El “cabo de ano”

de un chaman. Nociones
sobre ancestralidad

y chamanismo otomi

MARIA GABRIELA GARRETT Rios*

1 “cabo de afio” forma parte del ciclo de exequias que la po-
blacién en general rinde a sus difuntos al cumplir el afio del
fallecimiento. El ritual tiene como objetivo “recordar” al au-
sente como miembro de la comunidad cristiana, pero también se
interpreta como una ayuda que los vivos prestan a su difunto en su
proceso de transformacién hacia ancestro. Como acto de recipro-
cidad el “cabo de afio” tiene consecuencias tanto para el difunto
como para los vivos, pues de no llevarse a cabo éste corre el riesgo
de quedarse en el mundo y perjudicar a los vivos.
La relevancia de este ritual consiste en que aporta claves acerca
de cémo se constituye la sociedad invisible —la cual es jerdrquica y
estd ampliamente vinculada con la sociedad de los vivos—, sobre el
proceso complejo de un difunto para integrarse a dicha sociedad y
alcanzar la ancestralidad, el grado mds alto al que una persona pue-
de aspirar en la otra vida. La condicién de ancestro depende tanto de
la situacién energética al momento de morir como de la relacién
reciproca —y de conveniencia— entre la gente cercana y el muerto
por conducto de los rituales funerarios.

* Subdireccién de Etnografia-Museo Nacional de Antropologia, INAH. Instituto de
Investigaciones Histérico-Sociales, Universidad Veracruzana.

DIMENSION ANTROPOLOGICA, ARO 17, VOL. 50, SEPTIEMBRE/DICIEMBRE, 2010



En el caso que presentamos a continuacién el ritual tuvo una
especial relevancia porque se trataba del aniversario del badi.' Es-
tuvo complementado con un ritual terapéutico destinado a descon-
taminar a la comunidad de sus residuos energéticos y pagar las
deudas vitales del difunto con las entidades con que interactu6 a lo
largo de su vida.

Visto como acto terapéutico, el “cabo de afio” arroja luz sobre la
praxis chamdnica sustentada en que todos los seres —humanos y no
humanos—, comparten una esencia energética, el n'zaki,> que no es
estable ni definitivo y que el chamédn manipula a través de diversas
técnicas. Esto ocurre incluso después de su muerte fisica, como en
el ritual observado, donde el especialista utiliza herramientas co-
municativas para expresar sus deseos y dirigir sus propias exequias.
Ello nos da elementos para pensar que no es la muerte fisica lo que
marca el final del cargo, sino precisamente el “cabo de afio”.

En este trabajo haremos una descripcién del “cabo de afio” del
badi centrandonos en los aspectos que nos den luz sobre los concep-
tos de destino, contaminacién y ancestralidad, mismos que tienen
valor en la practica social. Asimismo, queremos acercarnos a la
comprension de la terapéutica chamdnica y enfatizar el papel vital
del chamdn, su rol como personaje politico,®> como manipulador

! Badi es traducido como “el que sabe”, y el término se aplica al chaman principal de la
comunidad. En el caso de la comunidad de San Antonio el Grande s6lo hay uno, y encabeza
al grupo de ritualistas en los costumbres y otras celebraciones importantes. Su poder es
transmitido mediante el don otorgado por el Antigua y por una serie de técnicas sofisticadas
para comunicarse con el mundo de los espiritus y manipular las energfas que inciden en la
condicién del mundo y las personas. En comunidades como Santa Ana Hueytlalpan existen
numerosos badis con técnicas y alcances variados (Lourdes Baez Cubero, comunicacion per-
sonal). En el caso de la comunidad de San Antonio el Grande, las practicas del badi son ana-
logas a las que la teoria de las religiones establece como propias del chamanismo, entre ellas
el trance y el éxtasis. En este trabajo utilizo el término local badi y chaman para hacer referen-
cia a la misma persona; Roberte Hamayon, “Chamanismo siberiano y otros chamanismos
contemporadneos”, mecanoescrito, 2007.

2 En la concepcién del cuerpo otomi el 1 zaki es la esencia de la vida y su “fuerza”; se
localiza en el corazén, segtin refieren los especialistas al sefialarlo en las figuras de papel
recortado. Los hombres, la naturaleza y las potencias tienen n zaki, éste puede ser fuerte o
débil, manipularse y transferirse. Es la sustancia animica que controla el chamédn. Otro ele-
mento importante es el m bui, localizado en el estémago y el sexo. Tiene que ver con la esen-
cia de la persona, su cualidad individualizante. Galinier apunta que el m bui refiere también
al corazén y puede considerarse el receptdculo de las sensaciones, los afectos y el pensamien-
to. El m bui no es manipulable; véase Jacques Galinier, “The Dream’s Cosmic Print in Indian
Mexico, an Otomi Outline”, en Piero Salzarulo y Patrizia Violi (eds.), Dreaming and Culture,
Cultural Context and the Communication of Dreams, 1998, pp. 20-22.

3 Idem.
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energético y como agente de contaminacién. Partimos de que el ri-
tual es clave para comprender conceptos profundos sobre la orga-
nizacién del mundo y el campo de las relaciones de poder, aspectos
que a menudo se escapan de las exégesis locales.

El contexto del fallecimiento

En octubre de 2007 ocurri6é un hecho que cimbré de diferentes mo-
dos a la comunidad de San Antonio el Grande, Huehuetla. Murié
quien durante mds de cuarenta afios habia sido el chamén principal
de la comunidad. El hecho no fue fortuito, tiempo antes él mismo
habia anunciado a la comunidad el advenimiento de su muerte.

Desde que comencé a realizar trabajo de campo en esta comu-
nidad otomi, a finales de 2006, la salud del chaman oscilaba en pe-
riodos de enfermedad inexplicable y periodos de restablecimiento.
El chamén aducia que los pentecostales oraban por él y que ello
mermaba su salud, o bien que alguien habia hecho alguna mala
obra para acelerar su muerte. La gente vivia su convalecencia como
algo cotidiano y no daba mucha importancia a sus periodos de en-
fermedad.

Alo largo de 2007 pude presenciar las ceremonias del carnaval,
la Santa Cruz y la fiesta patronal de San Antonio; ademads tuve no-
ticia de un costumbre a la Sirena al que no pude asistir. Si bien no
tenfa puntos de comparaciéon con los rituales de afios anteriores,
varios miembros de la comunidad comentaron que no eran los “de
siempre”, sino muy elaborados y ostentosos. Cuando entrevistaba
al chamdan me decia que él queria “recuperar” el sentido perdido y
pagar deudas rituales acumuladas de muchos afios. Cuando acudi
por primera vez a su casa para el carnaval su nuera* me comenté:
“qué bueno que viene a ver el carnaval porque este es el tiltimo afio
que el sefior (el badi) estd aqui y quién sabe cdmo se ponga el proxi-
mo afio”.

Poco antes de morir el badi cayé muy enfermo y varias personas
de la comunidad comenzaron a tener suefios que daban indicios de
un mal acontecimiento. Asi, por ejemplo, un informante soiié que

¢ La nuera del chaman le auxilié en los trabajos rituales durante muchos afios. Les unia
una relacién politica y de carifio. Aun cuando ella no heredo el cargo, es la persona que méds
sabe de la parafernalia ritual por su cercania con el chaman.
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se cafa la torre de la iglesia; otra informante relaté que en su suefio se
encontraba en el borde de la carretera donde afios atrds se volte
una camioneta en la que viajaba el chamdn con otros pasajeros, va-
rios murieron pero €l sobrevivié.

El badi falleci6 al dia siguiente de haber anunciado a su familia
cercana el momento exacto de su muerte. No me enteré del aconteci-
miento sino dos semanas después. Tuve noticia de un velorio con-
currido, donde ritualistas (el grupo de la tradicién que participa de
los costumbres) y pentecostales® compartieron el espacio y llevaron
por turnos su parafernalia ritual.

Alo largo del afio hubo rituales en que la nuera participaba en
su representacion. Aducia que los compromisos contraidos por €l
debifan cumplirse durante cuatro afios.

Cerca del aniversario del fatal acontecimiento la nuera hizo una
invitacién personal a algunos miembros de la comunidad para par-
ticipar en el “cabo de afio”, y fue entonces que se me invit6 a presen-
ciar el ritual.

Las exequias

El periodo de exequias dura cuatro afios. En este ciclo los vivos tie-
nen una amplia participacion ritual para auxiliar al difunto a aban-
donar el mundo y facilitarle la culminacién social como ancestro.
Las exequias son elaboradas y tienen una periodicidad larga que
abarca no sélo el tiempo en que la carne termina por desintegrarse,
sino el periodo en que el espiritu de la persona se limpia de la con-
taminacién energética. Ocurre una transformacién escalonada de
difunto en antigua que puede interpretarse como un ascenso den-
tro de la sociedad invisible.

En el proceso de constitucién de difunto a antigua el ciclo fune-
rario tiene especial importancia, pues constituye el periodo en que
los vivos pueden incidir® en el destino final del difunto. El ciclo fu-
nerario es como sigue:

5 La mayor parte de la familia del badi se habia convertido al pentecostalismo, lo mismo
que cerca de la mitad de la poblacién.

¢ El destino final de un difunto estd predeterminado por las condiciones de muerte y sus
acciones en vida. Sin embargo, en el curso normal del proceso a Antigua hay situaciones que
pueden dificultar el camino del difunto, y es ahi donde la ayuda de los vivos se torna impor-
tante. Es en este contexto que los rituales funerarios adquieren pleno sentido.
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Fase del ciclo
funerario

Momento de
realizarse

Exégesis sobre el transito
del difunto

Velorio y entierro

La primera noche
del fallecimiento y
el medio dia del
siguiente

Se verifica que efectivamente la
persona esté muerta. Se le dan cosas
y alimentos que le auxiliardn en su
viaje. El difunto todavia no sabe que
estd muerto y hay que ayudarlo a

dejar su cuerpo. Se levanta una cruz
de cal en su casa y otra en el cemen-
terio.

Se pide por el buen destino del
difunto que ronda en el monte y la
comunidad.

Novenario Nueve dias

Ya puede entrar a la comunidad de
difuntos y se le ayuda a llegar. Se
cree que el difunto “completa”.

Al ano del falleci-
miento

Cabo de afio

Abandona la comunidad de difuntos

El “cuatro afios” Cuatro afios del y llega con O 7jd (Dios).
fallecimiento . .
. Pierde su personalidad para conver-
(algunos dicen que | ,. ) o
tirse en antigua y en depositario del
son ocho)

saber primordial.

El “cabo de ario”: un ritual para completar

El “cabo de afio” se celebra en numerosas partes del mundo cristia-
no. Fue introducido por los religiosos catélicos durante la Colonia,
destinado a “recordar” y confirmar al difunto como miembro de la
comunidad cristiana y pedirle a Jesucristo por su salvacién.

En las comunidades otomies de la region, el “cabo de afio” se
celebra para todos los difuntos, se caracteriza por el levantamiento
de la cruz de cal y la procesion familiar que tiene lugar de la casa
hasta el cementerio, encabezada por un rezandero.

Al parecer, el “cabo de afio” constituye el ritual critico mas im-
portante para la persona, ademads de representar un acto de super-
vivencia colectiva. En el periodo que transcurre entre la muerte
corporal y el “cabo de afio” se cree que el difunto permanece en el
mundo como una entidad peligrosa, pues constituye un foco de
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contaminacién y se le considera un agente de muerte, no por mal-
dad sino por su proximidad con los vivos.” A lo largo del afio se
lleva a cabo la descomposicion corporal y el difunto queda comple-
tamente separado del cuerpo, para “ser conducido” a la comunidad
de los difuntos y continuar con su proceso de transformacién a an-
tigua. De no llevarse a cabo las exequias, el difunto puede perma-
necer atrapado en el mundo como espiritu errante o mal aire y tor-
narse un depredador energético.

Este tiempo es andlogo al periodo de gestacién de un nifio. Se-
gun testimonios, el nifio no tiene un n’zaki propio sino hasta que
su cuerpo se materializa con el nacimiento; en sentido contrario,
s6lo cuando el cuerpo se ha desmaterializado (podrido y reintegra-
do a la tierra), el n’zaki puede continuar su proceso de circulacién
energética hacia otra fase.

El “cabo de afio” en esta comunidad yuxtapone claramente as-
pectos de la ensefianza catdlica con los propios de una cosmovisién
indigena arraigada en principios de ancestralidad y reciprocidad.
No es posible comprender el “cabo de afio” en esta comunidad si se
piensa que vida y muerte son “estados” separados o aislados entre si.

Se pudo apreciar una marcada diferenciacién entre la parte
“cristiana” y la parte terapéutica o de costumbre del ritual, puesto
que participaron actores distintos en la direccién o responsabilidad
ritual y los espacios de accién también fueron diversos. El espacio
de inicio de ambas esferas fue la casa del chamén, donde se prepard
el trabajo y reunieron los convidados.

La Iglesia catdlica llevé a cabo la parte littirgica —por conducto
del didcono indigena—, con la celebracién del novenario. Esa fue la
Unica participacion de la institucién durante el festejo. En el caso
que tratamos a continuacion el “cabo de afio” fue celebrado de acuer-
do con “la voluntad” del fenecido chamdn, quien a través de diversos
suefios hizo expreso el contenido, calidad de la ofrenda y secuencia
ritual.

Cuatro dfas antes del aniversario comenzaron los preparativos.
En la casa del chamdn fueron convocados los recortadores para en-
listar la ofrenda frente al altar. A lo largo del dia dos recortadores,
dirigidos por la “madrina” (a la que yo llamo madrina del costum-
bre) y por la nuera del chamdn, trabajaban sin descanso haciendo

7 Robert Hertz, La muerte, la mano derecha, 1990, p. 27; Lucien Lévy-Bruhl, El alma primi-
tiva, 1985 [1927], p. 190.
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atados por veintenas de recortes en papel “brujo” blanco, represen-
tando a los duefios del entorno: el Antigua, la Sirena, la cruz, la
Madpre Tierra, la me’xa (mesa), las semillas, la Santa Rosa, el Hom-
bre-Mujer, la iglesia, México Chiquito, entre otras. Todo el grupo
tomo asiento en el suelo, a un costado de la mesa® del chamadn, don-
de yacfa la cruz de cal rodeada por velas, alimento, sal, flores, re-
fresco, refino, entre otras.

Al centro del espacio donde trabajaban los recortadores yacia el
plato del chamadn. El plato es la esencia de su poder, se dice que ahi
estd su espiritu y es donde llegan las entidades cuando son con-
sultadas. El plato contenia el recorte blanco de un personaje —pro-
bablemente el difunto—, dinero, cigarros, cerillos y velas. El otro
componente de la ofrenda fueron los ramitos de flores amarillas y
palma. Las flores amarillas se utilizan para los rituales porque —di-
cen—, son las tnicas que los difuntos y antiguas pueden ver. El cha-
maén solicité —a través de comunicacién onirica con su nuera— que
fueran “miles” de ramitos.

Si bien los destinatarios de la ofrenda fueron todas las entida-
des con las que el chaman trabajé en su vida, en el ritual figuraron
tres: el Antigua, la Sirena y la Madre Tierra. La triada fue represen-
tada mediante recortes de papel, a los que se dio un trato especial
durante el ritual. El Antigua fue recortado en papel de china negro
y vestido con una especie de sotana de satin negro; la Madre Tierra
fue recortada en papel de china blanco y vestida con un quechque-
mitl y sotana de satin blancos; la Sirena en papel de china verde y
vestida con sotana de satin verde. Cabe mencionar que el satin se
usa para vestir a los santos de la iglesia, lo que nos da idea de la
jerarquia de las entidades. En una ocasién la nuera me comenté que
el chamdn era como una Madre Tierra “pero hombre”, que él era
como el Antigua, en alusién al santén protector y proveedor del
poder.” El Antigua es el gran sefior de las semillas, la tierra y todo lo

8 La mesa es un simbolo ritual fundamental para los otomies; no sélo es un lugar de
trabajo ritual, sino el espacio de interlocucién entre los vivos y no vivos, quienes se sientan
en ambos extremos y conversan. Si la ofrenda es a una entidad “mala”, se le pone ofrenda
debajo de la mesa, mientras las entidades buenas se atienden sobre ella. Otro elemento
fundamental es el plato, se trata de un plato hondo de ceramica con velas, cigarros y dinero.
Se dice que en el plato estd el espiritu de la persona o de la entidad.

¢ En este caso el Antigua, la entidad mds poderosa entre los otomies, fue también el
santén protector del chamdn principal. Segin me dicen, cada especialista tiene un santo
protector y no hay precisamente una correlacién de jerarquias entre badi y Antigua, cosa di-
ficil de creer al menos en quien ocupa la cabeza de los especialistas.
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que estd pegado a ella, es decir, el sefior del mundo de Abajo. Como
su nombre lo indica, Antigua es el depositario del saber milenario y
el gran ancestro de los otomies, contraparte de O jd o Dios, sefior
del mundo de Arriba. Por sus caracteristicas la ofrenda estaba dedi-
cada a las entidades rectoras del mundo de Abajo.

Una vez preparada la ofrenda, los recortadores, auxiliares e in-
vitados permanecieron la noche en vela bebiendo refino y danzan-
do a ritmo de la musica de trio.

Cerca del medio dia del 15 de octubre comenzé formalmente la
celebracion. Esta parte del ritual puede considerarse “la obra mala”
de los rituales terapéuticos. El grupo parti6 hacia la casa “grande”,
el lugar de trabajo del badi y donde realizaba las consultas ptiblicas.
En dicho espacio se encontraba su altar de trabajo dividido en tres
niveles: superior (dedicado a San Antonio), medio (dedicado al
Antigua) e inferior (dedicado a la Madre Tierra). Se preparé la cama
de ofrenda en la parte media del altar. Todos los santos recortados,
salvo la triada principal, fueron extendidos sobre un mantel verde.
Mientras se preparaba la cama de santos, los asistentes bailaban al
ritmo de miusica de costumbre interpretada por un trio local. La
madrina de costumbre llevaba en sus brazos la triada de santos
principales, a quienes mecia “maternalmente” y proferia cantos en
otomi. El climax del ritual fue cuando el esposo de la madrina de
costumbre degoll6 un pollito pinto y “firmé” la cama con su sangre.
Los asistentes sahumaron y se pasaron por un collar de flores ama-
rillas ocho veces.

Después de un rato el grupo de tradiciéon procedi6 a desactivar
el altar, esto es, recoger todos los restos de ofrenda que el chamdn
deposité a lo largo de su vida en el altar: velas, refresco, refino,
imdgenes de santos, envoltorios diversos, cigarros...todo; y aparte,
con un pollito vivo el esposo de la madrina procedi6 a limpiar el
espacio. El altar qued6 desnudo, con el puro armazén, toda eviden-
cia material fue empaquetada y guardada en costales para llevarla
a su destino final, el oratorio del Antigua o Jogi. Bailaron por todo el
interior de la casa grande y posteriormente salieron en procesién.

A diferencia de la casa grande, el oratorio es una pequefia cons-
truccién cuadrada ubicada a un costado de la comunidad, a la que
no se puede entrar. El ritual se llevé a cabo en el exterior. Se dice
que ahi hay un teponaztle antiguo, un instrumento sagrado que ya
no se utiliza, pero se le considera un espiritu al que se debe tener
respeto. La procesién llegé al oratorio con los residuos energéticos
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del altar. Encendieron velas y a ritmo de la musica de trio deposita-
ron la ofrenda frente a la puerta del oratorio. Dentro de una caja se
colocaron cuidadosamente los espiritus junto con la triada sagrada
y las tijeras de trabajo del chamdn. Se pasaron nuevamente por el
collar de flores, que posteriormente cortaron e introdujeron en la
caja que fue sellada y colocada sobre el oratorio. La nuera del cha-
man dio las gracias a cada uno de los asistentes con maneras reve-
renciales. El segundo pollo, con los residuos energéticos del altar
mayor, fue enterrado vivo frente al altar. Tronaron cuetes, y a media
tarde terminé la primera parte del ritual. Los asistentes se fueron
cada quien a su casa.

El segundo momento del ritual, esto es el levantamiento de la
cruz, tuvo un recorrido diferente y se llevo a cabo en espacios de
la casa de la madrina, la casa del chamadn, la iglesia y el cementerio.
La gente que particip6 en este ritual también cambi6, pues mientras
para el costumbre participé el grupo de tradicién y gente cercana,
en el levantamiento de la cruz estuvo presente una parte de la co-
munidad, nifios, jévenes y gente diversa. El agente principal fue
la madrina de cruz, encargada de llevarla en procesiéon a su morada
final.

Conocf a la madrina de cruz en la casa del chaman. Coment6
que tenia miedo de no hacer las cosas como se debia, pero tuvo un
suefio tranquilizador:

Cuando volteé, vi que en lugar de la cruz (de cal) estaba el sefior acostado
como si él fuera la cruz, con sus piernas juntas y sus brazos extendidos y me
decfa:

—Me llevo mi sudor, mi cansancio, mi conocimiento porque ya me voy
para siempre [...] td me vas a llevar de paseo.

—Pero yo no sé como hacerle [...]

—Yo te voy a ayudar, agarrame de la cintura que me vas a llevar de paseo.

—Ay, pero si pesa mucho.

—No, no peso, agarrame de la cintura y vas a ver que no peso.

Entonces lo agarré y vi que no pesaba nada y me lo puse asi en los brazos
(hace el ademan de columpio meciendo). Entonces salimos a caminar y la se-
fiora (la nuera) iba atrds de nosotros con el sahumador. Pasamos primero por
la iglesia y ahi nos detuvimos. Después caminamos por atrds de la iglesia en
donde habia una cruz (ya no existe esa cruz) y nos paramos, luego fuimos
hacia donde el sefior tiene su milpa y nos encontramos a unas personas que
decian “cémo quisiera que se acordaran asi de mi” (haciendo alusién a los
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pentecostales). Después seguimos caminando hasta regresar a su casa y luego
fuimos para el panteén.
—Ora si ya voy a poder descansar.

Al final el badi agradecié a la madrina por el paseo, pues con
ello ahora se podia marchar. El recorrido ritual fue distinto del reco-
rrido onirico; no obstante, nuevamente el suefio funcioné como
herramienta de comunicacién entre el difunto y sus operadores ri-
tuales.

Para la levantada de la cruz la madrina mandé hacer una cruz
especial, a la que vistié con cintas blancas y mantuvo en un altar
ex profeso. Acudié un rezandero, quien inmediatamente tomo el
control de la accién ritual y organizé la procesién. La madrina y su
esposo, el padrino, dispusieron de cuatro “angelitos” (blancos), ni-
flos menores de 10 afios, quienes escoltarian el espiritu del difunto
en su recorrido. A lo largo de la procesion el rezandero proferia
cantos en espafiol y aludia a la cruz como si fuera una persona. La
penosa procesion nocturna llegé a la casa del chamén, donde en la
entrada aguardaba una mesa para descanso de la cruz y los anfi-
triones con otro rezandero, musicos y sus respectivos cuatro “ange-
litos” (verdes).

Comenz6 un periodo de intercambio de cantos: el rezandero de
la procesion pedia permiso para entrar a descansar y el rezandero
de la casa le respondia. Mientras tanto, los anfitriones —la nuera y
el hijo del chamdn— brindaron con refino y granadina e intercam-
biaron saludos con los padrinos de cruz. Después de un rato se
abri6 la puerta de la casa y todos los asistentes entraron. Una mesa
grande aguardaba, ricamente adornada con papel de china recor-
tado simulando el firmamento y flores de colores, dispusieron ve-
ladoras, cirios y alimento alrededor de los cuatro puntos de una
cruz de cal.

Los padrinos intercambiaron saludos y pafiuelos. La nuera
tomo con su mano un brazo de la cruz, y con la otra una mano de
la madrina; el hijo del chaman hizo lo mismo con el otro brazo de la
cruz y el padrino. Afirmaron el compadrazgo.

Durante toda la noche rezanderos y asistentes permanecieron
en vela, sahumaban alternativamente y bebian refino con grana-
dina. Por la mafiana se dispuso de nuevo la procesiéon rumbo al
cementerio, depositaron la cal de la cruz en una caja pequefia y re-
cogieron la mesa, la escombraron y guardaron en bolsa los restos de
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papel recortado, cera y comida. Ya en el panteén, la tumba fue lim-
piada y se colocaron alrededor todos los elementos del altar, ro-
ciaron refino y sahumaron. Se ubicé la cruz de madera a la cabeza
de la tumba, juntdndose con aquella otra que se dispuso el dia del
entierro un afio antes. El papel de china, representacién de la mora-
da celestial, se extendié en la tumba. Ambos rezanderos cantaron
alusiones a la partida de la cruz, y con ello terminé formalmente el
ritual.

Esta ceremonia de levantamiento de cruz se relaciona metafdri-
camente con la nocién de completar o de juntarse, la cruz con su
espiritu, los ocho angelitos que escoltardn al difunto hacia su nueva
morada. El difunto que a lo largo de un afio habia permanecido
incompleto y por tanto, anclado al mundo, fue juntado y liberado.

Para llegar a ancestro hay que completar

La ancestralidad forma parte de la esencia de la existencia en un
mundo donde las condiciones precarias del medio tornan necesaria
la negociacién con interlocutores invisibles. La muerte, por tanto,
dista mucho de ser la extincién de la persona y deviene la trans-
mutacién energética de proveido a proveedor, de presa a depre-
dador, de figura a figuracién, otra forma de “ser en el mundo” y
estar conectado con el acontecer. “Subyace una légica fundamental:
el cosmos, la sociedad, el individuo, las cosas existen en tanto parti-
cipan de la especie que les incluye, categoria que es su realidad
permanente”. 1

La relacién entre vivos y muertos no se remite a la remembran-
za univoca, sino que ambos forman parte de una gran sociedad
“energética”, en la que se establecen vinculos de interdependencia
y de jerarquia social.

Los ancestros no sé6lo son aquellos que una vez fueron hombres
y murieron para incorporarse a la sociedad invisible y anénima;
también se les atribuyen vinculos de linaje a los santos, al Diablo, al
Antigua y/o alos duefios de los espacios naturales, segin asientan
las diversas tradiciones locales. Los ancestros son depositarios de la
fuerza y el saber que permite a las comunidades contemporaneas

10 Félix Béez-Jorge, “La nocién de lo “arcaico’ en la etnologia mesoamericana (Apostillas
a las reflexiones de Jacques Galinier)”, mecanoescrito, 2007.
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prevalecer a lo largo del tiempo; son protectores del espacio fisico,
del pueblo y del monte de los que se obtiene el sustento, y también
procuradores de la salud humana. Son la memoria transmutada en
acto. Los ancestros “son la fuerza primordial, la fuerza motriz que
mueve el cosmos y que al mismo tiempo estd ausente, a través de
un juego sutil que consiste en existir completamente siendo invisi-
ble y sin jamds separarse de lo contempordneo”.!" Esta relacion esta
permeada por el interés mutuo. Los vivos ayudan a sus difuntos a
alcanzar la ancestralidad, mientras los difuntos fungen como inter-
mediarios con los duefios y entidades de la naturaleza, para pro-
veer los frutos de la tierra y la salud de las personas.

Entre los otomies de San Antonio existen al menos dos tipos de
destino: un “destino final”, ligado a la creencia judeocristiana y que
tiene que ver con la conducta de los individuos a lo largo de su
vida; y un destino “energético”, donde el individuo sufre una trans-
formacién o valga decir, una desagregacién personal, que tendrd
repercusiones en su acontecer extrahumano. Sobre este destino
energético tienen que ver factores disociados de la conducta indivi-
dual, pero se ven reflejados en ésta. Tal destino incide en el lugar
que el difunto ocupard en la sociedad invisible, como sefiala un tes-
timonio:

Cuando una persona muere, llega a una mesa, en esa mesa estd sentado
Jesucristo, San Antonio, la Virgen y la Virgen (sic), el Diablo estd parado del
otro lado. Jesucristo tiene una lista larga en la mano, en esa lista estdn todos
nuestros pecados, si fueron pocos, entonces pasas la puerta y subes, si fueron
muchos entonces te vas por un camino para abajo donde te espera el Malo y
ahi te quedas.

Esta nocién cristiana remite a la concepcién de un mundo divi-
dido en dos, un Arriba regulado por fuerzas solares identificado
con Jesucristo, y un mundo de Abajo regido por el Diablo, fuerza
cténica y nocturna asociado con el Antigua. No obstante, esta mito-
logia de influencia judeocristiana se opone al proceso de transfor-
macién de difunto a Antigua, lo que nos da idea de una yuxtaposi-
cién ideoldgica entre dos sistemas de valores. Los antiguas (estrato
hacia donde se dirigen los buenos difuntos) no pertenecen al mun-
do de Arriba, pues como receptaculos del saber y de la generacién

1 Idem.
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estdn dentro del mundo. Ambas ideologias no son propiamente
una fusién, sino una especie de yuxtaposicion que se expresa en
l6gicas particulares y frecuentemente contradictorias.

La muerte constituye una experiencia dolorosa para los parien-
tes, e incompleta para el difunto. La comunidad se mantiene al tan-
to de las condiciones de la muerte de una persona porque de ellas
dependerd la relacién que se establezca entre la recién incorporada
entidad invisible y su circulo cercano de parientes. Las circunstan-
cias de la muerte y la condicién del cuerpo dejan entrever el destino
de la persona, no todos los difuntos pueden llegar a ancestro. De
ahi se desprende una nocién binaria del acto de morir: morir bien o
morir mal.

La muerte completa o bien morir

El mundo de los muertos estd regido por el Sefior de los Muertos,
asociado al Diablo y al Antigua. Segtin algunos testimonios, este
lugar “es como una escuela que estd en el cementerio, donde cada
quien tiene su cuarto, todo es bonito, pero no puedes salir”; otros
dicen que “es como una comunidad, cuando uno muere hace lo mis-
mo que hacia aqui, si siembras aqui, alld también, es una comuni-
dad que estd alld abajo y entras por el cementerio”; “es una comu-
nidad que estd muy lejos, mas alld del mundo, no estd arriba ni estd
abajo”. El mundo de los muertos es concebido de distinta manera,
pero lanocién de destino es semejante para aquellos que atraviesan
el ciclo de la vida o mueren por enfermedades naturales, esto es, sin
la intervencién de alguna fuerza patégena que le robe su energia
vital o n zaki. Diversos testimonios coinciden en que el Sefior de los
Muertos sé6lo una vez al afio abre la puerta para que los difuntos
acudan a una fiesta, la fiesta de Todos Santos para recibir la ofrenda
y revitalizar los lazos con sus parientes vivos. Durante esta fiesta se
descubre la relacién entre la comunidad de los vivos con la de sus
difuntos, aquéllos ofrecen los frutos de la tierra, lo que mads les gus-
ta comer y beber. A cambio, estos difuntos proveerdn las condicio-
nes para que a lo largo del afio la tierra rinda sus frutos, interceden
ante la Sirena (deidad acuadtica) y la Madre Tierra para que favorez-
can la tierra cultivada. Asimismo establecen comunicacién con los
parientes vivos a través de los suefios, para advertirles sobre algiin
posible dafio, orientarlos en la toma de decisiones o hacerles paten-
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te el disgusto propio o de alguna entidad. Es una relacién de mutuo
interés, reciprocidad y carifio.

Al cabo de cuatro u ocho afios el difunto abandona la comu-
nidad de los muertos y pasa a formar parte del panteén de los an-
cestros o antiguas. El ancestro, a diferencia del difunto, ya no es
persona, en el sentido de que “pierde su personalidad”: se le deja
de poner foto en su altar de difunto y ya no se habla de él. Sin em-
bargo, se considera que ha llegado al lugar mds alto de la escala de
los seres invisibles, al panteén de las fuerzas primordiales y de las
que depende la supervivencia de la comunidad.

La muerte incompleta o morir “de mala”

La enfermedad por robo energético o n’zaki y el contagio de un mal
n zaki, llevan a una mala muerte. La nocién de incompletud es im-
portante para comprender los temores que genera la idea de no
concluir las obligaciones que los hombres contraen por el hecho de
habitar en el mundo —entre ellas el bautizo, convertirse en ciuda-
dano y procrear hijos— y comer de los dones de la tierra. También
se les considera muertos “de mala” a las personas que “fueron ma-
las” en la vida: aquellos que mataron con la mano o fueron brujos.'

El muerto “de mala” es condenado a vagar por el monte y las
calles de la comunidad en forma de mal aire. Los malos aires no son
auténomos, pues se convierten en especie de sirvientes o “policias”
del Diablo y las entidades nocivas, dependen de la fuerza robada a
los hombres. Son esencialmente depredadores, vagan por el monte
y los cruces de caminos, pueden tener forma animal, antropomorfa
o permanecer como entidades invisibles. Su sentido de existir es
basicamente la venganza y la depredacién. El momento ritual don-
de se exterioriza la presencia de estos seres es durante el carnaval.’®
Ahf los aires son representados y potencialmente mds peligrosos

12 La categorfa de brujo es ambigua, pues mientras para los catdlicos un brujo es aquel
que trabaja con entidades nocivas, para los pentecostales cualquier persona que hace traba-
jos de curacién es brujo, independientemente de las entidades con que trabaje y los fines que
persigue.

13 Para la fiesta de Todos Santos, el ciclo inicia cuando los difuntos “de mala” acuden el
18 de octubre, dia de San Lucas, a consumir la ofrenda que los parientes dejan en altares co-
locados fuera de las casas. Estos difuntos no pueden entrar a las casas; sin embargo, parece
que durante este ciclo la peligrosidad de estos seres es menos que durante el carnaval.
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porque recorren a lo largo de la semana las calles,'* pues en esta
semana el Diablo y sus creaturas acuden por su sacrificio. De hacer-
se una ofrenda que satisfaga su sed de sangre, el carnaval se retira-
rd con los males y la enfermedad que aquejan a la comunidad, no
habré dafio a la produccién agricola, ni enfermedad por un afio.
Los muertos “de mala” seguirdn en sus lugares tradicionales poten-
cialmente desactivados, salvo en ciertos momentos del dia y de la
semana —los dfas peligrosos son martes y viernes. Se dice que estos
dias son 6ptimos para hacer brujeria—, o hasta que se les invoque
para participar en un “trabajito”.

La mala muerte constituye una interrupcién en el devenir, lo
cual se hace patente por medio del cuerpo, de la enfermedad que
conduce a la muerte o a la locura. En el enfermo y el loco los signos
exteriores son la pérdida progresiva del control del cuerpo, la fuer-
za y la palabra. La enfermedad lleva a la muerte, la locura y al sui-
cidio. En ambos casos el destino es el eterno sufrimiento y la sed de
venganza de la entidad desterrada. A partir de los signos exter-
nos de la enfermedad y la locura es posible evitar el dafio definitivo
de la persona. Cuando se sospecha de un dafio, es decir, un traba-
jo de brujeria, es preciso acudir con un especialista ritual, quien
har4 el diagnéstico adecuado, identificard la entidad que estd pro-
vocando el dafio, localizara el n zaki robado y emprenderd una ac-
cién ritual para recuperarla. A veces puede ser demasiado tarde y el
enfermo nunca podrd convertirse en ancestro.

Un “cabo de afio” para completar

Practicamente toda la poblacién catdlica celebra el “cabo de afio” de
sus difuntos, se sepa que la muerte fue buena o fue mala. Si la muer-
te fue buena, el “cabo de afio” guia el espiritu del difunto hacia su
morada temporal y reproduccién de la comunidad de los vivos en
el mundo otro. Ya se desintegré su cuerpo fisico y se incorpor¢ a la

14 Aqui es interesante resaltar una nocién bipartita del espacio: el monte (fuera de la
comunidad), los espacios de transicién y la calle (dentro de la comunidad) constituyen espa-
cios esencialmente peligrosos, mientras la comunidad y la casa son espacios vedados al
darfio. No obstante, esta bipolaridad de espacios habitados por gente y seres extrahumanos
también tiene sus matices, pues las entidades nocivas pueden entrar a la casa, durante la
noche y el suefio, para hacer dafio a sus moradores
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tierra, ahora el n'zaki se agrega plenamente al mundo otro y deja de
ser peligroso.

Sila muerte fue mala, el difunto no puede completar porque no
podrd ingresar a la comunidad de difuntos. No obstante, este ritual
también se realiza porque representa una forma de apaciguar el
enojo del espiritu depredador, como una especie de ritual preventi-
vo. Como sefialan los testimonios, es preferible hacer el ritual que
no hacerlo.

El badi: ciclos de vida y muerte

La muerte y el temor a la muerte son dispositivos sociales impor-
tantes en esta sociedad. Lo insdlito tiene siempre una explicacién, la
naturaleza estd cargada de signos y simbolos que permiten inter-
pretar el devenir; valga decir, la sociedad reflexiona su medio y se
relaciona reciprocamente con él. No vive una relacién de oposicién
con la naturaleza, sino que se asume como parte de ella, la humani-
za y antropomorfiza, se descubre a si mismo en ella, como consus-
tancial a ella, y ademads la socializa. Se trata de un “sistema de vida
y de ideas en el que el elemento mistico y las voluntades invisibles
juegan un papel constante en las cosas humanas [...] un sistema de
defensa y de aprovechamiento de estas fuerzas”;'"® crea lo que Tranfo
llamarfa un cartel ético-social,’® sustentado en la idea de que el
universo, la naturaleza y sus creaturas comparten una esencia vital
que es el n’zaki, la cual puede manipularse para incidir en la vida y
el destino final de los hombres.

La manipulacién del n'zaki a través de diversas técnicas consti-
tuye la esencia del poder chamadnico. El badi o chamdn puede pro-
vocar o reparar un dafio energético, intervenir en la calidad de
muerte de los hombres y direccionar la fuerza vital de una persona
hacia alguno de los destinos finales, condenarla a la incompletidad
o favorecerle la transiciéon hacia ancestro. El chamén o badi es un
operador de la muerte, pues interfiere en los procesos de salud
energética de los que depende el equilibrio entre mundo material e
inmaterial, es también un ser peligroso en tanto accede al mundo
vedado para la mayoria de los hombres, el mundo otro, de los

15 Luigi Tranfo, Vida y magia en un pueblo otomi del Mezquital, 1974, p. 270.
16 Ibidem, p. 266.
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muertos y los ancestros'” mediante refinadas técnicas rituales. En
este sentido, Mary Douglas nos dice: “el hombre que regresa de es-
tas regiones inaccesibles trae consigo un poder que no encuentra a
disposicién de aquellos que han permanecido bajo el control de si
mismos y de la sociedad”.!®

Este poder que utiliza el chaman para manipular los objetos y
los cuerpos individuales, lo hace extensivo al cuerpo colectivo,
pues la comunidad es concebida también como un cuerpo que con-
tiene su propia fuerza y estd a expensas al arbitrio de las entida-
des que controlan la naturaleza y la produccién agraria. El chamén
es pues, el gran prestidigitador energético de la comunidad, lo que
le confiere un enorme peso social y politico.

En palabras de Severi, el badi se encuentra en una situacién que
lo coloca en igualdad con los espiritus, mientras socialmente se ubi-
ca por encima de los hombres.!® Si bien goza de las cualidades cons-
tituyentes de los hombres, su disposicién energética lo coloca en un
punto especialmente peligroso, tanto para él como para la comu-
nidad. Constituye el més alto eslabén humano en una cadena social
de hombres y ancestros. Tiene funciones de interlocucién, interme-
diacién, coercién y negociacion, esto es, la facultad de emplear di-
versos medios para que las fuerzas naturales y los ancestros acttien
a favor suyo para un fin determinado, “trabaja simultdneamente
con la naturaleza y en contra de ella” 2’ Para algunos es un operador
de la maldad, alguien “que tiene tratos con el malo”, y de ahi su cua-
lificaciéon de brujo; sin embargo, parafraseando al mismo badi, sélo a
través de la negociacién con las entidades nocivas es que éstas acep-
tan abandonar el cuerpo del enfermo y reintegrarle su nzaki.

No obstante, las operaciones energéticas que realiza a lo largo
de su vida tienen consecuencias negativas para su persona, pues su
n zaki se contamina con aquél de las entidades con las cuales traba-
jay le conllevarian a la mala muerte. La energia errante de un cha-
man “de mala” es muy peligrosa para los vivos y nefasta para el
propio chamdn, quien aspira a convertirse en ancestro y en legado

17 Todos los hombres pueden acceder a este mundo a través de la experiencia onirica y
tener contacto con alguna entidad, sélo que el chaman tiene pleno control de sus acciones,
puede dialogar con las entidades y acceder a conocimientos primordiales.

18 Mary Douglas, Pureza y peligro: un andlisis de los conceptos de contaminacién y tabii, 2007,
p. 114.

19 Carlo Severi, La memoria ritual, 1996, p. 115.

20 James Dow, The Shaman’s Touch, Otomi Indian Symbolic Healing, 1986, p. 7.
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energético de la comunidad, esto es conformar un lugar privilegia-
do en la sociedad invisible, cultivada por los vivos a través de la
memoria y el ritual.

En este contexto se realizé el “cabo de afio”, como un intento de
los especialistas rituales de ayudar al badi a trascender y evitar que
su n zaki quedara como agente de contaminacién en el mundo.

Si bien el “cabo de afio” formaba parte de las exequias del badi,
resultaba la culminacién de un largo proceso de preparaciéon para
la muerte. El chamdn sabia tiempo atrds del advenimiento de su
muerte y se habia preparado para ello. Entre febrero de 2007 y el 15
de octubre de ese afio (dia de su muerte), me tocé presenciar una
serie de rituales que, a la luz de su inminente fallecimiento, cobra-
ban un sentido extraordinario: fue capitdn de carnaval e insistié
mucho en que yo asentara en video todo lo que ocurria en su casa;
dirigié un costumbre a la Sefiora del Agua (la Sirena), que en sus
palabras fue el pago de una deuda; se hizo la fiesta de la Santa Cruz
el 3 de mayo, con diversas innovaciones que desconcertaron a la
poblacién: se erigié una cruz de cemento, “como la que habia an-
tes”, y una ofrenda elaboradisima con “mads de 1500 ramos de flo-
res” para saludar al sefior de la cruz, ritual que resulté extenuante
para el grupo de la tradicién y fue interpretado como un exceso por
el resto de la poblacién. La obsesiéon del chamén por retornar a la
ritualidad afieja fue una forma de preparar a la comunidad para los
nuevos tiempos (a sabiendas del descontrol que suscitaria entre el
grupo de la tradicién por el ascenso del sucesor), para evitar que
las entidades invisibles se ensafiaran con la comunidad por su
“descuido”,?! y también como un pago personal de deudas contrai-
das a lo largo de la vida. Asimismo, afios antes de que ocurriera su
muerte, frente a la realidad de no tener sucesor dentro de su familia
(el nieto varén que seria sucesor se convirtié al pentecostalismo), el
Antigua o “Sefior del Mundo” eligié un legatario, también especia-
lista ritual pero sin linea directa —el badi y el nuevo chamadn estan
emparentados politicamente a través de su consuegra— de paren-
tesco con aquél.

21 M4s de la mitad de la comunidad es evangélica y pentecostal, y la mitad catélica estd
dividida entre quienes estin mds apegados a la iglesia y no realizan costumbres. Hay un
grupo de tradicién, principalmente ancianos, quienes se consideran catdlicos pero también
hacen “costumbres” a las fuerzas de la naturaleza y los ancestros o antiguas. Este grupo cree
que la desatencién por parte de la comunidad hacia estas fuerzas es la causa de los males que
ocurren.
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A través de la informacién de campo resalta que en la persona
del badi corren dos ciclo paralelos: el ciclo de vida-muerte que refie-
re el devenir de su n’zaki a través del mundo visible e invisible y el
ciclo del don que dio inicio al aceptarlo, asumir el cargo de badi y
culmind con el ritual del “cabo de afio”.

El don tiene que ver con la capacidad de “ver” el sentido oculto
de los fenémenos* y de manipular fuerzas que agreden tanto al
cuerpo como a la comunidad.” Es otorgado a una persona a través
de alguna entidad y se manifiesta con enfermedades recurrentes o
cuando la entidad se le anuncia en suefios. No obstante, el don sélo
se activard cuando la persona lo acepta “voluntariamente” (en una
misma familia el don se hereda en la forma bisabuelo/abuelo-nieto
y bisabuela/abuela-nieta. Aunque el don se acepta voluntariamen-
te, quien lo rechaza sufrird enfermedades recurrentes o padecera
desgracia econémica). El don se acepta y su transferencia no reside
en la persona sino en la entidad. El cargo, en cambio, tiene que ver
con el nombramiento o la aceptacién social y se legitima a través de
la préctica; es decir, tiene que ver con el rol activo del individuo
dentro de la sociedad que le confiere un estatus particular. El ciclo
del don no coincide con el ciclo de la persona:

Nacimiento: marca | El nifio nace con un n zaki fuerte pero desactivado
del “trabajo”

Enfermedad y don: | En algtin momento de la juventud, o ya en plena adultez,
iniciacién se le manifiesta en suefios o mediante la enfermedad que
tiene el don. Si no atiende al llamado, el hombre conti-
nuard con su enfermedad progresiva o recurrente y ten-
drd suefios constantes. Se acerca a otros especialistas
quienes confirmardn el don.

Aceptacién del don | Frecuentemente las entidades protectoras revelardn sus
secretos en suefios. Hay un proceso de aprendizaje oniri-
co. También comienza a participar en los costumbres de
la gente de tradicion. Se acepta que el portador del don
tiene el conocimiento y la efectividad para guiar los des-
tinos de la comunidad. Ademds el Antigua comunica al
grupo de tradicién sobre quién encabezard los rituales. E1
chamadn principal dirige rituales colectivos y es terapeuta
individual.

2 Jacques Galinier, “La persona y el mundo en los suefios de los otomies”, en Michel
Perrin (coord.), Antropologia y experiencias del sueiio, 1990, p. 70.
2 Jacques Galinier, op. cit., 1998.
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Anuncio de muerte.
Enfermedades
recurrentes

El badi es avisado mediante suefios o en invocaciones con
las entidades extrahumanas de que en cierto tiempo va a
morir. Comienza un ciclo de enfermedades recurrentes
sin explicacién aparente que merman su condicién fisica.

Exacerbacion ritual

En los momentos que el especialista goza de buena salud,
organiza numerosos rituales destinado al pago de deu-
das con las entidades extrahumanas. Tiene dos finalida-
des: proteger a la comunidad del enojo de las entidades y
limpiar energéticamente su persona.

Muerte inminente

Se le anuncia la hora de la muerte. Hace los tiltimos prepa-
rativos y deja instrucciones a sus allegados para cumplir
con sus deberes rituales de “limpieza” y pago de deudas.
Algunas versiones indican que en el lecho de muerte el
badi hizo entrega del cargo (mediante la entrega del “pla-
to” donde, se dice, reside el espiritu del chaman). Otras
versiones dicen que el nombramiento de badi lo hizo el
Antigua en un ritual con el grupo de tradicién.

Chamdan muerto®
e incompleto

Cuando una persona muere se cree que pasa un tiempo en
el que “se da cuenta” de que murid y se integra en el pan-
teén de los difuntos. Este es un tiempo liminal en el que
se le mira deambular por los espacios que habité en vida.
Miembros de la comunidad afirman verlo fisicamente en
su casa, solar y milpa. Aparece en forma humana, como
ser etéreo, y con forma animal, como “tigre”. Los allega-
dos cumplen sus instrucciones rituales.

“Cabo de ano”

El chamdn se manifiesta en suefios a sus allegados y les
indica la ofrenda para su ritual de salida de este mundo.
Constituye un gran acto terapéutico de descontamina-
ci6n del chamdn muerto y la entrega del don a su deposi-
tario original.

Integracién a la
comunidad de
difuntos y transicion
a ancestro

Una vez abandonado energéticamente este mundo y des-
pojado de sus cargas, el difunto se integra a la comunidad
de difuntos. Después de cuatro u ocho afios abandonard
dicha comunidad para sumarse al grupo de ancestros.
Como ancestro privilegiado formara parte del “consejo”
de ancestros en la toma de decisiones.

2 No me fue posible acudir a las primeras exequias del chaman, por lo que prefiero
omitir la descripcién. Como dato interesante supe que en el mismo espacio convivieron el
grupo de tradicién —quienes hicieron ofrenda, bailaron, bebieron y cantaron—, numerosos
pentecostales (su nieto es pastor pentecostal y la mayoria de su familia también es conversa)
—quienes hicieron oracién “fuerte” para salvar su alma—, y una buena parte de la comuni-
dad. En términos del pastor pentecostal, lo que ocurri6 ahi fue una especie de lucha entre los
grupos religiosos por salvar el “alma” del difunto.

126 DivMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 17, VOL. 50, SEPTIEMBRE/DICIEMBRE, 2010




Entre el chamdn vivo y el chaman muerto hay diferencias por
su nocividad social, pues si bien la persona viva es capaz de ma-
nipular la energfa vital y robarle el destino a los hombres, el n'zaki
del chamédn muerto y errante es esencialmente depredador, y por
su conocimiento es capaz de provocar graves dafios a las personas
y la comunidad.

El acto terapéutico y la entrega del don

El “cabo de afio” puede ser visto como un gran acto terapéutico des-
tinado a descontaminar a la comunidad y a liberar el n zaki atra-
pado del fenecido chamdn para ayudarlo a completar. Todavia de-
positario del don pero desprovisto de cuerpo para actuar, el badi
utilizé sus herramientas de comunicacién onirica para dirigir sus
propias exequias y construir el escenario ritual de su propia limpia.

A través del suefio el badi indicé los pasos a seguir durante la
ofrenda, como desactivar sus lugares de trabajo (su casa y su altar
de trabajo para depositarlo en el oratorio), la cantidad de figuras de
papel recortado o espiritus, la cantidad de ramitos, y también —di-
cen— estuvo presente durante todo el ritual. Se hizo presente a su
nuera, con quien detall6 la parafernalia ritual y para darle consuelo
por su partida. También al final del ritual, cuando tronaron los co-
hetones y éstos erraron la direccién, la gente soltaba alguna risa y
referia que ello se debia a que el difunto estaba presente.

El badi se hizo presente como operador ritual y como testigo del
mismo. Desprovisto de corporalidad —el cuerpo como continente
energético campo de batalla—, se vali6é de los especialistas para lle-
var a cabo su propio ritual terapéutico. Por lo anterior, podemos
arrojar la hipétesis de que el badi no s6lo “tiene un pie en este mun-
do y un pie en el otro”,” sino que su don tiene un ciclo propio que
debe concluir para que la persona del badi pueda pasar a la siguien-
te fase hacia Antigua. El don sélo tiene sentido en el campo de inte-
raccién entre hombres y entidades invisibles.

% Carlo Severi, op. cit., 1996.
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Foto 1. Especialistas rituales doblan el
papel "brujo" para hacer los recortes
de las diversas entidades con las que el
badi interactué en vida. Ellos son di-
rigidos por la nuera del badi, quien
recibe instrucciones de su suegro a tra-
vés del suefio. Fotograffa de la autora
(2008).

Foto 2. Rezandero lleva la accién ritual
mientras la Madrina de Cruz sostiene
la cruz de madera del difunto. Fotogra-
fia de la autora (2008).

Foto 3. Madrina de costumbre "canta" al altar mien-

tras lleva en sus brazos las figuras de papel recortado
del Antigua, la Madre Tierra y la Sirena. Fotografia de

la autora (2008).
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Desagregacion

El ritual fue la culminacién del proceso de desagregacién de la per-
sona del badi. Mientras la madrina de cruz llevo el espiritu del cha-
mdn hacia su morada de difunto en el cementerio, la madrina de
costumbre fue quien llevaria el don hacia su morada final en el ora-
torio del Antigua. Hubo de llevarse a cabo la entrega del don o la
“mala obra” para permitir que el espiritu del chamdn abandonara
la comunidad.

La “mala obra” del “cabo de afio” estuvo estructurada de acuer-
do con la terapéutica otomi:

¢ Identificar las entidades que tienen atrapado el n'zaki y pre-
guntar sobre la ofrenda o sacrificio que requiere la entidad.
Esto se llev6 a cabo mediante comunicacién onirica.

* Realizar la ofrenda de acuerdo al carécter de la entidad y
limpiar al paciente. Sacrificio del pollito pinto, misica y bai-
le con trio, refino, velas y sahumerio. Los asistentes se lim-
piaron ocho veces con el collar de flores.

* Arrojar los despojos en el monte para alejar la contamina-
cién. Se realizé una procesién con los restos de ofrenda y se
abandonaron en el oratorio.

Llama la atencién que la madrina de costumbre durante toda la
primera parte del ritual llevara en sus brazos la triada de figuras
principales (el Antigua, la Madre Tierra y la Sirena), mientras el
ejército de figuras recortadas en papel brujo fueran depositadas
en el altar del badi y “firmadas” con la sangre del pollito pinto. Esta
clara distincién nos hace pensar en dos tipos diferentes de agen-
cia.?® Las figuras blancas, insufladas del n"zaki de las entidades que
representan, reciben pasivamente el sacrificio, mientras la triada
principal, también insuflada de n'zaki, toma parte activa en el ritual
por medio de la madrina y no recibe ofrenda. Las entidades que
residen en el altar estdn “del otro lado” y acuden al altar cuando
se les llama; la triada estd “de este lado”, del lado de los hombres

2 “Agency is attributable to those persons (and things) who/which are seen as initiat-
ing causal sequences of a particular type, that is, events caused by acts of mind or will or
intention, rather than the mere concatenation of physical events”; Alfred Gell, Art and Agency,
An Anthropological Theory, 1998, p. 17.
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durante el performance. La accién ritual nos hace pensar que la tria-
da tiene un doble n'zaki, el de las entidades que representa y el
n’zaki del chamdn mismo; es decir, la fuerza que le fue otorgada por
conducto del don. Por medio de la madrina la triada bailé, fue lim-
piada, recorri6 el espacio de la casa grande y encabez6 la procesién
hacia el oratorio. Finalmente la triada se deposité en una caja que
contenia todas las figuras recortadas, flores de palma y el collar de
flores cortado.

Colofon

Dos semanas mads tarde, en la fiesta de Todos Santos yo esperaba
encontrar en el altar destinado al badi, dentro de su casa, una pa-
rafernalia semejante a la del afio anterior, con musicos tocando
una larga sesién de sones, la fotografia del chamadn, restos de su ro-
pa colgada a un costado del altar, veladoras encendidas y mucha
ofrenda. Encontré, al contrario, poca ofrenda, sin foto, sin ropa y sin
misicos. La nuera adujo razones econémicas, pero queda la duda
de si este “descuido” tendria que ver con el hecho de que el difunto
ya no esta presente.

Conclusiones

Las exequias entre los otomies son largas y complejas, el difunto
tiene que pasar por diversas fases o estratos hasta alcanzar su ulti-
ma morada. No hay claridad sobre cémo es o qué caracteristicas
tienen los espacios por donde atraviesan, pero si hay claridad de
que la muerte no es un acto individual sino un proceso social. La
familia debe ayudar al difunto a separarse del mundo y, paradéjica-
mente, desagregarlo para reintegrarlo a la sociedad inscrito en al-
guna categoria aprehensible. Una vez identificado el destino del
difunto, el grupo social tiene una certeza sobre cémo negociar y
c6mo hacer aprehensible su fuerza.

Los ancestros constituyen el escalafén mds alto al que un indi-
viduo puede llegar en la vida otra, mientras un mal aire —un des-
pojo social— es lo peor que le puede suceder y su cardcter estd mar-
cado por su participacién social: a los aires se les coerciona y a los
ancestros se les consulta. No obstante, llama la atencién que una
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sociedad jerarquizada como la de los ancestros derive de una socie-
dad aparentemente horizontal y sin marcadas diferencias de esta-
tus, salvo lo derivado por los estrechos (en este caso) mecanismos
de adquisicién de prestigio. Sospechamos que ello puede deberse a
que la sociedad de los vivos estd abriendo mayores espacios demo-
craticos y necesita cada vez menos de las fuerzas de la naturaleza
para garantizar la subsistencia.

La muerte de una persona tiene fuertes repercusiones sociales,
aun cuando se trate de un acontecimiento individual, lo cual nos
revela el peso que en esta sociedad tiene el cuerpo colectivo. Si bien
las exequias estdn enfocadas a “ayudar” al difunto, los rituales tie-
nen un sentido colectivo profundo enfocado hacia el restableci-
miento del equilibrio energético y devolverle la certeza o seguridad
ala comunidad.” En este caso particular la comunidad ha quedado
sin badi y se encuentra en una situacién muy peligrosa frente a la
adversidad. Es decir, no se trata sélo de la agencia de muerte que
tiene el difunto por si mismo, sino de la pérdida del personaje poli-
tico mds importante entre los mundos visible e invisible. Frente a
este doble peligro, el ritual no sélo replica una simple conmemo-
racién, sino expone un drama social que pone en juego la preserva-
cién del sistema chamdnico.

En estricto sentido, ni el “cabo de afno” ni todo el ciclo de exe-
quias definen la condicién del sujeto en el otro mundo o la condi-
cién de la sociedad en éste —ya estdn predefinidos—, lo que subya-
ce en el fondo es la regulacion del desorden y la confirmacion de las
categorias sociales que le dan sentido a la cosmologia otomi. Si bien
la muerte es un acontecimiento arbitrario, impredecible e inevita-
ble, los rituales funerarios ponen en orden la perturbacién frente a
lo imprevisible que resulta y de la accién de naturaleza. Son una
forma de dar una explicacién simbélica de los acontecimientos que
interfieren en los procesos socio-vitales de la comunidad y de gene-
rar un capital simbdlico que permita paliar la ausencia del persona-
je politico.

? Lucien Levy-Bruhl, op. cit., p. 195; Mary Douglas, op. cit.
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