspectivas tedricas
es a la vez la fuerza y la debilidad del libro. Por un lado, al terminar la
lectura resulta evidente la dificultad de establecer un criterio o unalégica
comun a todos los pueblos mencionados para poder establecer cual es
“la nocién de vida en Mesoamérica”. Por otra parte, hay que mencionar
que al investigar un tema tan escurridizo, los autores de los capitulos
se han visto obligados a adentrarse profundamente en las categorias
indigenas y en sus propias logicas para poder aprehender las nociones
de vida propias de cada grupo. Es solamente a través de una etnografia
precisa y atenta a los particulares, y gracias a un analisis riguroso, que
cada uno de los autores ha logrado dar cuenta de la complejidad y de la
coherencia interna de las ideas que cada grupo indigena tiene en torno a
lo vivo y alos principios vitales que rigen el mundo y quienes lo habitan.

No obstante sus dificultades, este texto puede abrir camino para
una veta de investigacion, comparativa ¢ interdisciplinaria, que permita
investigar y abordar seriamente un tema tan importante, escurridizo,
fascinante.
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* ARTURO GUTIERREZ DEL ANGEL!

Angel Aedo.

La dimension mds oscura de la existencia.

Indagaciones en torno al kieri de los huicholes.

México: Universidad Nacional Auténoma de México /
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 2011.

Ellibro que Angel Aedo publica en esta ocasién deviene de una primera
propuesta denominada La regidn mds oscura del universo..., la cual cons-
tituy6 en s{ misma un trabajo fenomenal. No obstante, en esta ocasion
veo con agrado que el autor ha modificado, ampliado y profundizado en
varios puntos que en aquella ocasion habia dejado sueltos. La obra actual
consta de 303 pdginas, contiene un capitulado con indice, introduccién,
siete capitulos y bibliografia.

Por ser el kieri un tema casi tabu, investigar sobre sus propiedades
no es facil. Por experiencia sé que a los huicholes o wixaritari no les
gusta hablar de ello. Al preguntar cualquier cosa relacionada con esta
planta inmediatamente te miran atemorizados y sus rostros cambian.
Su pura mencién es motivo de sospecha y silencio. En este sentido, el
autor comenta: “La nocién de kzeri alberga en su interior una densa carga
simbdlica que el etndgrafo no tarda en reconocer. La dificultad de hablar
sobre el tema es evidente; todo parece indicar [...] que el £ieri no existe, o
alo sumo carece de importancia [...] Sin embargo, bajo la quietud de la
nocheyen lasoledad, parece aflorar un discurso més secreto en donde el
kieri, la muerte y los hewiixi forman el contenido de otros relatos” (57).

Destacar las cualidades, tanto bioldgicas como miticas, y las relaciones
que la misteriosa entidad kieri presenta en la cosmovisién del pueblo
wixaritari es un reto que Angcl Aedo supo capoteary con creces. El mo-
tivo de esta planta se convierte para el autor en una interrogante metodo-
légica que capitulo tras capitulo desarma en partes para posteriormente

I Programa de Estudios Antropolégicos. El Colegio de San Luis.
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reintegrarlas en un modelo antropoldgico. Por ello cada capitulo es en s
una tesis, y en su conjunto se crea esta magnifica obra. En este sentido,
el autor comenta: “Con el propésito de evitar la descontextualizacion
de los elementos aislados y abstractos de su discurso ideoldgico, procu-
raremos siempre comprender al kieri dentro del conjunto de relaciones
que le son propias, pues cada figura mitica remite a otra, cuyo signifi-
cado depende asimismo de las otras significaciones. De esta manera un
intrincado juego de metéforas se descubre junto al kieri, entidad que,
en tanto figura radical de la medianoche, la muerte, la riqueza, el deseo
y lalocura se proyecta dentro de un dindmico y permeable conjunto de
correspondencias que conforman un vasto agrupamiento de simbolos”
(58). A lo largo de la obra, veremos actuar, mediante el capitulado, el
desplegado de estos simbolos multifactoriales propios del 4ieri.

Ahora bien, con un lenguaje fluido el autor sabe transmitir al lector
aquellas propiedades del 4ieri. En la division mds oscura de la existen-
cia 0, como en un principio Aedo preferia llamar su obra, en la region
mas oscura del universo, el autor ubica a la planta. Como se cit arriba,
es el inframundo y la coleccidon de deidades teldricas que ahi habitan
la comparsa del kieri. Es un punto de anclaje, nos dice el autor, de las
cavilaciones cosmogénicas de los wixaritari.

En la antropologia llevada a cabo sobre este grupo no es un secreto
(pero quizds un secreto erréneo) que el kieri aparezca coligado a una
planta psicotrdpica que crece en los barrancos de casi toda la sierra del
Nayar: la datura. Lo que resulta una innovacién en el libro de Aedo
es que en realidad no se trata ni de un sélo kiers ni de una sola planta;
por el contrario, y esto me parece una aportacion del trabajo, puede ser
una planta que se desdobla en conjuntos de plantas que fundan una red
de presencias que fracturan su propia unidad para generar un juego de
campos semdnticos asociados en primera instancia al inframundo o,
dependiendo desde donde se enfoque, a los inframundos, virtud que,
a propésito, le da nombre a este libro. Es ahi en donde se debe ubicar a
la planta, pero, no hay que confundir, el inframundo y lo negativo no
van de la mano. Mas bien, las propiedades de esta relacién revelan un
dinamismo acaso propio de las cavilaciones cosmogénicas mas elevadas.

Trabajos anteriores al de Angel Aedo habian hecho referencias a las
propiedades del kzeri. Sin embargo, ninguno demostrd, como si lo hace
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Acdo, que el kieri se constituye como un complejo de asociaciones que
genera un campo de significaciones que “orientan, definen y actualizan”
al imbricado juego de reglas que posibilita las diferentes representaciones
y relaciones aparecidas que, en tltima instancia, se estructuran y le dan
forma al dinamismo del campo social.

El autor no sdlo se conforma con desanudar aquellas maranas estruc-
turales de un secreto cultural, el cual reposa acaso en aquella cosmogonia
propia de los sistemas de representaciones, sino que se adentra a relacio-
nar conjuntos de significados en una cadena de posibilidades, es decir,
identifica al kieri con las cualidades que los huicholes le atribuyen, por
un lado, lainsania, la lujuria, el desenfreno, lo desmedido, es decir, todos
aquellos apetitos lubricos; pero por otro lado también tiene atributos
magicos que benefician a los demandantes: ofrece las virtudes de la
musica, los favores de la buena cosecha, los secretos del ser un “chaman”
respetado y poderoso.

El autor argumenta con base en sus investigaciones que, a diferenciade
lo que otros investigadores han asegurado, el k77 no es exclusivamente
negativo, sino que las vertientes semdnticas le atribuyen la posibilidad de
ser una entidad con potestades positivas. Pero, las stplicas de aquellos
que se quieren comprometer con la poderosa planta, slo serdn atendidas
si el demandante compromete su voluntad a los influjos del £7er: la planta
cumple cuando uno cumpla con ella. Pide sacrificios, autosacrificios y
renuncias. Por algo es también una de las eternidades del abundante
panteén huichol: toda deidad se regocija con los intercambios que los
humanosle ofrecen. Toda deidad quiere intercambiar algo con los huma-
nos algo de lo que ellos carecen pero que los humanos tienen, y viceversa.
De ahi que habria que preguntarse qué es paralos wixaritari una deidad.
Como respuesta tentativa diria que es la posibilidad de generar la alianza
a través del intercambio.

Ahora bien, me parece que la mejor forma para comprender la mul-
tiplicidad de funciones que el kieri recrea, relaciona y sintetiza va mas
alld de las fronteras del significado huichol. Esta hipétesis inserta en el
texto, demanda a las fuentes histdricas algtin indicio que demuestre la
trascendencia del kieri en el tiempo. Lo hace Aedo y por ello trastoca
la propia sociedad estudiada, integrandose en un mosaico més vasto: el
de las culturas prehispénicas. El autor ausculta con atencién en diferentes
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cddices que evidencian la existencia de una conexién velada entre el
kieri y ciertas representaciones de lagartijas, serpientes y venados que
los antiguos mexicas adoraban también.

De esta manera, el kieri, como entidad cognoscible, participa en el
concierto de deidades que podriamos considerar como “de larguisima
duracién”, adscrita a un principio inmanente a todo sistema: el de la
transformacion. En efecto, el kieri encuentra eco en aquella lucifera figura
mitoldgica de los mexicas denominada Tezcatlipoca, y complementada
con la relacién que guardaba con Quetzalcoatl.

Pero el autor no se conforma con s6lo esto. Aedo pone al descubierto
cémo estas entidades nahuas se confrontaban en una mitica epope-
ya césmica, tal como en el presente etnogréfico lo hacen el kieri'y el cacto
sagrado denominado peyote (hikuli). Comenta el autor: “Asi, por ¢jem-
plo, para dilucidar las relaciones entre el kieri 'y el hikuli ha sido preciso
remontarse a la figura mitica de Kauyumari, mediador por excelencia.
Cuyo campo de accién sintetiza las funciones de los Hermanos Astrales,
mito que subyace el dualismo del universo y del cual la lucha entre kieri
y el hikuri constituyen una variante nitida” (168). De esta reyerta se
desprenden consecuencias significativas de asociaciones y transgresiones
que, al final, descansan en un complejo ritual percibido segun el ciclo
ceremonial huichol.

Llegar alas conclusiones como las sefialadas y evidenciar los descubri-
mientos que Angel Aedo plasma en el libro sobre el complejo kieri han
implicado para el autor, se nota, importantes estancias de investigacion
en diferentes comunidades huicholas, lo cual se proyecta tras los sélidos
argumentos abrevados de sus propias etnografias. El libro es un libro
propiamente de etnologia que tiene en su base una etnografia puntal y
de largo aliento.

Por otro lado, la bibliografia citada a lo largo del trabajo es de primer
orden. El autor maneja desde fuentes histéricas, pasando por etnografias
clésicas hasta investigaciones recientes, mediante las cuales va tejiendo
una red analitica alrededor del complejo £ieri.

Es necesario sefialar que Aedo no olvida lo delicado que es un tes-
timonio como el que presenta, sobre todo cuando se trata de un tema
como el que ha engendrado aqui, ofreciendo en el libro un testimonio
que me parece respetuoso y fidedigno al pensamiento de los propios
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huicholes, virtud nada desdenable para alguien que pretende hacer una
antropologfa con base en la etnografia.

Por los motivos expuestos, recomiendo a los lectores “La dimen-
sién més oscura de la existencia. Indagaciones en torno al kieri de los
huicholes™. Es una obra atrevida, con muchos afios de trabajo, con un
conocimiento profundo sobre el temay con un lenguaje fluido y elegante
que invita a su lectura.
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* ARTURO GUTIERREZ DEL ANGEL!

Paul Liffman. 2012

La territorialidad wixarika y el espacio nacional.
Reivindicacion indigena en el occidente de México.

Zamora: El Colegio de Michoacan / Centro de Investigaciones
y Estudios Superiores en Antropologia Social, 2012.

Si se me permite el parangén, el libro que nos convoca es equivalente a
un Alef borgiano de la antropologia; aparece en un momento y espacio
precisos para dejar ver hechos que se nos escapan: por un lado el despojo
histérico de las tierras huicholas y por otro la lucha que este pueblo ha
mantenido durante siglos para no ser exterminado. En este Alef liffma-
niano puedes entender un variopinto de temas que son abrazados por
la pluma 4gil del autor; temas que aparentemente se encuentran lejanos
pero que Liffman capitaliza mediante un conocimiento etnogréfico
dimensional del pueblo wixaritari: la ritualidad y la propiedad privada,
la mitologia y el lenguaje, el parentesco y las luchas de clase..., etcétera.
No obstante, el tema central irradia de un punto: el territorio wixaritari.
El territorio por el que las culturas se devanan en espirales de alianzas
y guerras, de matrimonios o rupturas. Pero Liffman deja en claro que
el territorio no es lo que todos consideramos que es, es mucho més. Es
pero no solo es la tierra en que una cultura habita; es pero no sélo es el
terreno en donde se edifican las casas, los ranchos, los templos. Es también
un conjunto de lugares socialmente producidos que los actores recorren,
imprimiéndoles un dinamismo que me gustarfa llamar “eldstico”. Ductil
porque su naturaleza se contrae o dilata por la construccién en discurso
de nuevos o viejos lugares. Por ello, al autor le interesa descollar en los
significados cambiantes, nunca estaticos, en relacién con el paisaje.

A lo largo de las 343 piginas, siete capitulos, una bibliografia y dos
apéndices que constituyen el cuerpo de La territorialidad wixarika y

I El Colegio de San Luis.
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el espacio nacional, Liffman vuelve presente el conocimiento que los
huicholes tienen de su territorio en el contexto del ritual, de la violencia,
del Estado y de los discursos globalizantes sobre la indigenidad. Por ello,
el libro muestra cémo las demandas indigenas se remontan aun hasta
las précticas tributarias precoloniales y las relaciones sacrificiales con
los propietarios sobrenaturales del entorno natural, lo que ayuda a este
pucblo a construir demandas dirigidas al Estado mexicano. Reclaman
ser ciudadanos, pero ciudadanos wixaritari.

Uno de los mayores logros de este libro es una pregunta nunca for-
mulada pero que lentamente se impone entre lineas a la conciencia del
lector (otro acercamiento al Alef): “;qué hace la antropologfa parcelando
conocimientos que por sus caracteristicas son integrales?, o bien ;se puede
estudiar el ritual sin conocer las leyes que gobiernan la propiedad de la
tierra, el parentesco u otras formas? La respuesta es no, y la negacién
admite sin duda la dimensi6n integral y humanista del libro. Indica
que si bien el tema del libro es la territorialidad, uno de sus constructos
es tedrico, pero también ético, al aceptar que “la base cultural para las
demandas territoriales era lo que la gente que yo queria estudiar deseaba
que investigara...”. Puede, y repito, ¢hacerse una antropologia sin las per-
sonas con las que uno trabaja? Stavenhagen hace poco dimensioné esto
a propdsito del problema minero en Wirikuta y decia: “La antropologia
debe reformularse y pensarse distinto, en que los estudios consideren ¢
incluyan a las personas como tales, sus problematicas y entonces esta-
rfamos ante un humanismo que se nutre de su propia agentividad”. Asi,
de esta pregunta no formulada el autor hila magistralmente aquellos
significados de la tierra en sus disimiles extensiones, las demandas que
acompanan a los paisajes y el discurso politico de los huicholes.

Y digo que este libro aparece en el momento justo y en el tiempo
exacto porque la tierra huichola, su paisaje y sus espacios vividos son
amenazados por minas trasnacionales. Méds que nunca a los nedfitos
de la antropologia y a los que trabajamos a la par de este pueblo nos
es indispensable leer el libro que tengo la oportunidad de presentar
ahora. Las minas no amenazan una tierra, sino que abisman culturas
irrepetibles en la historia y en el tiempo. Este espacio apostado es el que
Liffman va develando y viendo cémo los huicholes se insertan, si se me
permite la metonimia, biolégicamente al territorio vivido. Incluso en la
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introduccion el autor comenta: “Justo cuando este libro estd por entrar
en prensa, los huicholes enfrentan un reto sin precedentes con respecto
a la compatibilidad de su simbolismo ritual y la actividad econdmica
regional. La minera canadiense First Majestic Silver Corporation ha
empezado los trabajos iniciales en 6 000 hectéreas de concesiones que
incluyen gran parte de la regién de Real de Catorce...”.

Gracias a este libro podemos entender qué significa para los huicho-
les esto. Ahora bien, para el autor esta problemdtica va més all4, y para
demostrarlo construye un marco tedrico que posibilita visibilizar las
relaciones entre el indigenismo y la tierra en México, la globalizacién y
el efecto que ha tenido en los huicholes. Una cita que hace el autor de
Whetten pone en evidencia esto: “Los ¢jidos son considerados dotacio-
nes més que restituciones de tierras prehispdnicas o coloniales, lo cual
vuelve al ¢jido mds vulnerable al clientelismo estatal y més cercano a la
economia de mercado” (43).

Como senalé con anterioridad, Liffman tiene la intencidon de dar a
conocer la larga lucha de reivindicaciones territoriales de los wixaritari
y su derecho legal a poseer comunalmente su territorio vivido, lo que
implica el lugar que habitan pero también el lugar donde llevan a cabo
sus celebraciones. Por ello, en este libro se relaciona la teorfa del Jugar
enfocado en la conexién del actor (que yo le llamaria “actante”) con la te-
rritorialidad en un contexto que puede ser local o nacional. En su anélisis,
Paul circunscribe los efectos de la migracion y las reformas neoliberales,
tomando en consideracidn las demandas formales de autonomia como
respuesta a la territorializacién y la asimilacion cultural. Punto de gran
peso en la realidad actual.

Los lugares, como bien lo revela el autor y que me parece brillante,
no son necesariamente lugares con una topografia marcada. Son lugares
que sirven también de espejo ala cultura; que surgen de un discurso bien
articulado y que redelinean los habitos e identidades de personas reales
con lugares concretos.

El autor nos sumerge en las eventualidades histéricas transformadas
en narrativas posibles en cualquier tiempo y espacio. El mundo de los
antepasados se vuelve posible y se recrea en los limites de la existencia
al habitar los espacios consagrados por estos muertos-deidades. Asi, los
derechos sobre sus muertos es su derecho sobre sus tierras y paisajes.

332

Revista de EI Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 11, nimero 5 « encro-junio 2013 « El Colegio de San Luis



Por ello, estos antepasados se vuelven un referente politico, lo cual, co-
menta el autor, forja una relacién inica entre territorio, ritual, memoria
histérica, discurso politico, en fin, parentesco. Las tierras henchidas de
memoria que etnografia con gran claridad el autor, recuerdan sin duda
los hexdmetros de la Iliada que cantan alalucha de los dioses; alos suefios
de los dioses, a los suefios de los hombres con sus dioses; o, por qué no,
a los mundos maravillosos de Herodoto, que fundan toda una ciencia
que convoca hoy en dia a todos.

Aligual que en aquéllos, las epopeyas huicholas se constituyen median-
te la memoria de sus antepasados, o héroes, si se prefiere, que Paul sabe
definir a través de su materializacién: son los documentos de las tierras
ancestrales, los accidentes geograficos que vinculan ciertos referentes
con eventos determinados, los rituales, migraciones y peregrinaciones.
Son, dirfa yo, la memoria en una dimensién mitoldgica a que el espiritu
cientifico muchas veces no ha sabido darle la métrica topoldgica adecuada.

Aunado a esto, otra de las preocupaciones que atraviesa las reflexiones
del autor es la constitucién del territorio y se pregunta: ¢cdmo se crea
el territorio? Una respuesta etnohistérica acude a ¢l: “Desde tiempos
prehispénicos, los viajes y la migracion con fines de cacerfa y comercio
han conducido a los huicholes a crear sus lugares sagrados particulares.
Cuando la gente asienta lugares a través del movimiento de personas,
bienes o ideas en un espacio, termina por asociar repertorios de ima-
genes y textos con ese lugar”. Perfecto, aunque yo agregaria, termina
de asociar esos lugares con el cuerpo mismo, porque ese cuerpo, el que
camina, el que peregrina, el que anda... se convierte en modelo mismo
de la territorialidad, término que me ha sido revelado por los huicholes
como kieyari, que me parecerfa una unidad minima de significado.
Por cierto, esto me recuerda una anécdota que el periodista Ryszard
Kapuscinski recoge en su libro Ebano, a propésito de un saludo que
entre personas desconocidas dura hasta dos horas: “Qué quién soy?
Soy Soba, de la familia de Ahmad Abdullah, la cual pertenece al grupo
de Mussa Araye, que, a su vez, pertenece al clan de Hasean Said, el cual
forma parte de la unién de clanes isaaq...”. El fin de esos saludos, dice
el periodista, es ubicar al sujeto en un linaje determinado de un clan 'y
un territorio para saber, a fin de cuentas, cudles son sus alianzas y cudles
sus antepasados. Asi se sabe si el otro es amigo o enemigo, si se puede
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crear alianzas o bien se le puede matar. Esto podria interpretarse bajo
el texto de Paul cuando indica que “la territorialidad huichola depende
tanto de practicas dinimicas como de costumbres heredadas o de una
jerarquia cosmoldgica inmutable”. Asi, la informacién que se desprende
del Soba de Kapuscinski es lo que los wixaritari de Liffman consideran
singularmente significativo para excluir o incluir de eso que el autor
denomina “flujos de cosas descentradas”.

A su vez, al autor le preocupa de dénde vienen los objetos y grupos
sociales articulados en el ritual y se pregunta: “sen qué clase de espacio
fisico se lleva a cabo y qué tipo de territorialidad se crea en el proceso?”
Su respuesta en este caso es mas que nada sincronica: “en la era neoliberal,
las respuestas se multiplican a medida que los pueblos indigenas exhiben
el nuevo poder discursivo de sus costumbres histéricas para demostrar
sus derechos territoriales”, ello porque, al igual que lo suponia Casey,
considera que un lugar “es mas un acontecimiento que una cosa”. Es
un concepto que descansa en lo que el autor denomina, ala par de Tilley,
como paisaje, es decir, un sito de inscripcién y narrativa descubierto
en la amplia etnografia que presenta el libro, particularmente en los
capitulos [II y IV. Aunque no puedo profundizar mucho, me gustaria
indicar que en estos capitulos el autor da cuenta c6mo los huicholes,
mediante el concepto de red o raices, redefinen constantemente los
limites geograficos de paisaje y el parentesco. Argumenta Paul que en
el curso de los siglos este sistema de organizacion se ha extendido sobre
90 000 km? en cinco estados que constituyen el sistema ceremonial o
kiekari. Asi, este concepto es una imagen jerdrquica sin fisura que ofrece
un contraste importante con el patrén de asentamiento disperso, lo que
crea un verdadera territorialidad radial que redefine, desde su mirada o
metaforicamente, al Estado mexicano.

En fin, son muchas las lecturas que se pueden hacer desde esta obra; y
muchos los temas que no puedo tocar pero que estdn ahi presentes, como
lo new age, el asesinato de Philip True, los narcocorridos, las drogas, en
fin, los delitos...

Este gran libro y el titdnico esfuerzo de Paul Liffman para darle luz
son un objeto tnico que no dudo de que se convertira en las postrimerfas
en un cldsico de la antropologia sobre huicholes; un escrito, me gustaria
tomarme la libertad de decirlo, artesanal; fuera de serie porque la obra
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ha decantado de un largo proceso de tiempo y reflexién. Esto ya es un
logro para el ritmo impuesto por el Conacyt a sus investigadores, donde
lo cualitativo forma parte de los modos antiguos de la investigacién a
favor de lo cuantitativo. A ellos les interesa no la calidad sino la can-
tidad, por ello me parece que Paul es ya uno de esos antropélogos en
vias de extincién en que el tiempo de madurar un trabajo formaba parte
del trabajo mismo. Por desgracia y con pesar de muchos, son pocos los
trabajos que se hacen ya asi.

Y me gustaria insistir en lo que al principio indiqué. Esta obra llega
en el justo momento, cuando més se necesitaba. Saber qué es el territorio
y c6mo se constituyen las demandas es el futuro de los huicholes como
pueblo. Y digo esto por una razén: al terminar esta presentacién me
entero con un estremecimiento poco habitual en mi que en Mesa del
Tirador, encubiertos bajo cualquier identidad, se internan en la sierra
huichola, sin decir exactamente sus intenciones, sujetos que se dedican a
recabar informacion, casi casa por casa, sobre los minerales que hay en el
territorio de la comunidad wixarika de San Sebastian Teponahuaxtlin
y Tuxpan de Bolafios. Asi llegan los empleados de las empresas mineras
que pretenden instalarse en estos parajes. Son ellos el primer eslabén del
trabajo sucio para empezar a marcar el terreno. El engafio o la compra de
informacion abierta es su método para que los pobladores les ofrezcan
muestras y les indiquen rutas de exploracién. Es por esto que, en su
asamblea trimestral, los 1 636 wixaritari, concentrados en la localidad
de Mesa del Tirador, acordaron “sancionar a miembros de la comuni-
dad que promuevan o faciliten dichas incursiones mineras, conforme al
propio sistema normativo y formas tradicionales de toma de decisiones”™.
Laasamblea ha deliberado que es tan grave el asunto que aquellos comu-
neros que den informacién o que lleven a gente que busque minerales
serdn despojados de sus derechos agrarios de forma definitiva, es decir,
se les retirard el predio que poseen. Los antropélogos que hemos traba-
jado con los huicholes desde hace tiempo nos hemos preocupado por
las concesiones dadas en Real de Catorce a las mineras canadienses. No
obstante, es poco lo que se sabe sobre las tres concesiones mineras para
explotacion de oro, plata y manganeso en el mismo corazon del territorio
huichol. En la asamblea trascendié que una empresa canadiense ofrecid
30 millones de pesos a la asamblea y 10 millones mds al comisariado de
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bienes comunales por permitir la exploracién del territorio y el estable-
cimiento de minas. Ademds, a los que ofrezcan cualquier informacion
sobre los minerales y las tierras les dardn $250. La fortaleza de las minas
es el debilitamiento de las comunidades por medio de la inyeccion se-
lectiva de dinero. Eso intentan ahora hacer en la misma tierra huichola.

A todos, pues, los invito a leer este magnifico libro para entender un
poco mds la realidad que nos acoge y muchas veces nos supera, este Alef
es un buen espejo en el que podemos entender cosas.

Desfiladeros de cal aprisionaban un cielo vacio

donde sonaban las voces de los que mueren bajo laarena.
Un cielo mondado Y puro, idéntico a st mismo,

con el bozo y lirio agudo de sus montafas invisibles,
Gracias
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= HECTOR M. MEDINA MIRANDA'

Manuel Pérez.

Los cuentos del predicador.

Historias y ficciones para la reforma de costumbres en la Nueva Esparia.
Madrid / Frankfurt: Iberoamericana / Vervuert (Biblioteca Indiana, 29),2011

Los cuentos del predicador representan un interesante aporte al estudio de
la evolucién retérica cristiana en la Nueva Espana, la cual, durante el siglo
XVII, se aleja de sus primeros propdsitos evangelizadores para adoptar
los de la reforma de costumbres de una poblacion urbanayy creciente, de
un auditorio cada vez més exigente y complejo. La predicacion religiosa
adquiere entonces formas discursivas més versatiles y potencialmente
independientes de los contextos littrgicos, donde el ejemplo como forma
de prueba inductiva fue fundamental.

En este sentido la labor de la Compania de Jests marcé en gran me-
dida la pauta de una nueva orientacién social de la elocuencia religiosa
y, como bien muestra este trabajo, es en el uso retdrico de los relatos
cjemplares por parte de los predicadores donde mejor se puede apreciar
la dimensién social de estas practicas en la formacion de conciencia ci-
vica. Asi, la elocuencia sagrada no sélo sirvié a estos predicadores parala
propagacion del Evangelio o la instruccion religiosa, sino que también se
encaminé a reformar la moral individual y social en las ciudades nacientes
de la América hispana. Erigiéndose como un eje para la construccion de
ciudadania y la expansion del cristianismo.

Una de las virtudes del presente trabajo es la consideracion de una
dimensién cultural de la predicacion, en la fundacién de elementos de
identidad, en la formacién de un gusto artistico y la nutricién de los
acervos literarios colectivos. Asimismo, es de gran valor el andlisis que
vincula a la cultura novohispana en formacién con la vieja tradicion
cjemplar que se remonta a la Antigiedad grecolatina y al mundo oriental,
lo cual implicé la difusion de acervos importantes del relato oral.

I Universidad Auténoma de San Luis Potost.
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Los cuentos del predicador destaca la singular importancia de estos
clementos de difusion en la predicacion de corte popular, en la cual era
preferible prescindir de argumentaciones deductivas complejas, dadas
las caracteristicas del auditorio. Por ello, las comparaciones ejemplares
se convierten en los mayores instrumentos tanto para la ilustracién de
la doctrina como para el embellecimiento del discurso en las piezas
oratorias de estilo humilde. Asi, se propone conocer cé6mo funciona
el ejemplo al interior del discurso, determinando sus usos estilisticos y
argumentativos, asi como la manera en que se dispone para cumplir su
propdsito persuasivo.

Para el analisis de esta elocuencia cercana ala gente, Manuel Pérez elige
la obra del predicador jesuita novohispano del siglo XVII Juan Martinez
de la Parra y su obra titulada Luz de verdades Catholicas, y explicacion
de la Doctrina Christiana..., publicacién que fue reimpresa en muchas
ocasiones en Espaia y México y, al parecer, fue usada con posterioridad
como ejemplario por otros predicadores hasta bien entrado el siglo XIX.
Como bien senala el autor, este documento es una muestra de la obra
ideoldgica de la Compaiia de Jests, la cual representa un enorme legado
cultural europeo en América. Se trata de una obra que comprende no
tinicamente lo religioso o moral, sino también cuestiones de derecho o
de convivencia social.

Por medio de los relatos ejemplares de Martinez de la Parra, Manuel
Pérez nos demuestra que no es la intencion diddctica la que da base al
ejemplo, sino su capacidad ilustrativa, la cual es también fundamento
para su uso didéctico. Nos habla del ejemplo como una de las formas que
puede asumir la prueba retdrica, la cual se ha servido de medios profanos
para difundir el Evangelio. De ahf que describa tres usos del ejemplo:
como demostracién de una verdad moral; como amplificacion probatoria
y ornamental a un tiempo; y como elemento conclusivo.

Alolargo dela obra también se hace constante referenciaala inclusion
de hagiografias, asi como de relatos histéricos y ficcionales, los cuales
fortalecieron el carécter ilustrativo del relato. Especialmente interesantes
resultan los relatos ficticios que, ademds de favorecer la pronunciacién
de un discurso de ritmo 4gil y atractivo, permiten al predicador un
menor compromiso frente al hecho narrado, de modo que si se trata
de una denuncia social comprometida nadie podria acusarlo de afectar
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intereses concretos, pues no expone pruebas que luego deban sostenerse.
Igualmente importante es el andlisis de la interaccidn de la cultura
letrada (latina y clerical) con la cultura folclérica (oral y popular).
Interaccién que, a pesar de la censura en la predicacion, renovaria e
incluso aumentaria sus fuerzas en el siglo XVIL.

No cabe duda de que Los cuentos del predicador representan un
aporte profesional que contribuye a la reflexion filoldgica, literaria,
histéricay antropoldgica. En ella nos muestra cémo el ejemplo ademds
de ser una importante forma de prueba retdrica, puede llegar a conver-
tirse en un modo completo de pensamiento y de aprendizaje, donde
buena parte de los conocimientos, buenos y malos, se aprenderian via
la observacién de modelos, esto es, en el seguimiento de ejemplos en
su mds amplio sentido.
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= MIGUEL ADOLFO ORTIZ BRIZUELA'

Gabriel Angelotti Pasteur.

Chivas y Tuzos. Iconos de México: identidades colectivas
y capitalismo de compadyes en el futbol nacional.
Zamora: El Colegio de Michoacén, 2010.

EL FUTBOL MEXICANO COMO CONDENSADOR
DE IDENTIDADES COLECTIVAS

Gabriel Angelotti, doctor en Antropologia por El Colegio de Michoacan,
presenta, en la obra que aqui se resena, un acercamiento fino a las mani-
festaciones culturales que se producen y reproducen a través del deporte.
Es decir, abarca relaciones entre las pricticas deportivas y los campos
politico, social y econdmico. Hace notar, basandose en estudios como
los de Norbert Elias o Eric Dunning, que el fenémeno deportivo no
estd aislado de otros, como la modernidad o la economia neoliberal.
Afirmacion que contrasta con las expuestas por algunos autores, como
José Luis Dominguez, que hacen ver dichas pricticas como auténomasy
libres de contextos espaciotemporales. Se centra en el futbol soccer. Juego
que ha sido observado desde la teorfa critica del deporte como un pro-
ducto de consumo, derivado exclusivo de la racionalizacién instrumental.

Para rebatir estas tesis, el autor elabora una investigacién histérica y
etnografica. Asi, lo vincula al concepto habitus, que se hace notorio en
la vida cotidiana de aquellos involucrados en el futbol; es decir, aficio-
nados, jugadores, directivos y empresarios. Propone, sustentandose en
autores como Pérez Monfort, que la promocién de dicho deporte y su
consolidacién como forma de identificacion es el resultado de dos facto-
res. Por un lado, de la utilizacion del futbol como un medio para lograr
fines especificos, no sélo de mercado, y por otro, de relaciones sociales
sustentadas en una memoria histérica (351).

I Estudiante del doctorado en Ciencias Sociales. El Colcgio de San Luis, A. C.
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Por medio de un estudio de larga duracién enfocado en la cotidia-
nidad, Angelotti presenta al futbol como medio para lograr distintos
objetivos, por distintos actores sociales, en distintas etapas temporales
y en espacios sociales espec{ﬁcos. La investigacion se centra en México,
bajo la premisa de que en cada espacio social y en cada campo, en térmi-
nos de Bourdieu, se apropian practicas importadas de formas variadas y
particulares. Es decir, una de sus hipétesis se ocupa de hacer notar la par-
ticularidad del ¢jercicio de dicho deporte en México y de sus diferencias
con el futbol de otros territorios. Ya sea por las regulaciones impuestas,
por los valores simbdlicos/funcionales que se le atribufan o atribuyen, por
condiciones espaciales particulares y por relaciones sociales especificas.

Su estudio abarca desde los inicios decimondnicos del futbol en México
hasta nuestros dias. Originalmente, el futbol fue practicado en Méxi-
co por inmigrantes europeos, principalmente ingleses, durante el altimo
cuarto del siglo XIX, con fines de ostentacion y de diferenciacion social
en términos veblenianos. Era, segin la investigacion del autor, un juego
de las elites para las mismas elites. No se dejaba participar, ni siquiera
mediante la observacion, a otros que no fueran extranjeros. Aunque
también fue practicado por mexicanos de las clases altas en afios pos-
teriores. Como préctica de las elites, se intenté mantener una distancia
con “la plebe”, razdén por la que fueron construidos clubes sociales como
acciones territoriales que hicieron hermética la practica del futbol y de
otros deportes con esta valoracion.

Después de la Revolucion mexicana surgen cambios importantes en la
valoracion simbélica de algunos deportes. El futbol comienza a extender-
se a todas las esferas sociales. Asi, se pierde paulatinamente la connotacion
del futbol como un deporte exclusivo de las elites. Esto sucede, en parte,
por las acciones del gobierno posrevolucionario. Vasconcelos, al frente
de la Secretaria de Educacion Publica, acepta la inclusion de deportes
extranjeros a los programas de las misiones educativas posrevolucionarias,
a pesar de sus ideales nacionalistas y tradicionalistas, primordialmente
porque fueron vistos como medios de difusion de valores culturales y
como ejercicios para mejorar la salud. Funciones ligadas a ideales pro-
gresistas y de modernidad.

Durante el periodo cardenista, los deportes, tanto los afiliados a
la Confederacién Deportiva Mexicana (CODEME), encargada de la
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distribucion de reglas oficiales, como los ejercidos en instituciones parti-
culares, se centralizan y se controlan por el Departamento Auténomo de
Educacién Fisica. Se pretendia con esta accién popularizar los deportes
de forma organizacional con fines de aprendizaje vinculados al patrio-
tismo. Fueron y son testimonio de estos objetivos los rituales civicos
vinculados al deporte, institucionalizados desde este periodo.

Como nos muestra el autor, la practica del futbol por la elite comienza
a desprestigiarse porque se populariza. Esto pone en evidencia que la
cleccidn de ejercer o no algun deporte, por distintos actores sociales, va
mas alld de la mera naturaleza del juego. Apunta a que la diferenciacion
entre “los que son como uno” y “los otros” también se da en activida-
des ludicas. Angelotti evidencia que el deporte, incluidos su practica y
disfrute, son experiencias influenciadas por factores extradeportivos.

Antes de su profesionalizacion en 1943, en un periodo conocido
como “periodo marrén” (186), el futbol cobra sustancial importancia
como deporte en México. Se convierte en un espacio social que articula
las problematicas vividas en contextos extradeportivos. Prueba de ello
es el conflicto que analiza el autor entre jugadores y aficiones de equipos
que representaban a los extranjeros en México, como el Club Asturias,
y los equipos en cuyas filas “militaban” nacidos en territorio nacional.
La investigacion de Angelotti refiere algunas obras cinematogréficas de
la época para hacer notorio dicho conflicto. También hace mencién del
altercado de la quema del estadio del Club Asturias sucedido en 1939,
durante un partido contra el Club Necaxa, equipo conformado por
jugadores nacionales (176). En esta ctapa de la historia del futbol en
Meéxico ya era posible notar que los espectadores, aficionados a dicho
deporte, y no s6lo los jugadores, compartian un sentido de pertenencia,
una identidad colectiva por seleccidn, a partir de la construccion de la
otredad, personalizada en el rival y en sus aficionados. A manera de una
“guerra simbélica” (definida as por el autor), el partido de futbol ya se
extendfa a espacios sociales fuera del espacio concreto de su préctica, es
decir, fuera del terreno de juego.

Hasta este periodo, el futbolista se beneficiaba del deporte por las
facilidades que los directivos le otorgaban para conseguir un empleo,
generalmente, fuera de los deportes. En ocasiones, se les pagaba por jugar
algunos partidos, pero no de forma regular, no a manera de salario fijo.
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Una vez convertido el futbol en un deporte profesional, el futbolista
comienza a recibir ingresos por jugar. Ya desde el periodo marrén, el
futbolista se cambiaba de equipo para tener mejores oportunidades
econdmicas, pero es durante la nueva etapa de profesionalizacién que
se convierte en un ejercicio regular. Dejando a los aficionados como los
verdaderos portadores de los simbolos de su equipo.

Otro anélisis de fundamental importancia en la obra es el que se
refiere a las olimpiadas celebradas en México, en 1968, que muestra
como los deportes amateur se convirtieron, de forma progresiva, en un
puente que reafirmaria a México como nacién en el mundo, a pesar de
los conflictos internos y de la sangre derramada. Angelotti apuntaa que
las olimpiadas fueron todo un acontecimiento cuyo arraigo se remonta
alas participaciones en exposiciones universales y olimpiadas anteriores.

La popularizacién del futbol trajo consigo su profesionalizacién y
mercantilizacion. El estudio de Angelotti demuestra que las acciones
emprendidas para ganar la asignacién de la Federacién Internacional de
Futbol Asociacién (FIFA) sobre la gestion del Mundial de futbol de 1986
“impondria” un capitalismo de compadres o crony capitalism, término
acufiado por John Freedman. Los gastos para la elaboracién del evento
provendrian del Estado, gastos impuestos por la misma FIFA para la
creacién y adecuacion de infraestructura. Y los beneficios econdmicos
serfan para empresas privadas. En este caso, el Grupo Televisa se verfa
beneficiado con 75 por ciento de los ingresos obtenidos por la transmi-
sién del evento a todo el mundo. Cabe senalar que el coordinador general
del comité formado para la realizacién de dicho evento fue Alejandro
Burillo Azcdrraga, vicepresidente del mismo Grupo Televisa (194).

El capitalismo de compadres no cesaria y se convertiria, ya en el
periodo neoliberal, en un factor clave para el éxito de algunos equipos
miembros de la Federacion Mexicana de Futbol (FMF), tema que se abor-
dard en esta resefia al mostrar la investigacion realizada por Angelotti
en dos casos de estudio, el Pachuca y el Guadalajara.

Se agrega que en esta etapa de la investigacion de Angelotti se
abarcan otras justas deportivas, y otros ejercicios, asi como un amplio
compendio de datos sobre los antecedentes del deporte moderno, sobre
su clasificacion y sus raices. Datos de fundamental importancia para la
comprension profunda, contextualizada, del deporte como lo conocemos
en nuestros dfas.
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Para los estudios de caso y para la elaboracién de sus estudios etno-
graficos, el autor elige dos equipos-instituciones-empresas. Uno por estar
vinculado directamente a los origenes del futbol mexicano y otro por
ligarse aideales nacionalistas que se remontan ala eleccién posrevolucio-
naria de simbolos para unificar laidentidad del pais. El Club Pachucayel
Club Deportivo Guadalajara. Los dos convertidos en empresas lucrativas
y con estrategias de mercado sustentadas en “la historia oficial”, que los
hace significativos en el contexto del futbol mexicano.

El Club Pachuca es de importancia para su investigacién por el es-
pacio concreto que lo vio nacer como institucion. El estado de Hidalgo
es considerado como la cuna del futbol en México. En este contexto,
es posible observar una especie de conflicto entre dos municipios para
legitimarse como el lugar donde inicié la historia de este deporte en
Meéxico. Unos apuntan a la ciudad de Pachuca, capital del Estado, y
otros a la provincia de Real del Monte. El autor muestra que una de las
acciones que se intentan implementar en dicha provincia, para estos fines,
es la construccion de una estatua que conmemore y recuerde tal hecho.
Como emblema de una identidad colectiva, la estatua se conforma por
dos jugadores, uno mexicano y otro inglés. Elementos que contrastan con
la descripcion histérica del autor debido a que, como se ha mencionado,
el futbol originalmente fue un ejercicio tnicamente de inmigrantes
en el pais. Estas pricticas de reafirmacion de identidades manifiestan
que el deporte va més alld de su mera practica, hasta convertirse en un
condensador de colectividades, en un medio de difusién de emblemas
unificadores de identidades colectivas (17).

Asilo demuestran, también, las etnografias elaboradas por Angelotti
en partidos de futbol del Club Pachuca. En éstas, el autor da cuenta de
cdmo se construye una identidad colectiva, o forma de identificacion, a
partir de la observacion de dicho deporte por los aficionados y no tanto
por su practica. Generalmente, existe un conflicto con “los otros”, los
aficionados de otros equipos. Incluso existen apelativos para quienes van
alos estadios a presenciar un partido de futbol y no tienen preferencia
por un equipo en particular o no se consideran a si mismos aficionados
delequipo local a pesar de radicar en Pachuca; a éstos se les dice “villame-
lones” La “identidad regional oficial”, que antes sustentaba sus emblemas
en la mineria, ahora lo hace en el futbol, razén por la que —Angelotti

344

Revista de EI Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 11, nimero 5 « encro-junio 2013 « El Colegio de San Luis



comenta— el futbol en Pachuca es de relevancia para los aficionados
locales y para los pachuquenos que no tienen un gusto por este deporte.
Como muestra de lo anterior, se puede mencionar el escudo del equipo,
que tiene en su centro el reloj decimonénico construido en el centro his-
torico de la ciudad. Otro elemento importante es la mascota del equipo,
un tuzo, animal que se relaciona, a manera de metafora, con la minerfa.

El club deportivo, convertido en empresa, ha sabido explotar el valor
simbélico que lalocalidad e ha otorgado al futbol. Su slogan “El equipo
de todos los mexicanos” (369) vincula directamente la historia oficial del
futbol nacional con sus fines lucrativos. En el Club Pachuca también es
posible observar el capitalismo de compadres ya referido. La investigacién
muestra c6mo se privatizé el club y cémo, mediante el intercambio de
favores entre gobierno y empresa, se han podido legitimar ambos, en
sus respectivas dreas. Ejemplo claro son las campanas publicitarias del
partido politico dominante en la localidad, el Partido Revolucionario
Institucional (PRI), en las que es posible observar a nifios portando la
playera del club deportivo. A su vez, la empresa se beneficia del gobierno al
utilizar el estadio Hidalgo, que pertenece a este tltimo y que se le presta
al club sin cobrar por los servicios derivados de su uso y mantenimiento.
Cabe comentar que los ingresos recaudados por la venta de boletos para
asistir a los partidos son para el beneficio exclusivo de la empresa.

Otro fenémeno importante es el de las llamadas barras, conjunto
de aficionados que son financiados, en el caso del Club Pachuca, por
la empresa-club para animar los partidos. En contraste con las “porras”
mexicanas, que tienen un sistema totalmente distinto para apoyar a su
equipo, las barras mantienen una relacién mds cercana a las formas o
usos de aficiones de Centro y Sudamérica. El fenémeno de las barras
se extendid a otros clubes nacionales, pero mantienen una diferencia
con la del Club Pachuca, ya que son grupos autofinanciados que no
dependen del club.

En el caso delos integrantes de barras del Club Deportivo Guadalajara
resulta notorio que han podido formar auténticas redes sociales a lo
largo y ancho de todo el pais para apoyar a su equipo. Esto evidencia la
condicién de dicho club como referente de un nacionalismo inculcado
y asido en la memoria histérica de sus aficionados desde antes de que
la institucién cambiara su razdén social, de asociacién civil a sociedad
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anénima. Las Chivas, apelativo con el que se conoce a este club de futbol,
se han convertido en un equipo referente de México, dentro y fuera del
territorio nacional. Astlo demuestra Angelotti al hacer referenciaa otro
club de la misma empresa, el Chivas USA, que juega en una liga esta-
dounidense con sede en Los Angeles, California, y que es el favorito de
muchos mexicanos, “legales” ¢ “ilegales”, que radican en Estados Unidos.

Las estrategias de mercado refuerzan el aspecto del Guadalajara como
“icono nacional™ el hecho de que sus jugadores sean todos mexicanos o,
mds significativo atn, que hayan nacido todos en el territorio nacional,
asi como la practica de entonar el Himno Nacional Mexicano, al inicio
de cada partido que juega el club de local, por un cantante vestido de
charro son elementos extradeportivos que se interrelacionan con la
“historia oficial” del pais y que se condensan en valoraciones semiéticas
o formas de identificacién vinculadas al deporte. Estas se manifiestan
en las acérrimas rivalidades que se han gestado entre los aficionados de
las Chivas y los hinchas de otros equipos, como las que mantienen con
los del Atlas, en lo regional, y con los del Club América, en lo nacional.
Las disputas se sostienen mds en el terreno social que en el ludico. Es
decir, més que una competencia entre deportistas es una disputa por la
victoria entre “el equipo del pueblo” (Chivas) y el equipo de la “aristo-
cracia” (Atlas), entre “el equipo de México” (Chivas) y “el equipo de los
extranjeros” (América).

Como pudo fundamentar con amplitud el autor de esta obra, los
aficionados son quienes se interesan mds por lo que ocurre en este
deporte. Mas que los empresarios, duefios de los clubes, que buscan el
lucro, y mas que los jugadores, que regularmente cambian de equipo
debido a mejores ofertas econdmicas. Por eso, esta forma de identifi-
cacién, que se fundamenta en los significados de los equipos y en sus
simbolos, es “protegida”y “conservada” por quienes apoyan activamente
aun equipo de futbol.

El arraigo que se tiene hacia un club define, en parte, una identidad
colectiva. Pero ésta se reafirmaala par con la defensa de sus emblemas, y
en los deseos de fracaso, proclamados abiertamente, hacia los que apoyan
equipos considerados como “los otros”. Tanto es asi que, como explica
Angelotti, los aficionados se vanaglorian de la derrota de sus rivales,
aunque hayan sido vencidos por otros equipos y en otras ligas en las que el

346

Revista de EI Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 11, nimero 5 « encro-junio 2013 « El Colegio de San Luis



equipo de su preferencia no compite. Al respecto, cabe senalar un punto
relacionado con las diferencias entre el futbol en México y el practicado
en otros paises, como en el caso de Inglaterra. Por ejemplo, cuando un
equipo londinense se enfrenta a otro, no britanico o no londinense, los
aficionados de otros equipos de la misma region se unen para apoyar al
equipo local. Segtin el autor, en México esto no sucede; los aficionados
de equipos que juegan en territorio nacional tienden a apoyar al equipo
extranjero para que pierda el equipo que es considerado como la alteridad.

Para concluir, habrd que recomendar ampliamente el libro de
Angelotti, pues, més alld de una antropologia del deporte, es un estudio
antropolégico centrado en la vida cotidiana; es decir, en las relaciones
sociales que crean y recrean significados. También es importante resaltar
cémo se hace visible en esta obra que los conflictos o dramas experi-
mentados en la cotidianidad, a su vez, impactan en précticas rituales y
ladicas, practicas que, como se hizo notar en la obra que es motivo de
esta resefia, no se encuentran del todo separadas; no se puede distinguir
una frontera clara entre lo ludico y lo ritual.

En defensa del autor y en contra de las suspicacias levantadas al
respecto de la importancia de elaborar estudios de este tipo de temas,
se pueden recordar los estudios de Norbert Elias, Fernand Braudel o
Thorstein Veblen, que apuntaron hacia un estudio interdisciplinario de la
cotidianidad. En las investigaciones de estos autores no se duda en hacer
referencia a los mds minimos detalles, al uso y desarrollo de los medios
de transporte, de los cosméticos, o al consumo, uso y apropiacién de
productos de uso cotidiano, pues este campo de estudio es esencial para
la comprension de relaciones sociales, de conflictos e intereses.
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= MIGUEL ADOLFO ORTIZ BRIZUELA'

Patrice Melé.
Patrimoine et action publique au centre des villes mexicaines, 1988
Traducido al espanol con el titulo

La construccidn del patrimonio urbano.
México: La Casa Chata, 2005

CENTROS HISTORICOS, PATRIMONIO URBANO
Y ACCION SOCIAL

El gedgrafo y urbanista Patrice Melé es doctor en plancacion, geografia
y urbanismo de la Universidad de Paris 111, profesor investigador en
la Université de Tours. Sus esfuerzos académicos se han enfocado al
estudio de las ciudades y, en particular, ha dedicado gran parte de su
labor al estudio detallado de ciudades mexicanas, de su historia y de sus
procesos territoriales.

En La construccién del patrimonio urbano, Patrice Melé analiza las
dindmicas espaciales de los centros histéricos mexicanos para medir el
impacto ¢ identificar el origen de politicas urbanas. Para tales fines, se
basa en los enfoques de la teoria del espacio de Milton Santos, Jaques
Levy, Roland Barthes, Agustin Berque y otros. Desde esta postura, el
espacio se define como producto y productor de lo social, “como huella
y matriz” (18), rebatiendo el paradigma que lo considera como resultado
de relaciones sociales, pero no como determinante de las mismas. En
este sentido, Melé afirma que el espacio “ejerce una inercia dinimica”
(18), caracterizada por sus funciones y por su carga simbdlica, en la
construccién de una imagen, de la que derivan los caminos, cargados
de expectativas, para la accién social. Ademds, las cargas simbdlicas de
los distintos lugares varfan en intensidad. Los centros histdricos son

I Estudiante del doctorado en Ciencias Sociales. El Colegio de San Luis, A. C.
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lugares con una fuerte carga simbélica, razén por la que son objeto de
una dindmica espacial constante y de un proceso continuo de accién
para el control y la explotacién de sus potencialidades.

Para aproximarse a su objeto de estudio, Melé analiza los discursos de
las politicas publicas, con el fin de identificar las imdgenes que se perciben
de los distintos lugares que conforman los centros histéricos, de las que
derivan acciones urbanas especificas. También identifica actores locales
y eXternos que intervienen en estos procesos de accién. Ademds, intenta
esclarecer estos tltimos para abrir un debate sobre la idea de que el libre
mercado, laissez-faire, es unico productor de los espacios, sin control
alguno de los gobiernos, postulando, a manera de hipétesis, que “los
espacios urbanos de las ciudades mexicanas resultan de una interaccion
entre ciertas dindmicas sociales y un orden social y urbano, caracterizado
por el peso de los reglamentos, del impacto del poder ptblico, de un modo
particular de legitimacion, necesaria para permitir el mantenimiento del
statu quo negociado” (16). Para verificar lo anterior, retine informacién
sobre los centros histdricos, desde su génesis (de forma introductoria) has-
ta el México contempordneo (donde amplia el detalle de la indagacion).
En esta resefia se hara un breve recorrido por la extensa recopilacién de
datos que Patrice Melé hizo sobre dichas dindmicas espaciales para la
comprobacién o refutacién de sus afirmaciones.

Los centros, vistos como patrimonio histdrico, son una construccion
social relativamente reciente. Originalmente fueron las ciudades mismas,
es decir, las trazas espafolas y los barrios indigenas de la colonia (virrei-
nato). Territorios, mayormente no amurallados, organizados a partir de
un entramado en forma damero o plano cuadriculado, que mantenia
una centralidad de poderes en torno a una plaza mayor o plaza de ar-
mas. Esta tltima reunia autoridades espanolas, autoridades de la iglesia
y el mercado indigena. Asi, se pretendia integrar a los conquistados a la
economia colonial y facilitar las conversiones.

En 1573, mediante la publicacion de las ordenanzas de descubrimiento
y poblacidn, se intent6 hacer una recopilacién de las principales reglas
para la construccion de las ciudades del virreinato. En éstas se percibe,
simultaneamente, la potencialidad de las nuevas tierras como deposita-
rias de “la ciudad perfecta” y la normatividad para el control tanto de
poderes locales como de posibles rebeliones indigenas. Las ordenanzas
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imponian, entre muchas otras cosas, limitaciones para la adquisicion
de terrenos alrededor de la plaza mayor por parte de particulares, asi
como una estricta segregacion residencial entre castas. Sin embargo,
tales instrucciones no pudieron acatarse del todo. De esta manera se
hace notorio desde sus inicios como ciudades, los centros histéricos,
cargados de expectativas y de valores semidticos, se toman de referencia
para implantar politicas de accién que concluyen, aunque de forma no
del todo contundente, en la creacion y recreacion del espacio concreto.

En el siglo X V11, con el despotismo ilustrado de las reformas borb¢-
nicas, se buscaba optimizar y hacer eficiente la extraccidn y el transporte
del capital del virreinato a Europa. También se persiguid, mediante éstas,
la eliminacién del “desorden” de las ciudades barrocas mexicanas, que en
sustento de las valorizaciones de quienes ¢jercieron el poder durante esos
tiempos se percibfan como espacios de potencialidades que brindarfan
una nueva bonanza a la corona. Estas reformas también impactaron
directamente en el espacio concreto. Asi, se pretendia el orden y embe-
llecimiento de las ciudades, de acuerdo con los ideales de la época, para
el control de poderes, pueblos y capitales novohispanos por el virreinato.

Ya en el México independiente, las leyes de Reforma influyeron
en la transformacién de la ciudad colonial a la ciudad decimonénica.
Fueron politicas para el control del poder de la Iglesia, por medio de
la expropiacién de inmuebles del clero. Algunas edificaciones expro-
piadas fueron derrumbadas total o parcialmente, para ampliar la traza
y la conectividad de las ciudades. A lo largo del siglo XIX aparecieron
nuevos elementos de centralidad, como los almacenes de comercializa-
cién de articulos de lujo y los bulevares, estos tltimos, utilizados como
centralidades lineales, en torno a las que se edificaron las residencias
de la burguesia, también se descentralizaron los mercados populares, se
intentd limitar el impacto de la ocupacién de vendedores “ambulantes”
y se construyeron cdrceles e instituciones mentales en las periferias,
acciones ligadas a ideales higienistas y, también, resultantes de una
valorizacion de la estética urbana parisina.

Después de la institucionalizacién de la Revolucion mexicana, algunas
edificaciones de la ciudad colonial se percibieron como lugares de valor
histdrico, valoracién ligada a la construccién de una identidad nacional.
En principio, solamente se tomaron en cuenta algunas edificaciones
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coloniales y no la traza entera, lo que provocé la destruccién masiva de
muchos edificios, desde los anos treinta hasta los sesenta del siglo XX.
Todo esto tiene su origen en la imagen percibida de los espacios intraur-
banos como legitimadores de una historia oficial, donde se ensalzaban (o
en los términos de Melé, se “sacralizaban”) “hechos” histéricos ocurri-
dos en los lugares por encima del valor artistico o arquitecténico, tipificado
por los actores influyentes en dichas acciones. Los espacios valoriza-
dos de las ciudades mexicanas, ain a la fecha, mantienen una jerarquia.
Los lugares precolombinos estin por encima de los coloniales y éstos,
junto con los edificios construidos en el siglo XIX, estin por encima de
los del siglo XX. Cabe sefialar que las construcciones del porfiriato, espe-
cificamente las de las primeras décadas de su régimen, no son tomadas
en cuenta, sino hasta la publicacién de la Ley Federal de Monumentos y
Zonas Arqueoldgicas de 1972, precisamente por sus acepciones relacio-
nadas con la dictadura. Algunas del periodo 1900-1910 estdn valoradas
como patrimonio artistico.

En 1939 se crea el Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH), organismo federal inicialmente enfocado a la investigacion.
A partir de los afios sesenta, comienza a tomar un rol importante en la
accion urbana. La publicacién de reglamentos del INAH integra las trazas
delos centros como espacios de valor histérico que deben ser conservados.
Esto se vincula con los casos de Morelia y Zacatecas, estudiados por Melé
a partir de sus nombramientos estatales, federales y mundiales como
patrimonio cultural. Los centros histdricos de estas ciudades fueron
objeto de politicas de conservacion a partir de sus nombramientos y de
su carga simbélica valorizada. Sin embargo, los reglamentos de ambas
ciudades, a nivel estatal, mantenian sus politicas relacionadas a las de
la construccidn de una imagen urbana desligada de la conservacién or-
todoxa que pretendia la reglamentacion a nivel nacional. Razén por la
que se hicieron modificaciones de imagen. Por mencionar un ¢jemplo,
en Morelia, algunas edificaciones fueron despojadas de su revoco, a pesar
de que originalmente si lo llevaban. La integracion de sedes del INAH
en estas ciudades fue vista por los actores locales como una imposicion
federal. Como un mecanismo de control. Fue hasta la inscripcion de estos
casos alalista de México para su legitimacién como patrimonio mundial
por UNESCO (Organizacién de las Naciones Unidas para la Educacién,
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la Ciencia y la Cultura), que se aceptaron las politicas federales, pues
dicha lista s6lo podia integrar lugares con titulos de patrimonio na-
cional. En la normatividad aplicada a estos espacios se puede observar
la pugna entre poderes locales y externos, privados y publicos, para el
control del territorio, la expulsién de vendedores “ambulantes” de las
dreas protegidas y, también, para legitimar poderes del sector privado
por medio de acciones publicas.

Ya enfocindose al centro histérico de la ciudad de México, Patrice
Melé describe el proceso de pugna entre los habitantes de vecindadesy
actores publicos, privados, nacionales e internacionales para la recons-
truccion de dichos inmuebles a raiz del terremoto de 1985. Aqui, es
necesario hacer mencién, a grandes rasgos, de la historia de la percepcién
de las vecindades, que influyé de forma determinante en la toma de
decisiones y accién social de los distintos actores involucrados.

A finales del siglo X1X, la salida de la burguesia hacia nuevas colonias
periféricas, por ideales higienistas y de estatus que hacian ver la antigua
centralidad como pauperizada y pasada de moda, generé que algunas
edificaciones de los centros quedaran abandonadas. La explosion de-
mogréfica de las ciudades a raiz de su industrializacién y del ferrocarril
provocd una migracion masiva hacia las urbes del pais. La mano de obra,
que percibfa salarios bajos, se instalé en estos espacios por medio de la
renta a sus propietarios.

La posterior congelacion de las rentas de las vecindades provocé que
sus propietarios no invirtieran en su cuidado, dejando que las fincas fue-
ran degraddndose. Melé asegura que esta accién por parte del gobierno
fue para el beneficio de la industria, mas que para el beneficio de los
inquilinos, pues, de esta manera, el empresario se vefa menos obligado
a aumentar los salarios de sus obreros.

A la degradacién fisica de las vecindades se sumé la construccién
social de la pobreza, que fue influida tanto por la industria del cine,
como por lecturas superficiales de algunas aportaciones de la antro-
pologia urbana en relacién estos espacios urbanos. Asi, estos lugares
fueron observados como espacios de miseria y del melodrama urbano.
Las perspectivas oficiales del estado y la iniciativa privada no daban
cuenta de la heterogeneidad y complejidad de formas de organizacién
particulares de los habitantes de las vecindades, ni de sus imaginarios,
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y mucho menos de sus formas de apropiacion del espacio y sentido de
pertenencia al lugar. La carga simbdlica atribuida desde afuera a las
vecindades marcd, en parte, las acciones aplicadas a raiz del siniestro.
Después del temblor, que dejé miles de muertos, heridos y dafios ma-
teriales, estos espacios se sujetaron a politicas de reconstruccion y de
expropiacion. También se construyeron viviendas unifamiliares en la
periferia para los afectados, las cuales podian ser adquiridas por créditos
preferenciales.

La presién de las organizaciones de los afectados fue un factor
determinante para las promulgaciones de acuerdos relacionados con
el siniestro, ademds de los préstamos del Banco Mundial al pais y la
premura para su accién, tanto por las consecuencias del sismo como
por el proselitismo politico. La aparente miseria de algunas colonias y
la aparente riqueza de otras, provocd que estas politicas sélo se aplicaran
en los barrios considerados desde el ideal, como precarios. Sin embargo,
hubo colonias, como la Roma (considerada como zona de clases medias
y altas), que sufrieron consecuencias graves por el terremoto, donde
también vivian personas de clase popular. Invariablemente, la accién
publica a raiz del desastre se centr6 en lo que se percibia del espacio, en su
carga simbdlica. La premura con la que trabajé el gobierno se relacioné
mas con la potencialidad de la ayuda, hacia la renovacion del espacio
para las siguientes votaciones, que para Iograr una ayuda a conciencia.

Los casos de Guadalajaray Monterrey son abordados en relacién con
la creacién de dos proyectos para la modernizacién de sus centros. La
Plaza Tapatia y la Macroplaza. En Guadalajara, la Plaza Tapatia es un
intento por generar la conectividad entre dos dreas de la antigua traza
percibidas como divididas, de la reubicacion del comercio “ambulante”,
que fue visto (y es visto) como un factor que limita las potencialidades
del centro y de percibirlo, por su ubicacidn geogréficay por su estética,
como lugar para la creacién de una variacién de los malls periféricos.
Con la Macroplaza, ¢l gobierno de Monterrey intentaba construir un
espacio “alaaltura” de su perfil de ciudad cosmopolita, abriendo un espacio
en el corazén de la ciudad, ocupado por clases populares, para que las
grandes corporaciones regiomontanas ubicaran sus edificios adminis-
trativos y asi formar un skyline, ademds de la valoracién histérica del
drea burguesa del siglo XIX de la ciudad (barrio antiguo).
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En los dos casos la ocupacién por “empresas y comercios de pres-
tigio” se vio disminuida. En la Plaza Tapatia se ubicaron, més bien,
microempresarios, vendedores de artesanias y de comida “tradicional”.
En la Macroplaza s6lo se construyeron edificios publicos y monumentos
de “orgullo”, como la torre del arquitecto Luis Barragan o la fuente de
Neptuno, simbolo de la relacién entre la ciudad de Monterrey y el agua.
La iniciativa privada de Monterrey optd por el municipio contiguo de
San Pedro Garza Garcia, dando prioridad a la cercania con las residen-
cias de clases medias altas y altas. Para la obtencion de los terrenos y
para el financiamiento de ambos proyectos, se utiliz la expropiacién
mediante la compra de las dreas derrumbadas y el cobro de impuestos
especiales a propietarios de inmuebles colindantes con las plazas,
sustentados en el futuro incremento en el precio de los mismos. Otra
caracteristica que comparten es la visién de proyecto, de inspiracion
modernista, sustentada, seguramente, aunque no lo afirma el autor, en
la visién de los arquitectos normalizados desde su educacion.

En Puebla, la accidn de organizaciones “altruistas” vinculadas di-
rectamente a politicas publicas, derivé también de ver al centro como
en decadencia y, de la percepcion de su potencialidad como espacios
para el lucro, de sus titulos oficiales como ciudad patrimonio y de sus
funciones como espacio para la pugna entre pueblos y poderes. Dichas
acciones tuvieron diferentes objetivos. El lucro de empresas privadas de
la construccién, la gentrificacién (proceso de expulsion de clases popula-
res de edificios valorizados por medio de la compra de inmuebles) para
la reutilizaciéon de vecindades, la descentralizacién de universitarios de
izquierda, por medio de la construccion de un Campus Periférico de la
universidad ptblica, asi como de vendedores “ambulantes” y del mercado
central, reubicados en construcciones fuera del centro y la construccion
de una imagen urbana de “centro histérico”, en relacién con modelos de
ciudades tejanas, pero a la mexicana.

El centro histérico de Puebla es uno de los mas importantes del
pais. Sumonumentalidad y su traza original de “cuadricula perfecta”
aportaron el sentido de potencialidad. La degradacién, real e idealizada,
de algunos de sus inmuebles y la proliferacién del comercio informal
en la calles influyeron en la construccién de la imagen de pauperiza-
cién. Ademds, es posible observar la influencia del poder federal, con
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la privatizacién de la banca de los afios ochenta, en la construccion del
patrimonio de Puebla. En un proceso constante de acciones territoriales
que se gestaron mediante la percepcion del espacio desde diferentes
perspectivas, y que derivaron en la modificacion de su espacio fisico.
Asi, el centro de Puebla se descentralizé y recentralizé mediante la
proscripcion o la inclusién de poderes.

En la actualidad, los centros histéricos siguen siendo multifuncio-
nales y fuertemente polisémicos. Son lugares llenos de expectativas,
potencialidades y ofrecimientos reales. Son espacios de recreacion,
de comercio, de produccién y de residencia, pero también de pugnay
conflicto, lugares de accién de distintos poderes y resistencias, punto
de contacto entre estratos sociales y pluralidades. Su valorizaciéon como
centros histéricos provocé acciones en su espacio concreto, de las que
se desprendieron y se desprenden nuevas relaciones sociales. A su vez,
estas nuevas relaciones seguirdn impactando en forma determinante
en su configuracion.

A manera de conclusion, Melé afirma que el espacio concreto de los
centros, mas que resultado de las intencionalidades conscientes e incons-
cientes de actores involucrados, es producto de las tensiones conflictivas
entre posiciones de distintos tipos de actores dentro de la accién local
(391). También rebate la idea del libre mercado como tnico factor de
conformacién del espacio y de sus territorios. Esta dindmica espacial,
mediante las relaciones territoriales, se hace evidente en todo el estudio
de Melé. Desde su configuracion como ciudades hasta su valorizacién
como espacios histéricos que sustentan la historia oficial del pais, el
conflicto de intereses es precisamente el que define la configuracién
de estos espacios.

Para finalizar esta resena, cabe anadir que La construccion del pa-
trimonio urbano es un texto fundamental para quienes estudien a los
centros histdricos, pero también lo es para quienes pretendan hacer un
acercamiento a los estudios del territorio. Definitivamente es un texto
recomendable para aquellos que estudien la vivienda y los procesos de
urbanizacién. Es un gran compendio de antecedentes sobre las ciudades
mexicanas, que ayuda a su comprension fina y a su aprehension. En el
texto es posible observar como las cualidades semi6ticas del lugar, em-
pujan ala accion territorial. Asi, Melé nos hace ver que los significados
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del lugar y del territorio son esenciales para la comprension de relaciones
sociales. También hace evidente que, por encima del espacio concreto,
esté el espacio social. Es decir, que las tensiones entre los distintos grupos
sociales, que parten de sus representaciones sociales e intereses, son los
que definen las fronteras de los diferentes territorios que conforman
el espacio urbano.
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= KARLA VIVAR QUIROZ!

Hugo Cotonieto Santeliz.
No tenemos las mejores tierras ni vivimos los mejores pueblos...
pero acd seguimos. Ritual agricola, organizacion social

y cosmovision de los pames del norte.
San Luis Potosi: El Colegio de San Luis, 2011

“No tenemos las mejores tierras, ni vivimos los mejores pueblos, pero
acd seguimos’, le afirma un anciano pame, originario de la comunidad
de Agua Puerca, San Luis Potosi, a Hugo Cotonieto en alguna parte del
extenso y detallado trabajo de campo que se revelaalo largo de este texto.
Con la audacia que precisa todo buen etnégrafo, ¢l autor recupera esta
profunda frase para convertirla en el leitmotiv de la obra, que capitulo
a capitulo nos lleva de la mano a comprender la relevancia y vigencia de
la cosmovision xi’iuy.

Sin desestimar las diversas tendencias y significados que hoy dia puede
tener la antropologfa en el contexto mexicano, la etnografia ylos estudios de
comunidad, siguen siendo uno de los sellos distintivos de gran parte de las
investigaciones que se realizan dentro de este campo profesional, y a pesar
del clima de violencia por el que atraviesa nuestro pais, este libro consigue
demostrar la viabilidad del trabajo etnografico para que justo en medio de
estas crisis, antropSlogos e informantes construyan reflexiones ¢ interpre-
taciones multivocales que den cuenta de las variadas formas de aprehender
la realidad y asi resuelvan su propio devenir en el espacio y el tiempo.

Después de los exhaustivos textos que nos legé la antropéloga Heidi
Chemin Bissler sobre los pames septentrionales de San Luis Potosi,* no
encontramos en el espectro antropoldgico y sociolégico una obra que de

I' Escuela Nacional de Antropologl’a ¢ Historia.

2 Heidi Chemin Bissler. “Sobrevivencias precortesianas en las creencias de los pames del norte,
estado de San Luis Potosi, México”, Archivo de Historia Potosina, 33, julio—scpticmbre, 1984, pp.
21-31; Los pames septentrionales de San Luis Potosi. México: Insticuto Nacional Indigenista (Serie de
Investigaciones Sociales)., 1977.
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cuenta de la actual situacion de los grupos étnicos de esta region. Asi que
este libro salda parte de una deuda que los cientificos sociales tenemos
con los grupos del occidente y noroeste de México, y no en vano se hizo
acreedor al premio Noemi Ql_ezada en 2009, que se otorga a las mejores
investigaciones sobre pueblos otopames.

La tesis, que el autor desarrolla de manera ejemplar, descansa en de-
mostrar que los limites administrativo-territoriales no se corresponden
con los limites culturales del grupo pame asentado en esta region. Y que
la cosmovision, por tanto, circula de un lugar a otro de manera cotidia-
na. Agua Puerca y la Manzanilla son las dos comunidades a las que el
antropo6logo se aproxima para dar cuenta, por medio del contraste, de
que la cosmovision y los saberes xi’iuy encuentran las vias sociales para
distribuirse, reformularse y mantenerse en unidad, pese a una supuesta
separaciéon comunitaria.

La descripcion de la construccion y participacion de los xi iy en el
sistema de creencias, los rituales, los cargos, las alianzas y las faenas de
trabajo agricola permiten visualizar cémo se entrecruzan los mundos
seculares y rituales para asi apropiarse de una manera de ser en el mundo,
y con ello legitimar su presencia pero, sobre todo, su derecho sobre el
territorio en el que estan asentados.

A lo largo de cuatro capitulos, tejidos a la vieja usanza etnogréfica,
que nos recuerdan trabajos como los de Alfonso Villa Rojas® o Alfonso
Fabila,* se nos presentan inicialmente las caracteristicas fisico-geograficas
de la regién que pisa el observador y los x7"iuy, describiéndonos un
caprichoso paisaje que cobrard vida al momento de la ritualizacién.
Familiarizados con esta postal inicial, en el segundo apartado se nos
lleva cara a cara con los protagonistas para conocer un primer plano de
su organizacion social en funcién de un sistema de cargos que perma-
nentemente oscilan entre el mundo civico y el mundo ritual. De esta
manera, la tercera parte del texto resulta medular para comprender la
tesis de No tenemos las mejores tierras ni vivimos los mejores pueblos...
pero acd seguimos. Ritual agricola, organizacion social y cosmovisidn
de los pames del norte, pues detalla la relevancia y profundidad de las

3 Alfonso Villa Rojas. Los L’/t’giﬂ’(lj‘ de Divs. Emagmﬁﬂ de los mayas de Quintana Roo. México: Instituto
Nacional Indigcnista, 1978.
4 Alfonso Fabila. Los indios yaquis de Sonora. México: Secretarfa de Educacion Publica, 1945.
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actividades rituales, vinculadas mayoritariamente con el sistema agri-
cola. Asi que la geografia pameana de la primera postal cobra vida, y las
entidades naturales se manifiestan y amalgaman con los sabedores, los
curanderos y los mayordomos, y es asi que en comunicacion con el rayo,
la lluvia, el aire, la noche y el sol deciden y jerarquizan las actividades
diarias, los silencios, los recogimientos y los dias de fiesta. Es en el paisaje
que la cosmovisién y la cultura se expresan como marco tedrico de los
xi'iuy. Y llevan, finalmente a comprender el papel activo de los saberes
y la memoria, enfilados a reivindicar cotidianamente una pertenencia
tanto cultural como territorial, tema que es desarrollado en el ultimo
capitulo de este trabajo.

Con este libro tenemos la oportunidad de aproximarnos a una obra
que hace convergir de manera equilibrada categorias clésicas de la an-
tropologia, como cosmovision, territorio y ritual, con categorias de los
propios habitantes, como el Kimpia' Ganu’ (el mundo de arriba), el Kuna
Kampu’ (el mundo de abajo), los animales, los bajsi’y el espiritu 7 piay),
y se resuelve entonces el por qué los pames, a pesar de no tener las me-
jores tierras ni vivir en los mejores pueblos, siguen ahi. Son justamente
esas categorias las que les permiten seguir encontrando su razén de ser
para andar en ese y este mundo, ponderando el papel del territorio que
es donde indudablemente los sujetos se convierten en personas; no sélo
por la cosmovision sino por el cimulo de relaciones sociales que tendrén
lugar en ese espacio.

Del acercamiento que se hace al mundo rural a la cosmovisién y a
las précticas agricolas de los x7 iy obtenemos un dato clave: el ambito
sagrado estd inserto en el dmbito secular. Asi que a diferencia de quie-
nes consideran que la cosmovision es un fendmeno que ocurre afuera
de la dindmica cotidiana, el autor encuentra que la vida ritual y la vida
secular son inseparables. Por ello, las mayordomias y los cargos cobran
relevancia y sentido para comprender si la cosmovision, pero también la
organizacién social, politicay econémica que distingue al grupo en la ac-
tualidad y, al mismo tiempo, deja entrever los procesos de confrontacion,
de conflicto y de tensiones, que son neutralizados, resueltos y negociados
por la cultura propia, tanto dentro como fuera del grupo.

Finalmente, esta obra es trascendente porque sin pretender emularala
vieja figura del antropdlogo indigenista redentor o al hombre de ciencia
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que viene a decir como son los oz70s; logra demostrar que por principio
la realidad de los pueblos indigenas no estd afuera de nosotros para ser
descubierta, sino que esta alld y aqui para ser construida y narrada a través
de las voces de los sujetos protagonistas. De un fotograma, inicial Hugo,
el etndgrafo, logra hacer girar el rollo de la pelicula y se convierte en an-
tropdlogo parallevarnos ala comprension de los sujetos en movimiento,
lo que me permite identificar la gran cualidad metodolégica de este
trabajo: no ser una mirada anquilosada en el pasado, en el anacronismo
o en el plano monogréfico, sino que por medio del seguimiento de la
préctica agricola nos muestra cdmo se ponen en operacioén los saberes
tanto sagrados como seculares. De ahi que recomiendo ampliamente
esta lectura para los jévenes iniciados en el conocimiento del trabajo de
campo antropoldgico.

Sabemos, tenemos noticias, nada nuevas por cierto, de la intervencién
forzada que muchas empresas transnacionales pretenden hacer dentro
de territorios sagrados. Dichas intervenciones son avaladas tanto por el
gobierno federal como por los gobiernos estatales. Entonces es imprescin-
dible volver la mirada hacia este a, b, ¢ de la etnografia, que sigue siendo
el as bajo la manga para demostrar la vigencia de la mirada antropol6gi-
ca, como lo hace este libro. Pero, sobre todo, para ceder el escenario y la
voz a los sujetos con nombre y apellido, quienes desde las montanas, los
valles y los desiertos construyen sus maneras de vivir y apropiarse de la
realidad. Atendiendo a los principios éticos que actualmente deben regir
atodo buen ¢jercicio etnogréfico, el trabajo que Hugo Cotonieto Santeliz
presenta coloca en el centro a los sujetos, los hace visibles y nos permite
aproximarnos al contexto donde tiene origen la versién x77zy del mundo.
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