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notas, bibliografia e ilustraciones. Se entregaran ade-
més acompanados de un resumen, en espafol e inglés,
en el que se destaquen los aspectos mas relevantes
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pafiado de 5 palabras clave. Las resefas bibliograficas
no excederan de 5 cuartillas y deberan incluir la portada
escaneada del libro resefiado a 300 dpi. El texto debera
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b) titulo del libro en cursivas,
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Las relaciones hombre-coyote
y hombre-jaguar

en la cosmogonia tolteca.
Aproximaciones desde

una ontologia animista

y analogista

STEPHEN CASTILLO*
LIZBET BERROCAL™

a vida social de toda colectividad se encuentra en intima rela-

cién con los entornos circundantes, sea para explotarlos y

garantizar la existencia objetiva del grupo o bien para sim-
bolizar el espacio y apropiarse de él subjetivamente. Desde los albo-
res de la humanidad, los actores sociales han tenido que otorgarle
sentido a los fenémenos y entidades de la naturaleza para asi legiti-
marse en el cosmos. Como bien argumenta Lévi-Strauss,' la taxono-
mizacién de las calidades del mundo por las sociedades “primitivas”
constituye una ciencia empirica, de ahi que el antropélogo galo
bautice a su capitulo con el nombre de la “ciencia de lo concreto”.
Una ciencia empirica construida mediante ensayo y error y donde

* Museo Nacional de Antropologia, INAH.

** Direccién de Estudios Arqueolégicos, INAH.

Este manuscrito no hubiera podido lograrse sin la participacion de varios colegas, entre
los que destacan Satil Milldn, Bertina Olmedo, asi como por los asistentes de investigacién
del Proyecto Catdlogo de la Subdireccion de Arqueologia del Museo Nacional de Antropolo-
gfa. Mil gracias por sus recomendaciones bibliogréficas, asf como por permitirnos adquirir
materiales incunables y tomas fotograficas.

! Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, 2001 [1962].
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los sujetos conocen, mediante la experiencia sensible, el mundo. As{
es como se generan las clasificaciones de materias primas, plantas y
animales benignos o explotables y aquellas entidades naturales que
pueden convertirse en un riesgo para el grupo en cuestion, incluyen-
do por supuesto a otras sociedades y que configuran el eterno prin-
cipio de la otredad.

En este trabajo abordaremos el vinculo social y simbdlico enta-
blado entre las fieras como los coyotes o jaguares y ciertos sectores
toltecas, ello como probable metafora de la ferocidad de este grupo
mesoamericano y de su permanencia en el cosmos y la vida cotidia-
na a través de la guerra o, por el contrario, como un intento por
plasmar la transmisién de la potencia animica de las grandes fieras
mesoamericanas a los hombres. Para apuntalar teéricamente nuestra
propuesta haremos uso de algunos de los conceptos de Phillipe
Descola, quien desde la antropologia sociocultural ha abordado la
dialéctica y enriquecedora oposicion cultura-naturaleza.

Para una mejor exposicién de los puntos mencionados, hemos
decidido dividir el ensayo en tres secciones. La primera estara refe-
rida a la discusién concerniente a las ontologias fundamentales de
Descola y algunas de las categorias analiticas de Eduardo Viveiros
de Castro, dotando asi de corpus tedrico al texto. La segunda parte
del manuscrito abordard las calidades mesoamericanas asignadas a
las fieras, su simbolismo y papel en la vida cotidiana y ritual, en tan-
to que la tercera parte estard abocada al estudio simbdlico de algunos
materiales toltecas y mexicas, su contexto de aparicién, asi como sus
posibles usos rituales, politicos, simbdlicos o legitimadores. En esta
misma seccion se realizard la aplicabilidad de los postulados teéricos
con algunos materiales arqueolégicos toltecas.

Desde otro punto de vista

Un tema que durante muchos afios dejé de discutirse en la teoria
antropolégica fue el del animismo. Es factible que, como sucede a
menudo con diferentes disciplinas sociales o naturales, las teméticas
de anélisis pasan de moda y son rebasadas por otras inquietudes. El
caso del animismo es peculiar, ya que éste ha sustentado gran parte
de las cosmovisiones estudiadas por los antropélogos sociocultura-
les, incluso en estos tiempos. Después de un letargo en el abordaje

8 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 20, VOL. 57, ENERO/ABRIL, 2013



de estas tematicas, Phillipe Descola? argumenta que el animismo
constituye una de las ontologias fundamentales de todos los seres
humanos. Eduardo Viveiros de Castro,® por su parte, explora las im-
plicaciones animistas asignadas a las entidades vivientes entre las
cosmogonias de ciertos grupos amazénicos y como éstas permiten
“ver” la realidad desde diferenciales perspectivas. La valia de estos
enfoques, bajo nuestra mirada, no radica en su originalidad intrinse-
ca, ya que éstos habian sido temas tratados por antropélogos pioneros
como Frazer y Tylor,* aunque en este trabajo intentamos explicitar
formalmente un corpus tedrico para abordar estas teméticas.

El pensamiento animista no puede entenderse sin la participacion
dialégica entre las categorias de cultura y naturaleza, las cuales ten-
dieron a separarse y tornarse antagénicas por la estructuracién po-
sitivista de las disciplinas cientificas hace aproximadamente siglo y
medio. Como el mismo Descola escribe, es

[...] enla segunda mitad del siglo XIX que naturaleza y cultura han sido
en fin compartimentadas en forma estricta y referidas a métodos y
programas cientificos bien diferenciados. La distincién entre ciencias
de la naturaleza y ciencias de la cultura que en ese periodo se estable-
ce va a definir entonces el campo en el cual podrd desplegarse la etno-
logia, al mismo tiempo que se la condenaba desde sus comienzos a no
poder aprehender el entorno fisico sino como ese marco exterior de la
vida social cuyos pardmetros definen las ciencias naturales.®

A pesar de la “condena” en la que se sumergi6 a la etnologia y a
la antropologia por estudiar sélo las pautas culturales, dejando de
lado los aspectos naturales de la realidad, es un hecho manifiesto
que toda colectividad debe hacer frente a un entorno natural para
poder sobrevivir. En este sentido, las formas de la naturaleza pasan
a formar parte de la vida cotidiana de todos los actores sociales, y al
ser parte de la cotidianeidad, comienzan a adquirir sentido, impor-

2 Phillipe Descola, “Construyendo naturalezas. Ecologia simbdlica y préictica social”,
en Phillipe Descola y Gisil Pélsson (coords.), Naturaleza y sociedad. Perspectivas antropoldgicas,
2001 [1996], pp. 101-123.

¥ Eduardo Viveiros de Castro, From the Enemy’s Point of View. Humanity and Divinity in
an Amazonian Society, 1992 [1986].

*Edward Tylor, Primitive culture, 2 vols., 1924 [1871]; James Frazer, La rama dorada. Magia
y religion, 1981 [1890].

5 Phillipe Descola, Antropologia de la naturaleza, 2003 [2002], pp. 27-28.
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tancia y significado. Este hecho, ineludiblemente, es un acto cultural,
donde se le asignan significados funcionales, simbélicos y sobrena-
turales a la naturaleza, repercutiendo en las pautas culturales de una
sociedad. En consecuencia, es superfluo pensar que la antropologia
o etnologia no pueden dar cuenta de este tipo de fenémenos natu-
rales que impactan en las practicas culturales.® Siguiendo esta linea
de razonamiento, es muy probable que, desde los albores de la huma-
nidad, los sujetos que comenzaban a interrogarse sobre las calidades
del mundo légicamente no pudieran dar respuesta a todos y cada uno
de estos fendmenos. En este sentido, las desgracias y frustraciones
acarreadas en el arduo camino de la vida primitiva, como las en-
fermedades y la misma muerte, orillaron a nuestros antepasados a

[...] imaginar todo un argumento de salvacién: he aqui que lleva en su
interior a un doble de si, 0o hermano gemelo, tan fuerte y poderoso que,
venciendo los impedimentos materiales del cuerpo, puede abandonar-
lo a voluntad, entra en comunicacién con otras personas, muertas o
vivientes, llevar de unas a otras mensajes de advertencia o de consue-
lo, y sobre todo, al final, el gemelo de cada cual les sobrevive, cuando
el cuerpo se les muere.”

Este argumento, por ejemplo, da cuenta de la idea de inmorta-
lidad buscada por los agentes sociales, la trascendencia a la muerte.
La pérdida del cuerpo, de la descomposiciéon de la carne, pero de la
sobrevivencia de la esencia de uno, la sombra, el gemelo interno, el
cual dota de sentido al animismo. El animismo, en términos gene-
rales, puede definirse como la concepcién de todas aquellas fuerzas
“impersonales [...] que no necesariamente estdn asociadas con una
entidad o cosa particular ni con una “mente” o “deseo” individual.

¢ El mismo Descola (ibidem, pp. 30-32) argumenta que la oposicién metodolégica entre
naturaleza y cultura ha llevado a que los antropélogos se inclinen por uno de los dos polos,
es decir, que algunos conciban que la naturaleza dictamina los comportamientos culturales
(como el caso de las vertientes materialistas o ecolégicas culturales, donde la naturaleza
condiciona las tecnologias de produccién y la adaptabilidad humana). El polo antropolégico
que concibe que la cultura dictamina la naturaleza se encuentra representada, bajo los ojos
del antropdlogo galo, por los partidarios de la antropologia simbdlica. Descola apuesta,
entonces, a un término medio, uno que permita situar en su legitimo lugar a la culturay a
la naturaleza y sus mutuas relaciones en las pautas culturales. Tarea titdnica que se vincula
fuertemente con la eterna dicotomia filoséfica de unidad y diferencia, conceptualizaciones
que dificilmente se pueden conciliar para estructurar principios mediadores.

7Ignacio Careaga,”El animismo como fendmeno antropolégico”, en Gonzalo Puente e
Ignacio Careaga (eds.), Animismo. El umbral de la religiosidad, 2005, p. 227.
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Esas fuerzas comtinmente [...] existen y fluyen a través de la natu-
raleza otorgdndoles las cualidades que nosotros encontramos aqui”.?
Este es el motivo por el que la categoria antropolégica de animismo
no tendria razén de ser sin las relaciones cultura-naturaleza. Pero
esta relacion, lejos de ser dualista y cartesiana, debe ser entendida
como una relacién dialégica; unidual, donde una implica a la otra 'y
viceversa, y en la cual las practicas culturales no podrian tener sen-
tido sin un sustento natural, en tanto que este ultimo tépico de la
realidad seria inocuo sin su designacion racional por parte de los
agentes sociales. Lo anterior queda demostrado cuando Descola ar-
gumenta que en el pensamiento animista se

[...] dota alos seres naturales de disposiciones y atributos sociales. Asf,
los sistemas animistas son una inversién simétrica de las clasificaciones
totémicas: no explotan las relaciones diferenciales entre especies na-
turales para dar a la sociedad un orden conceptual, sino que mds bien
utilizan las categorias elementales que estructuran la vida social para
organizar en términos conceptuales las relaciones entre los seres hu-
manos y las especies naturales. En los sistemas [animistas] los no
humanos [...] son vistos como términos de una relacién.’

En funcién de lo anterior, no es dificil dilucidar el por qué en
muchas cosmovisiones se asume la existencia de identidades rela-
cionales entre los humanos, los animales y los objetos, cuyos vincu-
los se fortalecen por los modos en que los integrantes de una
comunidad interactiian entre si. En pocas palabras, las relaciones y
variedades en que los hombres se relacionan con entidades animi-
cas de animales y objetos se encuentran dictaminadas por las précticas
sociales. Los simbolos, los rituales y por supuesto los mitos no son
otra cosa que la reafirmacién de los valores culturales de toda socie-
dad.’® Por ejemplo, Pitarch argumenta que entre los tzeltales chiapa-
necos el ch’ulel o alma innata de todos los elementos de la realidad
que median entre los humanos, tiende a representar, de manera
“sobrenatural”, las distintas relaciones sociales que se gestan en el
seno de las actividades cotidianas de las sociedades en cuestion.!
En este sentido, las distintas almas pueden desempefiar cargos de

8 Jack Eller, Introducing Anthropology of Religion, 2007, p. 43.

° Phillipe Descola, op. cit., 2001, p. 108.

10 Victor Turner, La selva de los simbolos, 1980.

1 Pedro Pitarch, Ch ulel: una etnografia de las almas tzeltales, 1996, p. 42.
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mayordomos, sacerdotes o incluso cabildos. En otras palabras, las
concepciones que se tienen de los ch ulel son, sin lugar a dudas, un
reflejo de la vida social cotidiana, y tienen como finalidad bésica el
reafirmar el orden social.'> Asimismo, estos sistemas animicos per-
miten pensar en la existencia de una interioridad similar entre los
humanos y los no humanos, en donde la humanidad podria resultar
la condicién que tuvieran que poseer los seres animados, aunque las
materialidades sean diferentes. Para Viveiros de Castro,!® entre al-
gunos grupos de la amazonia estas materialidades son representa-
ciones de envoltorios o ropas y que debajo de ellas se localiza la
esencia humana de forma invisible, pero conferida de una intencio-
nalidad idéntica a la conciencia humana, conduciendo asf a perspec-
tivas diferentes, es decir, facultando la capacidad de adquirir el
punto de vista del otro, misma que sélo se potencializa por medio
del alma. Los animales, dice Viveiros, “ven de la misma forma que
nosotros cosas distintas de lo que nosotros vemos, porque sus cuer-
pos son diferentes a los nuestros”.*

La misma relacién cultura-naturaleza potencia la aparicién del
simbolismo humano. En efecto, si partimos del supuesto de Cassirer,
de que el humano es un animal antes que nada simbdlico,”® dicha
capacidad dificilmente hubiera podido desarrollarse sin un “caba-
llete” donde el hombre pudiera plasmar sus simbolos. Los simbolos
ineludiblemente —tal como ha puntualizado Lévi-Strauss en “La
ciencia de lo concreto”— devienen de la observacién de los fendme-
nos de la naturaleza, mismos que paulatinamente comienzan a ser
aplicados en las cosmogonias culturales de todos los pueblos del
orbe. Esta observacion y simbolizacion de los fenémenos de la natu-

12 De acuerdo con Calixta Guiteras Holmes, Los peligros del alma. Vision del mundo de un
tzotzil, 1996 [1961], p. 229), el ch ‘ulel no solamente constituye el alma de los indigenas tzotziles,
sino también su esencia indisoluble de éstos, tanto fisica como mental, aunado a que tiene
la capacidad de salir del cuerpo de su portador para explorar los confines del universo. De
suma relevancia para nuestra ejemplificacién del pensamiento animista mesoamericano es
el siguiente comentario de Vogt: “Practicamente todo lo que es importante o valioso para
los zinacantecos posee [...] un Ch ulel: los animales y plantas domésticos, la sal, las casas y
el fuego del hogar, las cruces, los santos, los instrumentos musicales, el maiz y todas las
demds deidades del panteén. La interaccién mds importante del universo no se da entre
personas y objetos, sino entre las almas innatas de personas y objetos materiales”; Z. Evon
Vogt, Ofrendas para los dioses, 1983 [1976], p. 38.

13 Eduardo Viveiros de Castro, “Perspectivismo y multinaturalismo en la América
indigena”, en A. Surrallés y P. Hierro (eds.), Tierra adentro, 2004 [2002], p. 39.

" Ibidem, p. 56.

15 Ernst Cassirer, Antropologia filosdfica, 2006 [1944].
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raleza le permitieron a los sujetos otorgarle orden y sentido a la
realidad. En este sentido, proponemos que las cosmogonias o cos-
movisiones son construcciones artificiales que posicionan a los hom-
bres frente a las deidades y frente a las fuerzas sobrenaturales de la
naturaleza. Incluso la idea de trascendencia humana se potencia con
la creencia de los destinos finales de los sujetos al morir. Ninguna
cosmovision puede prescindir de estos “destinos”.

Todas estas construcciones culturales que ordenan y clasifican
el cosmos, pueden considerarse como ontologias de lo social. Re-
cordemos que el término ontologia, en su acepcién filoséfica, im-
plica a las diferentes teorias de la realidad, mismas que pueden
dividirse en dos grandes dmbitos: ontologias realistas y ontologias
idealistas. El concepto de ontologia se vincula con la rama filoséfica
de la metafisica, “que el noepositivismo esperaba acabar para siem-
pre, por considerarla indtil. La discusién de los tdltimos [...] afios en
epistemologia ha mostrado cémo es inevitable asumir una teoria de
la realidad, aunque ello nos lleve al terreno de la metafisica”.!® Estd
de mds indicar que todos los sistemas religiosos del mundo que
presuponen la existencia de entidades suprahumanas que dictami-
nan nuestros destinos y comportamientos son ontologias idealistas
objetivas que, tras la lupa antropolégica, pueden subdividirse en
diferentes modalidades. Por todo lo anterior, y en virtud de que este
no es un ensayo de filosofia de la ciencia, asumiremos que las cos-
mogonias de los pueblos pueden considerarse como ontologias a
secas, sin una carga tedrica o filoséfica mds amplia, ya que dictan
cémo es el mecanismo del funcionamiento del mundo y la posicién
de los sujetos dentro de este gran cosmos. Precisamente desde la
antropologfa, Descola ha realizado un intento clasificatorio de las
diferentes ontologias cosmogoénicas que los hombres han utilizado
a lo largo de su existencia.

Ontologias fundamentales
Descola ha propuesto la existencia de cuatro ontologias fundamen-

tales en la vida cosmogoénica humana, ello con la finalidad de abatir
las imposibilidades interpretativas derivadas de una concepcién

16 Manuel Gdndara, “Algunas notas sobre el andlisis del conocimiento”, en Boletin de
Antropologia Americana, nim. 22, 1990, p. 6.
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dualista entre cultura y naturaleza. La primera de ellas es el totemis-
mo, el cual se estructura cuando “un conjunto de unidades sociales
—mitades, clanes, secciones matrimoniales, grupos culturales, etcé-
tera— estd asociado con una serie de objetos naturales”.”” Debido a
lo anterior, en la concepcién totemista los fendmenos naturales, y
mds especificamente las plantas y los animales, son empleados como
“marcadores” de las distinciones sociales, una forma social de cla-
sificar lo propio y lo extrafio. Como vuelve a indicar el pensador galo,
“la naturaleza proporciona, pues, una guia y un soporte, un “méto-
do de pensamiento” dice Lévi-Strauss, que permite a los miembros
de ciertas culturas conceptualizar su estructura social por medio de
una representacion icénica simple”.!® Es necesario recalcar que den-
tro del pensamiento totemista la naturaleza sélo sirve como instru-
mento de catalogacién de clanes, familias, sociedades, etcétera. En
otras palabras, la denominacién de grupos mediante el parentesco
es el caldo de cultivo del razonamiento totémico. Asimismo, en esta
ontologia totémica los vinculos o relaciones con las entidades no
humanas o simplemente naturales son vistas como signos que orde-
nan la praxis social.’” Finalmente debemos comentar que, en ocasio-
nes, el totemismo puede enriquecerse con el animismo, segunda
ontologia definida por Descola.

El animismo, como habiamos adelantado, puede entenderse
como la creencia en la existencia de entidades espirituales que co-
nectan los planos de los humanos y los no humanos. Como argu-
menta el antropdlogo:

[...] muchas sociedades conceden a las plantas y animales un principio
espiritual propio y estiman que es posible mantener con estas entida-
des relaciones de persona a persona — de amistad, de hostilidad, de
seduccion, de alianza o de intercambio de servicios — que difieren
profundamente de la relacién denotativa y abstracta entre los grupos
totémicos y las entidades naturales que les sirven de ep6nimos [...] Los
sistemas animicos no se sirven de las plantas y animales para pensar
el orden social, sino que utilizan, por el contrario, categorias elemen-
tales de la practica social a fin de pensar la relacién de los hombres con
los seres naturales.?’

17 Phillipe Descola, op. cit., 2003, p. 36.

18 Claude Lévi-Strauss, op. cit.

19 Phillipe Descola, op. cit., 2001, p. 108.

20 Phillipe Descola, op. cit., 2003, pp. 37-38.
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El vehiculo que conecta los planos humanos con los no humanos
lo constituyen las almas, mismas que, a pesar de ser una construccién
social humana, en la ontologia animista forman parte imprescindi-
ble de las entidades de la naturaleza. Es en este sentido que “en razén
de esta esencia interna comun [...] se dice que [los] no humanos
llevan una existencia social idéntica a la de los hombres”.?! Lo ante-
rior refuerza el planteamiento ya comentado de Pitarch, quien indi-
ca que las almas innatas tzeltales o chulel tienen la capacidad de
desempeniar actividades propiamente humanas, asi como ocupar
cargos sociales como mayordomos, médicos, etcétera.?> La condicién
para que se geste la conexion entre entidades humanas y no huma-
nas es la humanidad como cultura, no el hombre como especie. Como
bien argumenta Descola, “los humanos y todas las clases de no-
humanos tienen materialidades diferentes en el sentido de que sus
esencias internas idénticas se encarnan en cuerpos de propieda-
des contrastadas, cuerpos a menudo descritos localmente como
simples ‘vestidos” para subrayar mejor su independencia de las in-
terioridades que los habitan”.?> Lo anterior quiere decir que morfo-
l6gicamente las especies humanas y no humanas son diferentes; sin
embargo, ambas detentan un principio de humanidad que los enlaza.
La humanidad, metaféricamente, se engarza en las especies natura-
les, dotando a éstas de una cercania con los humanos y a nosotros
mismos con los no humanos. Finalmente, y debido a las calidades
morfoldgicas de los no humanos, su perspectiva sobre el mundo serd
distinta al de los humanos, ello en funcién de sus limitaciones fisio-
l6gicas. No obstante, ambas entidades, por detentar un halo de hu-
manidad, tienen la capacidad de percibir las caracteristicas del
mundo e interactuar entre si a través del alma.

Por ejemplo, alli donde un ser humano verd un jaguar lamiendo la
sangre de su victima, el jaguar se verd en el acto de beber masato; de
la misma manera, alli donde un hombre verd una serpiente pronto a
atacarlo, la serpiente verd a un tapir al que se acerca para morder. Unos
y otros tienen, pues, una visién integralmente “cultural” de su medio
ambiente en razén de una interioridad calcada sobre la de los humanos,

2 Jbidem, p. 40.
22 Pedro Pitarch, op. cit.
23 Phillipe Descola, op. cit., 2003, pp. 40-41.

LAS RELACIONES HOMBRE-COYOTE Y HOMBRE-JAGUAR EN LA COSMOGONIA... 15



pero el mundo que aprehenden les parece diferente en razén de sus
respectivas materialidades corporales.?

Lo que el antrop6logo francés busca dejar en claro es la “deuda”
que la naturaleza tiene de la cultura en la ontologia animista. En
efecto, las relaciones que los sujetos le otorgan a los integrantes de
la naturaleza o a los no humanos, deviene légicamente de las rela-
ciones culturales que ellos mismos han entablado. En pocas palabras,
esta antropomorfizacion de la realidad hace que los no humanos
sean “cargados” de una manifiesta humanidad. La naturaleza, en
consecuencia, es filtrada y entendida por la cultura.

El analogismo constituye la tercera ontologia fundamental. Esta
percepcién dicta que “las propiedades, los movimientos o las modi-
ficaciones de estructura de ciertas entidades del mundo ejercen una
influencia a distancia sobre el destino de los hombres o son influen-
cias por el comportamiento de éstos”.> Este tiltimo autor vuelve a
argumentar que “[...] una buena ilustracién al respecto es el ‘nagua-
lismo’, creencia comtn a toda América Central, segtin la cual cada
persona posee un doble animal con el cual ella no entra jamds en
contacto, pero cuyas desventuras —por ejemplo, si es herido o se
enferma— pueden afectar en su cuerpo al hombre o a la mujer que
le estdn emparejados”.?

De acuerdo con lo anterior, en el analogismo no existe una rela-
cién directa entre los humanos y los no humanos como si se gesta
en el animismo, sino mds bien una similitud de efectos, donde cada
uno afecta al otro y viceversa. Asi, los humanos y sus contrapartes
naturales se encuentran inmersos en el mismo cosmos, mundo o
realidad, por lo que bajo esta ontologia analdgica, las propiedades
de cada uno de estos actores “se derivan de las analogias percepti-
bles entre los seres existentes”.”

La dltima ontologia explicitada por Descola es el naturalismo,
mismo que rige el pensamiento religioso que la mayoria de nosotros
conocemos. El naturalismo constituye: “la creencia de que la natu-
raleza efectivamente existe, de que ciertas cosas deben su existencia
y su desarrollo a un principio ajeno tanto a la suerte como a los
efectos de la voluntad humana [...] el naturalismo crea un dominio

2 Jbidem, p. 41.

% Ibidem, pp. 43-44.
2 Ibidem, p. 44.

27 Idem.
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ontoldgico especifico, un lugar de orden y necesidad, donde nada
ocurre sin una razén o causa, ya sea originada en Dios [...] o inma-
nente en el tejido del mundo”.?® Estas concepciones se basan, como
ya ha mencionado Descola, en la creencia de entidades suprahuma-
nas que gobiernan los comportamientos de los humanos a partir de
deidades. La otra vertiente del naturalismo es el razonamiento cien-
tifico, mismo que separa tajantemente las concepciones de 1o humano
y los dominios de la naturaleza. Las leyes de la naturaleza, en con-
secuencia, dictaminan nuestras relaciones con el dominio natural,
alejado de la capacidad humana que como especie detentamos.

Por otro lado, dentro de cada una de las ontologias aqui resumi-
das se efectiian diferentes relaciones entre humanos y no humanos,
mismas que estructuran la diversidad cultural de las colectividades.
Descola distingue tres grandes relaciones que se asientan en las
entrafias de las ontologias animistas: la reciprocidad, la rapacidad y
la proteccién. Con respecto a la reciprocidad, ésta es entendida como
“un principio de estricta equivalencia entre los humanos y los no
humanos que comparten la biosfera, la cual es concebida como un
circuito cerrado homeostético”.?” El propio Descola afiade posterior-
mente que

Como la cantidad de vitalidad genérica presente en el cosmos es finita,
los intercambios internos deben organizarse de manera de devolver
alos no humanos las particulas de energia que se han desviado de ellos
en el proceso de procuraciéon de alimento, especialmente durante la
caza. La retroalimentacion energética se asegura, entre otros métodos,
mediante la retrocesién de almas animales al Amo de los Animales y
su subsecuente transformacién en animales cazables.?

La rapacidad, por su parte, se entiende como una préctica en la
cual los humanos, pese a dotar a la naturaleza de atributos similares
a los suyos, depredan la naturaleza sin que medie un principio de
reciprocidad. Por ello la misma naturaleza, humanizada, busca ven-
ganza a través de la sangre o vida de los humanos: “la mandioca
chupando la sangre de las mujeres y los nifios, y los animales caza-

28 Phillipe Descola, op. cit., 2001, p. 108.
2 Ibidem, p. 110.
30 [dem.
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bles delegando en los Amos de los Animales la tarea de castigar a
los cazadores excesivos con la mordedura de una vibora”.3!

La dltima modalidad relacional que explora Descola es la pro-
teccién. Dicha relacién se gesta cuando los no humanos son per-
cibidos como entidades que requieren de la accién humana para
sobrevivir. Aquf se insertan, por ejemplo, los plantas domesticadas
y cultivadas por el hombre, asi como los animales domésticos. Esta
relacién de proteccién se vincula con la de reciprocidad, debido a
que “la proteccién de los no humanos generalmente asegura efectos
benéficos; puede garantizar una base de subsistencia, llenar una
necesidad de apego emocional, proporcionar moneda para inter-
cambios o ayudar a perpetuar un vinculo con una divinidad be-
nevolente”.?? Estas mismas deidades, que muchas veces se tienden a
concebir como residentes de plantas o animales importantes de la
vida social, recompensan a sus “cuidadores”, procurdndolos, cuiddn-
dolos, y protegiéndolos de posibles calamidades.

Como podemos darnos cuenta, las tres primeras ontologias de-
finidas en este manuscrito pueden combinarse entre si, ello debido
a que las manifestaciones de la naturaleza no son vistas como en-
tidades “naturales”, inertes e insignificantes, ya que de una u otra
forma impactan en las practicas sociales. Sin embargo, podriamos
argumentar que las mismas ontologias naturalistas que asumen la
existencia de deidades que rigen los destinos humanos no sélo son
producto de las culturas occidentales. Por el contrario, en el pensa-
miento mesoamericano encontramos la pervivencia de diferentes
ontologias que podrian encasillarse en el animismo, analogismo e
incluso en el naturalismo. Dicho en otras palabras, consideramos
que en gran parte de la cosmogonia mesoamericana se conjuntaron
estas tres ontologias, ya que —por ejemplo— las deidades primor-
diales tuvieron diversas advocaciones, muchas veces plasmadas en
formas animales, las cuales eran protegidas, consumidas y veneradas
por los actores sociales precolombinos a partir de complejos procesos
rituales. Es muy probable que el respeto hacia las entidades de la
naturaleza se deba a la creencia de que estos seres de la naturale-
za poseen un halo de humanidad, por lo que su depredacién masiva
traerfa como consecuencia un enfurecimiento de las deidades, au-
nado a que ello constituirfa, metaféricamente, un canibalismo. Para

3 Ibidem, p. 111.
32 Jdem.
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ejemplificar lo anterior, en la siguiente seccién del articulo repasa-
remos las concepciones que tuvieron los toltecas y mexicas del cen-
tro de México con respecto a las fieras.

Las grandes fieras. Apuntes mesoamericanos

Como argumentamos previamente, la observacién de la naturaleza
potencia la simbolizacién y significacién de esta dltima. Los pueblos
que se desarrollaron en el drea cultural mesoamericana no fueron la
excepcidn, ya que diferentes sociedades precortesianas construyeron
complejas creencias con respecto a la relacion entre humanos y no
humanos. Esta relacién entre entidades no es otra cosa que un ejerci-
cio de otredad humana, donde los actores sociales tienden a vincular
a los animales con lo otro, lo ajeno a lo social o cultural.® No obs-
tante, estos animales que se encuentran en el mismo mundo de los
humanos constituyen entidades muy cercanas a la cotidianeidad
social.

Los mitos primigenios de muchas culturas mesoamericanas dan
cuenta de las creencias de que los humanos podian comunicarse
libremente con los animales o con entidades animicas en ocasiones
no-humanas.?* Por otro lado, algunos indigenas mesoamericanos
siguen empleando categorias de parentesco para designar a las en-
tidades no humanas tal como lo relata Lorente con los nahuas de la
Sierra de Texcoco, donde los humanos se relacionan con los ahuaques,
entidades sobrenaturales que gobiernan las artes de la lluvia y del

3 Mercedes de la Garza, “Los animales en el pensamiento simbdlico y su expresién en
el México antiguo”, en Arqueologia Mexicana, nam. 35, 1999, pp. 24-31; Maria Teresa Cabrero,
El animal y el hombre, 1981.

3 Con respecto al animismo otorgado a las entidades animales, Milldn argumenta que
“como otros grupos indigenas, en efecto, los nahuas de Cuetzalan postulan que la integridad
animica de la persona consta de tres almas indisolubles, una de las cuales mantiene un
vinculo estrecho con el nombre propio” (Sadl Milldn, “Vistiendo ahijados: curacién y pa-
rentesco ritual entre los nahuas de Cuetzalan”, en Diario de Campo, num. 47, 2008, p. 21). De
la misma forma, Signorini y Lupo han argumentado similares concepciones con respecto a
las almas por parte de los grupos nahuas de la Sierra de Puebla; Italo Signorini y Alessandro
Lupo, Los tres ejes de la vida. Almas, cuerpo, enfermedad entre los nahuas de la Sierra de Puebla,
1989. Villela, por su parte, comenta que entre los nahuas de la montafia de Guerrero, la ela-
boracién de tamales vinculados con los cerros remite a la creencia en entidades animicas
que potencian las lluvias y el advenimiento de las labores agricolas; Samuel Villela, “El culto
a los cerros y los tamales tzoalli entre los nahuas de la montafia de Guerrero, México”, en
Patricia Fournier y Walburga Wiesheu (coords.), Festines y ritualidades. Arqueologia y
antropologia de las religiones, 2007, vol. I, pp. 53-72.
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agua.® Incluso estas mismas creencias siguen estando presentes en
las cosmogonias indigenas contempordneas de diversas regiones de
México.%® Un mito de este tipo lo constituye

[...] en donde se habla de que los hombres de otras edades fueron
transformados en animales, como sucedid en las cuatro eras o soles cos-
mogonicos mexicas anteriores al actual, en las que los hombres fueron
transformados en monos, aves o peces; o cuando los hermanos mayo-
res de los gemelos Hunahpu y Xbalanqué fueron transformados en
monos, o cuando los hombres después del diluvio ahumaron el cielo,
provocando la ira de los dioses, quienes enojados los convirtieron en
perros.®”

Pero éstas no fueron las tinicas creencias que los mesoamerica-
nos tuvieron respecto de los animales. A decir de Gonzdlez, existen
mitos mesoamericanos que narran la procreacién entre humanos
y animales, asi como la creencia de “que una de sus almas es un
animal, o de que al morir un ser humano su alma se transforma
en animal”.3® Otra concepcién similar es la del nagualismo, donde
un alma externa al sujeto puede salir de su cuerpo transformdndose
en animal. Este animal termina convirtiéndose en alma gemela del
humano, vinculdndose con éste desde su nacimiento y hasta su even-
tual muerte, tal como relata Knab entre los nahuas de Cuetzalan,
especializados en précticas adivinatorias.* Tal como advierte Milldn:

% David Lorente, “Categorias de parentesco y compadrazgo en la organizacion de re-
laciones con lo sobrenatural: los nahuas desde la perspectiva de la teoria amazdnica”, en
Diario de Campo, nim. 47, 2008, pp. 29-39.

% Saul Milldn, op. cit., 2008; del mismo autor, “La comida y la vida ceremonial entre los
nahuas de la Sierra Norte de Puebla”, en Diario de Campo, nueva época, nam. 1, 2010, pp. 18-22.

%7 Yolotl Gonzélez, “Lo animal en la cosmovisién mexica o mesoamericana”, en Yolotl
Gonzalez (coord.), Animales y plantas en la cosmovision mesoamericana, 2001a, p. 108.

3 Idem.

% De hecho, Knab indica, tras sus estancias etnograficas con los curanderos de
Cuetzalan, que todos los hombres detentan tres tipos de almas: “Primero estd el corazén, el
yollo, es la vida del cuerpo. Es el movimiento dentro del organismo, lo que nos da vida y
actividad. Sin él, el cuerpo no se agita, no se mueve; estd muerto. Luego estd el tonal. Es la
chispa de la vida, el corazén que anima el cuerpo [...] En el inframundo [...], también hay
un animal que nace al mismo tiempo que nosotros, el mismo dfa, en el mismo instante. Todos
tenemos uno [...] Compartimos el mismo destino [...] Compartimos el mismo fonal. Son los
naguales que son encerrados por el dios de los animales en grandes corrales en Tlalocan. El
dios de los animales cuida y protege a sus criaturas. Ahi las tiene seguras y ayudard a quienes
lo ayuden a proteger a sus animales. Asi también nos protege a nosotros, de la misma forma
que los dioses de la Santisima Tierra nos nutren y sustentan en este mundo. Lo que le pasa
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“en la ontologia nahua [...] el hombre y su dlter ego animal compar-
ten esa porcién del alma que recibe el nombre de ekauil (sombra) y
que hace posible la metamorfosis corporal como elemento central
del nagualismo”*’ Como advierte Martinez: “simultdneamente al
nacimiento, una criatura no-humana, llamada nahualli, es en ocasio-
nes asignada a la persona para que la proteja, le asista y aconseje a
lo largo de su vida. El hombre y el nahualli comparten una de las
entidades animicas, de suerte que el destino, el caracter y el rol social
del primero estaran en relacion con la forma del segundo”.# Como
podemos darnos cuenta, estas dos tltimas creencias sobre los ani-
males son compatibles con las ontologias animistas y analogistas
descritas por Descola. Empero, todas estas concepciones no sélo
perduraron a partir de mitos, sino que también fueron plasmados
en gran parte de la iconografia arqueoldgica mesoamericana.

Toda la iconografia mesoamericana estd llena de figuras de animales
que aparecen completos, solos o con algunos de sus elementos, como
pueden ser las garras, la cabeza o las orejas, que aportan ciertas carac-
terfsticas a los dioses o a lo que estdn transmitiendo. Esta tendencia de
tomar como fuente de inspiracién las cualidades que tienen o que se
atribuyen a los animales es universal [...]. Uno de los aspectos mads
importantes de la relaciéon de los hombres con los animales estd dada
por la utilidad que se obtiene de éstos, esencialmente como alimento,
ya sea en sociedades cazadoras, pastoras o agricultoras.*?

La importancia que los antiguos pobladores de Mesoamérica les
imprimieron a los animales rompia con el imaginario social dictado
desde el cristianismo que gobernaba el razonamiento de los conquis-
tadores espafioles. Este “entendimiento mesoamericano”, como lo

al nagual de alguien también le sucede a su corazén y cuerpo”; Timothy Knab, La guerra de
los brujos de la Sierra de Puebla. Un viaje por el inframundo de los aztecas contempordneos, 1998
[1993], p. 39. Es interesante notar cémo la misma concepcion de los naguales que habitan en
el monte y que son resguardados en corrales por los dioses ancestrales, también se encuentra
presente en los testimonios tzotziles y tzeltales; véase Calixta Guiteras Holmes, op. cit. y
Pedro Pitarch, op. cit.

40 Saul Milldn, “Hacia una mitologfa menor: introduccién al animismo nahua”, en
prensa.

41 Roberto Martinez, “La animalidad compartida: el nahualismo alaluz del animismo”,
en Revista Espariola de Antropologia Americana, vol. 40, nim. 2, 2010, p. 256.

2 Phillipe Descola, op. cit., 2001, p. 110.
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denomina Galinier,*> no puede ser comparado con las concepciones
ontolégicas europeas, debido a que éste se encontraba “manchado”
por el cristianismo. Para este pensador, dentro de las concepciones
mesoamericanas no existe una separacion tajante entre la cultura 'y
lanaturaleza, ya que estas dos grandes entidades de la realidad con-
figuraban el movimiento del cosmos precolombino. “Segtn la idea
judeocristiana, Dios habia creado a los animales para provecho del
ser humano, quien a pesar de ser también una creacién divina, es-
taba en otro nivel y por lo tanto podia hacer uso de ellos a su antojo”.**
Esta concepcién no podia conciliarse en el pensamiento mesoame-
ricano, donde los hombres y los animales tenfan la capacidad de
adquirir las caracteristicas o atributos de cualquiera de los dos, au-
nado a que se asumia que los animales y los seres humanos podian
intercambiar informacién y comunicarse entre si.*> Incluso los ani-
males eran vistos en ocasiones como los habitantes mds arcanos del
mundo, por lo que se les guardaba respeto y en ocasiones temor
debido a que conocian secretos y misterios del mundo. Los animales,
en consecuencia, eran sabios y por ello podian pasar a formar parte
del mundo de los humanos.

Si bien es cierto que todas las entidades animales fueron reves-
tidas de importancia simbdlica y cotidiana para los antiguos meso-
americanos, destacan tres tipos de animales: las aves, las serpientes
y los felinos.* Como bien argumenta Valverde: “hay animales que
destacan no sélo por la continuidad con la que fueron representados,
sino también por los lugares y el contexto en los que se encuentran.
Estos son sobre todo serpientes, aves (de todo tipo, aunque sobresa-
len las rapaces o las de plumaje llamativo) y por dltimo los felinos”#”
De sobra esta decir que nos centraremos en el tiltimo tipo de anima-
les, los felinos, donde ineludiblemente destaca el jaguar.

43 Jacques Galinier, “L” entendement mesoaméricain. Catégories et objets du monde”,
en L'Homme. Revue Franchise d anthropologie, nim. 151, 1999, pp. 101-122.

Yolotl Gonzdlez, “El jaguar”, en Yolotl Gonzdlez (coord.), Animales y plantas en la
cosmovision mesoamericana, 2001b, pp. 123-144.

4 Marfa del Carmen Valverde, Balam. El jaguar a través de los tiempos y los espacios del
universo maya, 2004, p. 35.

4 Alessandro Lupo, “Nahualismo y tonalismo”, en Arqueologia Mexicana, nam. 35, 1999,
pp- 16-23.

6 Yolotl Gonzilez, op. cit., 2001b, pp. 123-144; Yolotl Gonzdlez, op. cit., 2001a.

4 Maria del Carmen Valverde, op. cit., p. 37.
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Los grandes felinos en el centro de México

Eljaguar, felino mds grande de Mesoamérica, simbolizaba la noche,
el poder y el inframundo.*® No es dificil dilucidar por qué los anti-
guos grupos mesoamericanos dotaron a este animal de propiedades
madgicas y simbdlicas. Las pautas conductuales de los jaguares, su
gracia y delicadeza para caminar, sus habilidades para trepar drbo-
les y nadar perfectamente en ambientes acudticos, asi como su ex-
trema agilidad, al igual que su implacable instinto depredador, le
bastaron a los hombres para dotarlo de un significado simbdlico,
vinculdndolos asi con su vida diaria. Otra caracteristica importante
que le vali6 una extrema simbolizacién al jaguar es el hecho de que
éste no tiene depredadores, razén que lo acercaba y equiparaba con
los humanos. Por otro lado, es conveniente mencionar que debido a
que el interés de este trabajo es mostrar los vinculos simbdélicos que
los toltecas le imprimieron a los grandes felinos, nos veremos en
la necesidad de recurrir a algunos mitos mexicas, estructurados a la
caida de la antigua Tula, sede de los atlantes. No obstante, este ejer-
cicio metodolégico no se emparenta totalmente con los preceptos del
ntcleo duro mesoamericano postulado por Lépez Austin ni con la
llamada “nahuatlidad mesoamericana” de Duverger.*’ En este sen-
tido, consideramos que pese a que se ha propuesto en reiteradas
ocasiones que parte de la cosmogonia tolteca fue recuperada por los
mexicas para legitimar su glorioso pasado guerrero, es muy probable
que la mitologia y cosmogonia mexica difiera de la tolteca.>® En pocas
palabras, pese a que la mitologia mexica es la mds cercana —tempo-
ralmente hablando— a la de los toltecas, no podemos caer en un
estatismo ontoldgico asumiendo que las calidades del mundo cultu-
ral son invariables. Asumir algo asi romperia, incluso, con el funda-
mento de la misma antropologia: el estudio de la diversidad cultural.>!
Empero, algunas de las creencias mexicas nos permitirdn postular

4 Mary Miller y Karl Taube, An Illustrated Dictionary of the Gods and Symbols of Ancient
Mexico and the Maya, 2004 [1993], p. 103.

# Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana,
1996; Christian Duverger, El primer mestizaje. La clave para entender el pasado mesoamerica-
no, 2007.

%0 Beatriz de la Fuente, “Retorno al pasado tolteca”, en Artes de México, nim. 7, 1990, pp.
36-53; Leonardo Lépez Lujan y Alfredo Lépez Austin, “Los mexicas en Tula y Tula en México-
Tenochtitlan”, en Estudios de Cultura Ndhuatl, num. 38, 2007, pp. 33-83; Elizabeth Jiménez,
Iconografia de Tula. El caso de la escultura, 1998.

51 Dejaremos el comentario hasta aqui en funcién de que no es el espacio para discutir
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algunas hipétesis de trabajo, por supuesto falsables en principio. Una
vez aclarado lo anterior, podemos volver al tema que nos compete.
De acuerdo con Seler, “para los mexicanos el jaguar era, en primer
lugar, el animal fuerte, el animal valiente, el compafiero del dguila.
Quauhtli-ocelotl, ‘dguila y jaguar’, es el nombre convencional que se
aplicaba a los guerreros valientes. Pero en especial para los mexica-
nos, el jaguar era el representante de la oscuridad y de la tierra, el animal
que durante el eclipse solar devora al sol”.>?

Este mismo autor incorpora en esta clasificacién a los pumas,
a los que considera de similar importancia y a los cuales los anti-
guos nahuas llamaban miztli. Por ejemplo, la pirdmide de los famosos
atlantes o de Tlahuizcalpantecuhtli de Tula, Hidalgo, se encuentra
decorada con ldpidas esculpidas con felinos y dguilas que devoran
corazones humanos. Originalmente se habia pensado que los felinos
eran jaguares, aunque es casi un hecho que éstos mds bien se traten
de pumas y coyotes (Blanca Paredes y Robert Cobean, 2010; comu-
nicacion personal), ya que las fieras de las mencionadas ldpidas no
detentan sus caracteristicos moteados en el pelaje (figura 1). Es tam-
bién comprensible que los antiguos pobladores de Tollan hayan re-
presentado a las fieras que mds cotidianamente se podian apreciar
en el hoy conocido Valle del Mezquital, aunque también es muy
probable que éstos no desconocieran la existencia objetiva de los
jaguares.® Dentro de la cosmogonia nahua, el jaguar se emparenta-
ba con las deidades de la guerra, por lo que también se vinculaba
con la muerte y la oscuridad. Esto queda de manifiesto en El animal
en la vida prehispdnica, ya que

En las leyendas que relataban la creacién del mundo, el primer sol, se
dice que fue hecho por Tezcatlipoca, el tomé un gigantesco tigre y lo

el inconcluso debate antropolégico entre la unidad y la diferencia o, en términos de la fi-
losofia de la ciencia, entre el uniformismo y el separatismo metodolégico.

%2 Eduard Seler, Las imdgenes de animales en los manuscritos mexicanos y mayas, 2004 [1909-
1910], p. 33.

%3 Se plantea lo anterior en funcién del siguiente argumento de Gonzélez: “Es indudable
que son precisamente los animales que comparten el habitat de determinado grupo humano
los que serdn tomados como modelos, aunque a veces se recrean animales de los que se ha
oido hablar vagamente, pero nunca se han visto”; Yolotl Gonzélez, op. cit., 2001a, p. 110. En
el caso especifico de los jaguares, es poco probable que los toltecas no hayan visto jamads a
un jaguar en vivo o en representaciones artisticas, ya que antes de su apogeo grandes
civilizaciones mesoamericanas hicieron del jaguar una deidad de suma importancia, tal es
el caso de la civilizacién olmeca o teotihuacana, por poner sélo un par de ejemplos.
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Fig. 1. Jorge Acosta y los relieves de la pirdmide de Tlahuizcalpantecuhtli (tomado de
Cobean, 1994).

p- 8.

colocé en el firmamento, asi fue creada la vida en el Universo; contaban
que en esta época los habitantes de la tierra eran gigantes, los Qui-
nametzin, quienes comian frutas silvestres, pero un dia enormes ja-
guares saltaron sobre el sol y lo devoraron, asi terminé esta primera
edad que en el pensamiento indigena se llamé Ocelotl-Tonatiuh o sol
de tigre. Este animal es el disfraz o nahual de Tezcatlipoca por lo cual
tiene los mismos atributos que dicha deidad: la noche, el frio, la guerra,
la fuerza masculina, etcétera; es también Tepeyolohtli, el corazén del
monte, cuyo rugido les recordaba a los hombres el ruido que producian
los movimientos tecténicos de la tierra.>

5 Instituto Nacional de Antropologia e Historia, El animal en la vida prehispdnica, 1980,

LAS RELACIONES HOMBRE-COYOTE Y HOMBRE-JAGUAR EN LA COSMOGONIA... 25



Pero no sélo se equiparé a los jaguares con deidades de distinta
indole, sino que también fueron legitimadores del poder. En efec-
to, los grandes felinos que se relacionaban metonimicamente con
la fuerza, la caza y la muerte, comenzaron a ser objeto de metaforas
para legitimar los estatus sociales de diversos actores.® Esto queda
de manifiesto en funcién de algunos de los relatos del mismo
Sahagtn, donde se indica que el jaguar era un animal refinado, un
principe de los animales, con una mirada aguda que le permitia ver
en la propia oscuridad y que ademds tenia la capacidad de hipnoti-
zar a sus potenciales victimas.”” Lo anterior no es otra cosa que la
antropomorfizacién de las cualidades fisiol6gicas y morfolégicas del
jaguar. En otras palabras, algunos de los hébitos instintivos de este
felino fueron simbolizados para dotarle de un halo sobrenatural. Sin
embargo, sus cualidades simbdlicas fueron equiparadas con los ele-
mentos constituyentes de las realezas. De esta forma, los jaguares
pasaron a formar parte de los complejos simbolos y cosmogonias
asociadas con las elites del poder mesoamericanas.

Asimismo, los jaguares, en tanto emparentados con el poder, se
convirtieron en los élter ego de los integrantes de las elites.>® Incluso
estas creencias se remontan hasta las manifestaciones olmecas, don-
de son recurrentes los monumentos que muestran a personajes an-
tropomorfos con elementos fisiolgicos de jaguar, especificamente
en sus rostros. De la misma forma, existen algunas esculturas que
muestran hombres convirtiéndose en jaguares y viceversa. Estas
creencias analdgicas, siguiendo los planteamientos de Descola, tienen
un arraigo profundo en la historia mesoamericana. “Los jaguares
fueron criaturas chamdnicas muy importantes, y en transformacio-
nes rituales los humanos se convertian en jaguares, al menos desde

% Para una profundizacién mds exacta sobre las metaforas y las metonimias, recomen-
damos al lector el trabajo de Lakoff y Johnson, Metdforas de la vida cotidiana, 1990[1980].

% Fray Bernardino de Sahagun, Primeros memoriales, 1974, V. 111, pp. 221-222.

% Guilhem Olivier, “"Tepeyollotl’, ‘Corazén de la montafia’ y ‘Sefior del eco” el dios
jaguar de los antiguos mexicanos”, en Estudios de Cultura Ndhuatl, nam. 28, 1998, pp. 99-141.
Entre los antiguos mexicas los productos derivados del méximo felino mesoamericano se
vieron revestidos de un complejo sistema simbdlico. Como argumenta Olivier, “Hace cinco
siglos, el tlatoani o rey mexica consumia un caldo de carne de jaguar con el fin de volverse
valiente y obtener honores. Estos efectos atribuidos al consumo de carne de jaguar forman
parte de las innumerables creaciones (iconograficas, miticas, etcétera) que el jaguar ha
inspirado a los habitantes de Mesoamérica, desde la época olmeca hasta nuestros dias”;
Guilhem Olivier, “El jaguar en la cosmovision mexica”, en Arqueologia Mexicana, nam. 72,
2005, pp. 52-57. Volveremos més adelante a esta interesante tematica.

5 Michael Coe, America’s First Civilization: Discovering the Olmec, 1968.
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los tiempos olmecas”.® Por supuesto que no podemos asumir que los
jaguares fueron los tinicos animales en los que ciertos sujetos pre-
hispdnicos podian transformarse, aunque es imperativo mencionar
que los jaguares, al ser animales vinculados con la realeza y el ejer-
cicio del poder, se convirtieron en los animales predilectos de los
viajes chamdnicos, mediante los cuales el elegido podia transitar
libremente entre los universos de los vivos, de los muertos y por los
planos de las deidades primigenias. Por todo lo anterior no es dificil
dilucidar por qué los sujetos de elite de diferentes latitudes de Meso-
américa, para demostrar y adquirir poder, “portaban pieles de jaguar,
sandalias de jaguar, tocados adornados con cabezas de jaguar y co-
llares elaborados con colmillos de jaguar”.®

Por ejemplo, Tezcatlipoca, deidad nahua de los guerreros, dirigen-
tes y hechiceros que se remonta desde los tiempos toltecas® y que
también simbolizaba al sol y que legitimaba los sacrificios humanos
para alimentar al astro rey, detentaba a su vez a un alter ego. Este
nagual o advocacién era el jaguar. Como bien argumentan Miller y
Taube,* “el jaguar nocturno, el animal mds poderoso de Mesoamérica,
fue la contraparte animal de Tezcatlipoca. Tepeyollotl o Corazén de
la Montafia, fue el aspecto de jaguar de Tezcatlipoca. Por eso es que
Tezcatlipoca fue el patrono de la trecena 1 Ocelotl” (figura 2).

Sin embargo, los felinos no fueron los tnicos animales que re-
mitfan simbdlicamente a lo valiente e indomable. Los coyotes fueron
unos de ellos. “Entre las especies caninas de México, la méds conoci-
da es el ‘lobo aullador’, el Canis latrans Linnés, al cual los mexicanos
llamaban coyot!”.*® Este mismo estudioso argumenta posteriormente
que “para los antiguos mexicanos, el coyote era el animal ladrén, la
fiera, la que estaba emparentada con el jaguar; por otro lado, era el
animal con un apetito sexual muy desarrollado, y finalmente era
el dios de la danza y del canto, lo cual se derivaba tanto de sus incli-
naciones voluptuosas como de sus capacidades musicales”.* Es muy
importante el argumento de que los coyotes se encontraban empa-
rentados con los jaguares, ya que de esa manera se podia vincular a

% Mary Miller y Karl Taube, op. cit., p. 102.

60 Idem.

61 Robert Cobean y Guadalupe Mastache, “Tollan en Hidalgo. La tollan histérica”, en
Arqueologia Mexicana, nam. 85, 2007, pp. 30-35; Elizabeth Jiménez, op. cit.

©2 Mary Miller y Karl Taube, op. cit., p. 164.

¢ Eduard Seler, op. cit., p. 63.

4 Jbidem, pp. 63-64.
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Fig. 2. Tepeyollotl, advoca- Fig. 3. Huehuecoyotl, dios mexica de la danza
cién mexica de Tezcatlipoca (Cédice Borgia).
(Coédice Borbonico).

los coyotes con los guerreros valientes. Esta relacién simbdlica se en-
cuentra plasmada objetivamente en algunos pictogramas, como
en los Primeros memoriales de fray Bernardino de Sahagtn, donde se
muestra a un guerrero mexica portando una vestimenta de coyote,
simbolo de valentia y ferocidad. También es importante mencionar
que dentro de la cosmogonia mexica el coyote fue el regente de la
cuarta seccién del Tonalamatl. “Aqui se representa al coyote algunas
veces como el pecador y otras como el dios de la danza, ataviado con
la sonaja del baile (oyoualli), elaborada de caracoles o de caracoles
pulidos. Ademads, lleva una flor en una mano y en la otra agita una
sonaja para el baile”.*> Huehuecoyotl o coyote viejo fue para los mexi-
cas el dios de la danza, por lo que se vinculaba también con las artes,
el canto® e incluso con la plumaria, siendo el dios Coyotlinahual el
patrono de estos artesanos (Bertina Olmedo y Francisco Rivas, 2011;
comunicacion personal). De la misma forma, el coyote, en su version
de Huehuecoyot], aludia al impulso sexual, prueba de ello lo cons-
tituye una representacion de la deidad en la cual se plasmé explici-
tamente su pene, el cual parece tener la intencién de penetrar a un
personaje antropomorfo (figura 3). En algunos relatos de Sahagun

5 Ibidem, p. 65.
% El animal en la vida prehispdnica, ed. cit., p. 13.
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también se hace mencién de que Tezcatlipoca, dios de la guerra y
el sacrificio, en ocasiones podia convertirse en coyote. El vinculo
simbdlico entre la valentia-guerra-guerreros con la potencia viril-
sexualidad masculina de los coyotes nahuas puede obedecer a que
los varones eran los tinicos sujetos que podian incorporarse en las
acciones bélicas mexicas,®” aunado a que el principio masculino viril
remite a la fuerza primigenia. El impulso sexual, ineludiblemente,
permite generar la vida humana, pero metaféricamente y como en
muchas de las cosmogonias mesoamericanas, el orden del universo
se mantenia también a partir del derramamiento de sangre, por lo
que la guerra, al igual que el instinto sexual, regenera la vida, tan-
to biolégica como socialmente. No debemos dejar de percibir que los
coyotes, en tanto que se encontraban emparentados con los jaguares,
también pudieron adquirir en ocasiones atributos simbdlicos de
estos dltimos. Aqui nos estamos refiriendo especificamente a la va-
lentia. Aunque es muy aventurado argumentar en este momento que
los coyotes también simbolizaron al inframundo y al cielo estrellado
entre los antiguos mexicas, el sexto caminador del cielo del Cédice
Borgia nos permite avanzar con respecto a esta temdtica. El dios del
cielo superior de este c6dice muestra a un personaje con un cetro de
serpiente, sin embargo, dicha deidad presenta un tocado en forma
de cabeza de coyote,® lo cual vuelve a poner en juego las relaciones
simbdlicas entre este animal con la béveda celeste, vinculada direc-
tamente con el jaguar (figuras 4 y 5).

Como podemos apreciar en este momento, las concepciones sim-
bélicas asociadas con las grandes fieras y donde incluimos a los
coyotes, se vinculan con la guerra, la valentia, los astros, el infra-
mundo, el apetito sexual, la danza y el canto. Asimismo, cada uno
de estos metamensajes® se encuentra depositado en estos “contene-
dores” culturales mexicas. No obstante, los campos semdnticos sim-

67 Bumir Aroche, “Los nifios mexicas: estudio sobre la educacién en Tenochtitlan
durante el Posclasico temprano”, 2011.

% Eduard Seler, op. cit., p. 68.

 Utilizamos el término “metamensaje” en el sentido otorgado por Vogt: “Los ‘mensa-
jes” son de dos tipos. Un tipo, los que llamaré simplemente ‘mensajes’, emerge del contexto
explicito, validador y social del ritual. El segundo tipo, lo que llamaré ‘metamensaje’, estd
compuesto por simbolos relacionados, sea en forma paradigmatica (en asociacién paralela;
una metéfora basada en el reconocimiento de una semejanza) o sintagmatica (en secuencia
dialéctica; una metonimia basada en el reconocimiento de una contigiiidad). El ‘metalen-
guaje’ se revela a través de la comprensién de la estructura 16gica de materiales y actos
simbdlicos puestos en movimiento en un ritual particular”; Z. Evon Vogt, op. cit., pp. 22-23.
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Fig. 4. Coyote guerrero (C6- Fig. 5. Dios celeste con tocado de coyote (Cédice
dice Nutall). Borgia).

boélicos no sélo se reproducen a partir de imagenes de cédices, mitos
y rituales, sino que los pueblos mesoamericanos representaron su
compleja cosmogonia en diferentes creaciones que a los arquedlogos
les compete analizar e interpretar. Asi es como llegamos al tercer
bloque del manuscrito.

El animismo y analogismo entre los toltecas.
El caso de la dualidad hombre-coyote, hombre-jaguar

La ciudad de Tula, también conocida como la sagrada ciudad de
Quetzalcéatl y sede de los atlantes en el actual estado de Hidalgo,
tuvo un papel fundamental en la historia mesoamericana justo antes
del periodo de dominacién mexica, durante el Posclasico temprano
(900-1150 d.C.). Esta cultura, famosa en la actualidad por sus impo-
nentes atlantes de mds de cuatro metros de altura, surgié entre 750
y 820 d.C. y durante su apogeo se convirtié en un referente directo
de muchas sociedades, siendo la antigua Tollan el espacio sagra-
do en el que se realizaron las artes mds depuradas como la plumaria
o lapidaria, ademads de que es en su momento histérico cuando las
précticas militaristas tienden a institucionalizarse para ser retoma-
das posteriormente por los mexicas. El niicleo urbano de Tula deten-
ta una complejidad arquitecténica notable, en tanto que su nicleo
urbano alcanz6 alrededor de 16 km2.”° La arquitectura de Tula pre-

70 Alba Guadalupe Mastache, Robert Cobean y Dan Healan, Ancient Tollan. Tula and the
Toltec Heartland, 2002.
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senta basamentos de gran tamafio, complejos palaciegos, relieves
finamente esculpidos, juegos de pelota, unidades residenciales, pla-
zas civico-ceremoniales, ademads del uso de pilastras.

Para quienes esto suscriben, la preponderancia del estado tol-
teca se basé en su poderio militar y en la legitimidad de éste me-
diante la religién, temas evidentes en gran parte de sus materiales
arqueolégicos. Asimismo, los dirigentes de Tula desplegaron re-
des comerciales con diversas dreas mesoamericanas e incluso fue-
ra de éstas como Centroamérica y el suroeste de los Estados Unidos.
Este dominio politico, econémico e ideoldgico no sélo se extendi6 a
las periferias del sitio arqueolégico,”! sino que los toltecas lograron
influir en regiones distantes como por ejemplo en Chichén-Itz4, la
region Huasteca, con el sureste mexicano y con la misma peninsu-
la de Nicoya en Costa Rica.”? Como argumentamos previamente, la
fama y gloria alcanzada por los toltecas se basé en las practicas mi-
litares. Este modo de vida se puede deber a que, segtin las fuentes
histéricas, durante el siglo IX grupos némadas, feroces y guerreros
del norte de Mesoamérica incursionaron en el Altiplano Central y,
después de asentarse en diversos lugares, llegaron a Tula. Quiz4 ésta
sea la razén por la que muchos materiales de factura tolteca dan
cuenta de esta temadtica. Por ejemplo, la pirdmide B o edificio de
Tlahuizcalpantecuhtli, donde se encuentran los colosales atlantes,
se encuentra decorado con ldpidas grabadas con pumas, coyotes y
dguilas alternadas que devoran corazones humanos. Los mismos
atlantes constituyen la representacién objetiva y simbélica de los
guerreros toltecas debido a que muestran a sujetos ricamente atavia-
dos con implementos bélicos, lanza dardos, discos solares, lanzas y
cuchillos curvos (figura 6).

No es intencién de este manuscrito realizar una discusién histé-
rica y arqueoldgica del antiguo asentamiento tolteca. Nuestra labor
serd mds modesta, centrdndonos a continuacién en las especificida-
des de la ofrenda del adoratorio del edificio de El Corral excavada
por Jorge Acosta, y de donde se extrajo la bella vasija conocida como
la cabeza-coyote, asi como otros hallazgos arqueolégicos que de-
muestran la importancia del vinculo simbdlico entre los antiguos
toltecas con diferentes fieras. Este ejercicio nos permitira corroborar

71 Robert Cobean y Guadalupe Mastache, op. cit.
72 Richard Diehl, Roger Lomas y Jack T. Wynn,“Toltec trade with Central America”, en
Archaeology, vol. 27, nam. 3, 1974, pp. 182-187.
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qué tan precisas y funcionales
son las categorias analiticas de
Descola cuando son empleadas
para otorgarle sentido a los corre-
latos arqueolégicos.

Breve cronica de un hallazgo. La
cabeza-coyote

Jorge Acosta, investigador que
puede considerarse como el pa-
dre de la arqueologia tolteca y a
. P quien debemos las primeras
exploraciones sistemdticas en la
Fig. 6. ];)es,glose de atlante de Tula (toma- pirémide de los atlantes, el Pa-
do de Jiménez, 1998). lacio Quemado y otras estructu-

ras, excavo a inicios de la década
de 1950 el edificio de El Corral en el mismo recinto sagrado de Tula.
Esta estructura es tnica en el antiguo emplazamiento tolteca, ya
que su planta presenta una estructura circular en su parte central,
ademads de que detenta dos secciones cuadrangulares, cada una apun-
tando tanto al este como al oeste.”? La morfologia circular de la es-
tructura ha potenciado la hipétesis de que la misma fue dedicada al
dios Quetzalcdatl en su advocaciéon de Ehécatl, patrono del viento,
lo anterior en virtud de que en la cosmogonia mexica lo circular
alude al movimiento, mismo que metonimicamente se relaciona con
el viento. Es muy importante comentar que el mismo Jorge Acosta,
cautelosamente, indica que este templo probablemente fue dedicado
a Quetzalcdatl, pero en ningtin momento da por cierta esta inferen-
cia: “El que la planta del edificio sea diferente a las del centro de la
ciudad es dificil de explicar. Quizd se deba a que el edificio estuvo
dedicado a Quetzalcdatl en su advocacion de Ehécatl, dios del vien-
to, mientras que los de la plaza central estuvieron dedicados a la
misma deidad en su advocacién de Tlahuizcalpantecuhtli o Estrella
de la mafiana”.”*

73 Jorge Acosta, “La pirdmide de El Corral de Tula, Hgo.”, en Eduardo Matos (coord.),
Proyecto Tula (1° parte), 1974, p. 29.
7 Ibidem, p. 49.
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No obstante, el hallaz-
go de Acosta en el mismo
adoratorio de El Corral po-
dria resolver quién fue el
“dios patrén” de esta es-
tructura tolteca. Asimismo,
la importancia de este ado-
ratorio se sustenta en el
hecho de que se encuentra
sobre el mismo eje de la
Fig. 7. Hallazgo de la cabeza-coyote (tomado de  estructura principal y a po-
Acosta, 1974). .

cos metros de la misma,

razon que permite suponer
que fue un espacio donde se llevaron a cabo importantes ceremo-
niales y rituales por las elites toltecas. El equipo de trabajo de Acosta
encontré una importante ofrenda casi a los dos metros de profundi-
dad del adoratorio. Tal como relata este arquedlogo

[...] se descubri6 una vasija asociada a dos grandes conchas marinas
depositadas como ofrenda a la estructura. Se trata de una pieza “plum-
bate” de color café rojizo con manchas grises y de un pulimento ex-
traordinario. Representa la cara de un personaje barbado con un yelmo
0 casco que semeja la cabeza de un animal que parece ser un coyote.
La impresion general que da la pieza es la de una cara humana aso-
mando de entre las fauces de un animal [...] Lo que nos llamé mucho
la atencién desde un principio fue que la vasija presentaba huellas de
raspaduras en la cara y limaduras en otras partes [...]. Era inexplicable
que una pieza tan bella hubiera sido dafiada y colocada como ofrenda
dentro del adoratorio.”

La inquietud de Acosta qued6 rdpidamente resuelta cuando des-
cubrieron en el mismo depésito de la vasija una gran cantidad de
placas de concha nécar y de hueso, “algunas en forma de ojos y
colmillos y otras como plumas [...] después nos dimos cuenta de que
las plaquitas pertenecian a la pieza “plumbate”; es decir estaba cu-
bierta con un mosaico elaborado a base de concha nécar y hueso”
(figura 7). El mismo Acosta reconoce que, después de restaurar la

75 Ibidem, pp. 43-45.
76 Ibidem, p. 45.
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pieza, lo que originalmen-
te concibié como plumas
del personaje, en realidad
constitufan mechones de
pelo “de un animal que sin
duda era un coyote. Pode-
mos inferir que el persona-
je barbado representa a Ce
Acatl Topiltzin y lleva co-
mo yelmo a su nahual,
el coyote, lo que estd de
acuerdo con la mitologia
nédhuatl. Desde luego lo
anterior no es mads que una
hipétesis” (figura 8).”7
Para Lourdes Sudrez
(1990), el personaje repre-
sentado en esta excelsa
Fig. 8. Detalles del proceso de restauracién dela  ghra eg Quetzalcébatl, ello
cabeza-coyote (tomado de Acosta, 1974). . .
en funcién de su barba, bi-
gote y nariz aguilefia, ele-
mentos representativos que son mencionados en diferentes fuentes
histéricas. Asimismo, la especialista argumenta que: “Quetzalcoatl
es un numen asociado plenamente a la concha [...] Es una deidad no
solamente unida al agua sino también al material conquiolégico, y
la pieza estd revestida de concha”.’® La identificacién de la deidad
mitica por parte de Sudrez deviene de una lectura etnohistérica de
fuentes, asi como de una evidente metonimia de caracol-agua. Si bien
es cierto que los simbolos dominantes de la deidad mencionada se-
rian el cabello facial, asi como los elementos marinos y mds es-
pecificamente las conchas, ;como se puede seguir argumentando
que esta deidad es una representacion pristina de Quetzalcdatl si
detenta atributos de una fiera que no necesariamente se vincula di-
rectamente con el dios mencionado? No ponemos en duda la iden-
tificacién de Acosta y de Sudrez de que la efigie es una representacién
de Quetzalcéatl, pero la cuestién de las fauces de coyote no puede

77 [dem.
78 Lourdes Sudrez, “Una escultura de concha en la cultura tolteca”, en Federica Sodi
(coord.), Mesoamérica y norte de México. Siglo IX-XII, 1990, p. 588.
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resolverse de una forma tan sencilla como propone esta tltima in-
vestigadora: “El prestigio, la importancia y la prestancia que el gran
tlatoani tiene en el contexto tolteca, permite suponer que a este per-
sonaje pueden atribuirsele asociaciones sagradas y miticas, por lo
que si la piel del animal es la de un coyote, como tradicionalmente
se conoce [...], esto no invalida la identificacién del retrato dentro del
yelmo como Topilzin-Quetzalcoatl, sino por el contrario lo reafirma”.”

En efecto, la identificacién de la deidad al interior del yelmo en
forma de coyote es indudable. No obstante, si a un personaje mitico
se le pueden asignar otras concepciones simbdlicas y morfoldgicas,
jestaremos ante la misma construccién seméntica? Dicho en otras
palabras, no basta con decir, “si, también tiene forma de coyote, y
esto fortalece nuestra identificacion”, sino més bien tratar de in-
terpretar el por qué de esta manifestacion. ;jAcaso se asume que el
yelmo en forma de coyote alude a Huehuecoyotl, patrono de las
danzas mexicay que por relacién directa se vincula con Quetzalcéatl,
por ser éste definido en las fuentes escritas como un gran sabio que
transmitio las artes a todo el pueblo tolteca? Consideramos que una
interpretacion de esta envergadura y llevada tan al limite constitu-
ye toda una interpretaciéon de la interpretaciéon que requeriria de
una descripcién densa.! Como argumenta Milldn desde la positi-
vidad de la etnologia: “en toda cultura, en efecto, la connotacién es
una unidad conceptual que estd localmente definida y distinguida
como entidad. Puede ser un lugar, una idea o una fantasia, pero
siempre un campo semdntico que estd sujeto a las variaciones con-
ceptuales de la propia lengua que la formula”8! Siguiendo este ra-
zonamiento, un campo semdntico imbuido de simbolos diferenciales
es susceptible de modificarse a lo largo del tiempo y no remitir a un
tnico significado. Ademds, ;cémo podemos desentrafiar los idea-
rios de colectividades acaecidas en el tiempo y de cuyos simbolos
no somos participes, tal como seria el caso de la ideologia tolteca?
Bajo nuestra 6ptica, es muy probable que esta creacién sea una
representacién temprana de los guerreros-coyote o guerreros-jaguar,
mismos que retomaron posteriormente los mexicas y que demues-
tra el vinculo simbdlico entre las fieras y la guerra para los toltecas.
Esta obra, evidentemente, da cuenta del interés de los toltecas por

7 Idem.
80 Cfr. Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, 1992 [1973].
81 Sadl Milldn, op. cit., 2008, p. 21.
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adquirir simbdélicamente algu-
nas de las propiedades de las
fieras o felinos mesoamericanos,
destacando la ferocidad, la va-
lentia, asi como su eficacia en el
arte de matar. No es dificil dilu-
cidar que esta transmisién ani-
mica de valentia y coraje se traté
de atribuir a la deidad. No entra-
remos en mayores discusiones
sobre si la cabeza-coyote repre-
senta o no a Quetzalcéatl, sino
mds bien trataremos de diluci-
dar cémo algunos materiales
arqueoldgicos toltecas remiten a
concepciones animistas y las re-
laciones uniduales entre huma-

Fig. 9. Guerrero coyote mexica (tomadode nos y no humanos (ﬁgura 9).
Sahagtn, 1974).

Otros elementos

Existen diferentes materiales toltecas que se encuentran imbuidos
de una carga animista, como ldpidas y esculturas que representan
a pumas y coyotes, en su acepcién de entidades no humanas, pero
también es factible encontrar hibridos ontolégicos, esto es, entidades
no humanas con atributos humanos, como serian las posturas cor-
porales o los mismos ajuares decorativos que sélo las entidades hu-
manas pueden manufacturar y utilizar y que sin embargo son
incorporadas para decorar o incluso denotar la importancia simb6-
lica de ciertos animales, como seria el caso de algunas vasijas plum-
bate que muestran los nexos entre la potencia animal y los humanos.
Una de ellas, por ejemplo, representa a un coyote, sentado y atavia-
do con un collar, lo que demuestra el culto que se les tenia a estos
animales (figura 10).

La mencionada combinacién de elementos humanos probable-
mente demuestra cémo los toltecas trataron de “humanizar” lo no-
humano y también cémo los sujetos intentaron adquirir algunas de
las propiedades de los integrantes de la naturaleza o, como argu-
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mentase en su momento Viveiros
de Castro,® quizd éste fue el re-
sultado del perspectivismo ame-
rindio, donde los humanos se
perciben a si mismos como hu-
manos y a los animales como
animales, mientras que estos
altimos se ven como humanos y
a los humanos como animales.
Lo anterior no es otra cosa que
familiarizar, mediante taxono-
mias locales, el dilema de la otre-
dad antropolégica. Otros objetos
peculiares, de factura tolteca y
mexica, respectivamente, son
una vasija efigie en forma de ja-
guar y de cuyas fauces emerge
un rostro humano, asi como otra
que representa el cuerpo de un
ave y que también muestra un rostro antropomorfo con yelmo de
jaguar (figuras 11 y 12). Para los estudiosos, las dguilas y los jagua-
res se encuentran relacionados con los guerreros, aunque no se sabe
con certeza si el ave plasmada en la vasija aqui mencionada es un
dguila.

El comin denominador de estos tltimos materiales arqueol6gi-
cos es la veneracién a las grandes fieras, dotdndolas de elementos
propiamente humanos. Asimismo, la figura de las précticas chamé-
nicas no puede dejarse de lado, ya que muy probablemente la vin-
culacién marcada entre las entidades humanas y no humanas en un
mismo plano material quizd aluda a los viajes entre universos para-
lelos que s6lo el chamén o el nagual podian realizar. La deificacién
de las fieras, asi como su asociacién con el chamanismo probable-
mente se debid, entre otras cosas, a la asociaciéon que las primeras
tuvieron en el mundo mesoamericano con la guerra, la valentia y el
poder, cuestiones que fueron de los elementos politicos que le con-
firieron orgullo y fama a la cultura tolteca en el Poscldsico temprano.

Fig. 10. Coyote antropomorfizado.

82 Eduardo Viveiros de Castro, op. cit., 1992; también, del mismo autor, “Exchanging
Perspectives. The Transformation of Objects into Subjects in Amerindian Ontologies”, en
Common Knowledge, vol. 10, nim. 3, 2004, pp. 463-484.
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Fig. 11. Vasija Plumbate en forma Fig. 12. Hibrido ontolégico.
dejaguary de cuyas fauces emerge
un personaje antropomorfo.

Hacia una explicacién animista de los materiales toltecas.
A manera de conclusiones

Como indicamos en la parte inicial del manuscrito, la dicotomia
planteada por el pensamiento occidental sobre lo cultural y lo natu-
ral imposibilit6 a la antropologia sociocultural ir un paso mas alla
con respecto a las mitologias amerindias. En efecto, los razonamien-
tos animistas no podian ser concebidos dentro de un imaginario
modernista y gobernado, en la mayoria de las ocasiones, por el pen-
samiento catdlico, el cual ponia sobre un pedestal a los humanos y
a los animales en uno inferior, siendo estos empleados tinicamente
para satisfacer las necesidades de los primeros.

Descola, con sus trabajos etnogréficos y teéricos ha cuestionado
esta forma cartesiana de concebir la realidad. Como argumenta el
mismo Viveiros: “si hay una nocién amerindia virtualmente univer-
sal es que en un estado original, descrito en la mitologfa, no existia
una diferenciacién entre los humanos y los animales”.®* De acuerdo
con este argumento, los chamanes® fueron los sujetos que podian

83 Eduardo Viveiros de Castro, op. cit., 2004, p. 464.

8¢ Es conveniente debatir el término chamadn. Si bien es cierto que esta categoria fue
estructurada para emplearse en Siberia, su semantica principal ha sido ampliada a muchas
latitudes, tanto asi que llega hasta nuestros territorios mesoamericanos. No obstante, y como
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comunicarse con las entidades animales, mismas que en algtin mo-
mento fueron humanas y que, dicho sea de paso, permiten la estruc-
turaciéon del nagualismo, ubicado segtin Descola en la ontologia
analogista.®> Se sustenta lo anterior en virtud de que “la forma cor-
poral de cada especie es un envoltorio (una “ropa”) que contiene una
forma interna humanoide, generalmente solo visible a los ojos de
especies particulares y [...] a seres como chamanes”. Independien-
temente de que Viveiros haya realizado la mayor parte de su trabajo
de campo con los indigenas araweté del Amazonas, sus propuestas
tedricas pueden ser sometidas a prueba en las cosmogonias mesoa-
mericanas contempordneas, tal como han demostrado algunos an-
tropologos. Y si esto tltimo es factible, entonces podemos realizar
ejercicios interpretativos para alumbrar los ignotos significados de
los materiales arqueolégicos.

Como argumenta Viveiros,® los animales se ven a si mismos
como humanos y alos humanos como animales, ademds de que sus
précticas cotidianas son filtradas por la cultura. Los indigenas estu-
diados por Viveiros argumentan que los no humanos se ven a sf
mismos interactuando en villas o en sus propias casas, tal como un
ser humano hace en su cotidianeidad: “Los animales ven su comida
como comida humana (los jaguares ven sangre como cerveza de
mandioca, los cuervos ven a los gusanos en la carne podrida como
pescado asado); ellos ven sus atributos corporales (pieles, plumas,
garras y picos) como decoraciones corporales o instrumentos cultu-
rales; ellos ven su sistema social organizado de la misma forma que
las instituciones humanas (con jefes, chamanes, ceremonias, mitades
exdgamas y otras cosas”.¥

Este argumento podria explicar el por qué ciertas entidades ani-
males representadas por los toltecas detentan atributos de humani-

argumenta Martinez, cada tradicion cultural detenta etnocategorias propias, las cuales en
ocasiones pueden romper con la semdntica original siberiana. Por sélo citar unos ejemplos,
en Mesoamérica se pueden hacer uso de términos como “el que sabe”, “sujetos de
conocimiento”, curanderos, etcétera (Roberto Martinez, op. cit.). Empero, la utilizacién que
hemos hecho del término chamén en este estudio obedece m4s al imaginario asociado con
esta categoria, con la intencién de lograr un mejor entendimiento para el lector, aunque
aceptamos que la diversidad cultural, como ha demostrado la tradicién antropolégica y
etnoldgica, es parcialmente infinita, por lo que la realidad no puede circunscribirse facilmente
en categorias de andlisis rigidas.

% Phillipe Descola, op. cit., 2003.

86 Eduardo Viveiros de Castro, op. cit., 2004, p. 466.

8 Idem.
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dad. Es el caso de los collares y pectorales que decoran a vasijas en
forma de coyotes y jaguares. Lo mismo podriamos decir con respec-
to a una escultura que representa a un personaje antropomorfo sen-
tado y tomdndose las rodillas con sus manos. Sin embargo, la
cabeza de este sujeto no es humana, sino mds bien de coyote. Esta
actitud, eminentemente cultural, quizd fue imitada por el coyote o
(por qué no?, posiblemente fue la representacién del proceso ritual
en el que un chamdn se transformaba en una entidad no humana
como han sugerido con algunas creaciones olmecas. Representaciones
de este tipo las encontramos en una de las ldpidas de la Pirdmide de
Tlahuizcalpantecuhtli, donde es posible apreciar a la deidad Quet-
zalcbatl emergiendo de las fauces de un animal mitolégico. La cues-
tién aqui es dilucidar si las representaciones que se encuentran
en algunos materiales toltecas denotan una ontologia analogista o
nagualista que depende de las artes de un sujeto carismético como
seria el chamdn que se comunica con las deidades, las entidades
no-humanas y que puede sanar, o si, por el contario, nos encontramos
ante un pensamiento naturalista donde las deidades, definidas con
atributos y especificidades determinadas, se asientan por sobre las
capacidades de los “mortales”. Bajo nuestra propia 6ptica, las onto-
logias que gobernaron la cotidianeidad de la sociedad tolteca fueron
animistas, analogistas y naturalistas.?® Es imposible pensar que los
dioses prehispanicos no tuvieran contactos con las almas de sus
gobernados, como también es inverosimil argumentar que las creen-
cias actuales de los pueblos indigenas sobre los naguales no tenga
un sustrato precolombino. En pocas palabras, sin una ontologia ani-
mista es imposible pensar en una visién del mundo analogista, ya
que los naguales se conectan con los seres humanos a partir de almas
y de criterios culturales propios de la humanidad. Los naguales afec-
tan a su dlter ego debido a que comparten con éste un contenido
animico.% Y estas entidades corpéreas o incorpéreas, pasan a formar
parte de un panteén de deidades, las cuales, al menos en el caso
mesoamericano, tenfan la capacidad de transformarse en élter egos.
Las advocaciones de las deidades, en consecuencia, son un reflejo de
las creencias mundanas del nagualismo y del animismo.

8 Incluso nos atrevemos a argumentar que este tipo de pensamiento ontolégico goberné
los idearios de muchas culturas mesoamericanas.
8 Satil Milldn, op. cit. (en prensa).
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Nos interesa ahondar en el caso de las relaciones sociales enta-
bladas entre los humanos y los no humanos. Recordemos que para
Descola existen tres tipos: reciprocidad, rapacidad y proteccién. Si par-
timos del supuesto de que en la sociedad tolteca, en la mayor parte
de su cultura material se encuentra presente el fenémeno de la gue-
rra y de la muerte,” es factible suponer que la forma simbélica que
adoptaron las ontologias cosmogoénicas toltecas fue de rapacidad.
Como argumenta Viveiros,” “los guerreros son en el mundo huma-
no lo que los chamanes son en el universo mayor: conductores |...]
de perspectivas”. El antropdlogo brasilefio indica que entre los gru-
pos amazoénicos el canibalismo simbélico constituye un ritual en
donde se pretende obtener la subjetividad del caido. En este ritual,
dice Viveiros, el asesino habla desde el punto de vista de su enemi-
go, esto es, indica “yo” para referirse al caido y “é1”, para designarse
a si mismo. “Aqui el asesino puede verse a si mismo como el enemi-
go lo ve a é1”.°2 El asesinato constituye una relacién social, una en-
trega de dones o regalos por parte del caido ya que se asume que el
asesino, tras realizar los rituales correspondientes, adquiere de su
enemigo nombres, canciones, trofeos, prestigio.

Es dificil, si no imposible, reconstruir los rituales precolombinos,
pero lo que si queda claro es que los toltecas realizaron sacrificios
humanos como lo representan algunas ldpidas con dguilas devoran-
do corazones humanos u otras con Cuauhxicallis que contienen cora-
zones de sacrificio. Suponemos que la ingesta ritual de enemigos sf
se llevé a cabo en el mundo precolombino, precisamente por las
creencias de la transmisién animica de algunas de las propiedades
del caido en batalla o de los animales mismos. Esta es la razén por
la cual los mexicas apelaron al pasado guerrero tolteca para legiti-
marse en el cosmos mesoamericano. Volviendo a la rapacidad y a la
ingesta ritual, ;acaso el coyote que presenta en sus fauces a la deidad
identificada como Quetzalcdatl en realidad come a esta tiltima para
obtener sus gracias y favores? (figura 13). Otra vasija excavada en
Tula nos ofrece un ejemplo similar. Se trata de un personaje antro-
pomorfo con nariguera y que muy probablemente representa a un
guerrero, debido a la similitud que guarda con guerreros toltecas
plasmados en esculturas y frisos. Dicho sujeto porta un yelmo en

% Elizabeth Jiménez, op. cit.
91 Eduardo Viveiros de Castro, op. cit., 2004, p. 478.
92 [bidem, p. 476.
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forma de crdneo humano, el cual
posiblemente aluda al dios de la
muerte.”® Si en realidad el dios de
la muerte come al guerrero, no sélo
estarfamos frente a una rapacidad,
sino a una reciprocidad, ya que la
muerte de los humanos alimenta al
sefior del inframundo, mismo que
participa en el orden del universo
mesoamericano (figura 14). Como ha
argumentado Milldan,** en el pensa-
miento nahua el equilibrio c6smico
se logra a partir de la ingesta mutua
de las entidades del mundo: “Por lo
tanto, asi como el hombre plantaba
el maiz, lo hacfa crecer y se apropia-
ba de su “corazén”, los dioses ejer-
Fig. 13. Cabeza-coyote. cfan una accién semejante sobre los
seres humanos, apropidndose del
corazén y de sus almas”. Démosle la vuelta a las preguntas e hip6-
tesis. Si los humanos ingieren a sus victimas para obtener algunos
de sus atributos, ;los personajes antropomorfos que se encuentran
dentro de las fauces de algunas fieras o entidades animales fueron
comidos por éstas para adquirir elementos de la humanidad?
La antropofagia o canibalismo ritual es un tépico interesante que
a la luz de la teoria perspectivista amazénica y de las ontologias
fundamentales debe ser abordado.”® En efecto, si asumimos que los
animales o entidades no humanas detentan segmentos de humani-
dad, en consecuencia el consumo de animales por parte de los hu-
manos podria verse como canibalismo. De ahi que el mismo Fausto
argumente que entre algunos indigenas amazoénicos la cacerfa de
animales debe efectuarse bajo ciertos criterios rituales,” ya que
de omitirlos el cazador podria correr el riesgo de ser asesinado por

% Robert Cobean, La cerdmica de Tula, Hidalgo, 1990, p. 481.

% Satil Milldn, op. cit. (en prensa).

% Carlos Fausto, “Feasting on people. Eating Animals and Humans in Amazonia”, en
Current Anthropology, vol. 48, nim. 4, 2007, pp. 497-530; también, del mismo autor, “The Bones
Affair Indigenous Knowledge Practices in Contact Situations seen form an Amazonian Case”,
en Royal Anthropological Institute, vol. 8, 2002, pp. 669-690.

% Carlos Fausto, op. cit., 2007.
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Fig. 14. Vasija Plumbate que presenta a un guerrero con yelmo en
forma de calavera (tomado de Cobean, 1990).

los animales, en una especie de venganza. Incluso los animales bus-
can capturar a los humanos para trasladarlos a sus guaridas, con la
finalidad de convertirlos en animales y aumentar su descendencia.
Por ejemplo, Dehouve comenta que entre los indigenas tlapanecos
de Guerrero el consumo de las presas es autorizado por una alianza
simbdlica entre el venado y el cazador.” La carne del venado es con-
sumida y posteriormente se regresan los huesos al monte, con la
finalidad de que se regenere esta entidad no humana. Este ejemplo
etnogrdfico da cuenta de la reciprocidad definida por Descola. La
perspectiva entre humanos y no humanos, bajo la mirada de la de-
predacion, se sustenta en la alimentacién —caceria- y en la guerra.
Si, el humano hace uso de los animales para alimentarse, en tanto
que para los animales la captura de un congénere es visto como el
producto de una guerra contra los humanos, siendo la captura una
de sus consecuencias.

La forma en la que estos grupos amazénicos dejan de concebir
que coman congéneres se gesta con lo que en su momento Lévi-
Strauss llamase lo crudo y lo cocido.”® La “deshumanizacién” de la
entidad animal-humana se gesta cuando su carne es sometida al

7 Daniéle Dehouve, “El venado, el maiz y el sacrificado”, en Diario de Campo (Cuadernos
de Etnologia, 4), 2008.
% Claude Lévi-Strauss, Mitoldgicas I. Lo crudo y lo cocido, 1968.
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fuego, mientras que el consumo de carne cruda se realiza cuando se
desea adquirir las propiedades animicas del finado. Asi, el consumo
de carne cruda, para los amazénicos, segtn refiere Fausto,” se abo-
ca alos animales grandes y poderosos, como las boas o los jaguares,
cuyos elementos fisiol6gicos como el corazén o la propia carne le
trasmiten a su cazador valentia, fortuna para cazar, etcétera. La po-
tencia del depredador es lo que se busca cuando se consume carne
cruda de entidades no humanas. ;Serd ésta la misma concepcién en
la cosmogonia tolteca? Al parecer si, dado que para los mexicas el
consumo de carne de jaguar propiciaba valentia, coraje y poder, pero
viendo este tema desde el punto de vista de los animales, el consumo
de humanos podria dotarlos de elementos de “culturalidad”, quiza
una forma para regresar al mismo estado que en algtin momento
perdieron desde los tiempos primigenios. De similar manera, las
osamentas completas de jaguares encontradas en entierros del Tem-
plo Mayor de Tenochtitlan hablan de la veneracién que los grandes
felinos tuvieron en el pensamiento mesoamericano, aunado a que
muy probablemente fueron simbolos de poder y de muerte.

Las relaciones hombre-coyote y hombre-jaguar entre los toltecas
no pueden ser reducidas tinicamente a la valentia y a la guerra. Estas
relaciones, sin lugar a dudas, refieren las relaciones animicas entre
humanos y no humanos y también dan cuenta de cémo los toltecas
configuraron imdgenes de otredad a partir de si mismos, es decir, la
creacion de categorias de “extrafios” mediante taxonomias cultura-
les propias. No sabemos con precision si los sujetos que emanan de
las fauces de felinos constituyen victimas de estas fieras o si, por el
contrario, son chamanes que se convierten en naguales para tras-
cender por el mundo de los vivos, de los muertos y de las deidades.
Quiz4 las representaciones de animales engullendo sujetos se tratan
de una venganza hacia los humanos, aunque descartamos esta po-
sibilidad y sostenemos que la ingesta simbdlica que los animales
realizaron tenia como finalidad adquirir elementos de humanidad.
También es probable que se haya efectuado un hibridismo entre la
potencia animal y la fiereza de los guerreros toltecas, buscando
combinar sus fuerzas en una entidad fantasiosa que legitimaba las
creencias de los antiguos habitantes de Tollan. No importa si la ca-
beza-coyote representa o no a Quetzalcéatl, sino mds bien cémo las
entidades humanas y no humanas se combinaron para construir

9 Carlos Fausto, op. cit., 2007.
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elaboradas cosmovisiones. Son deidades, en efecto, pero sus advo-
caciones animales que contenian elementos deseables por los mor-
tales fueron deseadas y aprehendidas de distintas maneras. El
canibalismo ritual, los trances chamdnicos y el continuo trotar de
los naguales fueron los mecanismos que dieron orden al universo
mesoamericano. Estas lecciones etnograficas amazonicas, pese a su
distancia geografica con el drea cultural mesoamericana, nos dan la
pauta para imaginar y pensar de forma no cartesiana la eterna uni-
dualidad cultura-naturaleza y, sobre todo, para generar hipétesis de
trabajo para dotar de mayor “carne antropoldgica” a los correlatos
que componen a los yacimientos arqueoldgicos. Por supuesto, nues-
tras interpretaciones son falsables en principio y no pretenden llegar
a una verdad tinica e inalcanzable, filos6ficamente hablando.
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Aché pa‘todos:

turismo, tradicion

y transnacionalizacion

de la santeria en Lima, Peru

JUAN MANUEL SALDI{VAR ARELLANO*

os primeros estudios sobre religiones afroamericanas fue-

ron realizados particularmente en paises de “ascendencia”

africana tales como Brasil, Haiti, Cuba, entre otros,! a partir
de la postura “sincrética”, es decir, del andlisis en torno a las “trans-
formaciones” de las tradiciones religiosas en América. Imperaron
conceptos importantes para esa época, tales como el de “aculturacién”,?
mismo que retomé Aguirre Beltrdn para explorar el caso mexicano,
especificamente la Costa Chica de Guerrero. Otro de los conceptos
relevantes fue el de “transculturacién”, acufiado por Fernando Ortiz
para describir las influencias culturales de los africanos en Cuba. La
metéfora de Ortiz sobre el “ajiaco criollo” describe muy bien dicha
propuesta.’ Cabe resaltar que aunque existen diversas précticas

* Profesor de la Universidad Auténoma de Tamaulipas. Candidato a doctor en Antro-
pologia Social por la Universidad de Tarapacd-Becario Mecesup-2 (Chile).

! Para los casos de Brasil y Haitf, véanse, respectivamente, Roger Bastide, Bresil, terre
des contrastes, 1957, y Alfred Metraux, Medicine et vaudou en Hait1, 1953.

2 Melville Herskovits, The Anthropometry of the American Negro, 1930.

3 “Cuba es un ajiaco. La imagen del ajiaco criollo nos simboliza bien la formacién del
pueblo cubano. Sigamos la metdfora. Ante todo una cazuela abierta, esa es Cuba, la isla, la
olla puesta al fuego de los trépicos. Cazuela singular la de nuestra tierra, como la de nuestro
ajiaco, que ha de ser de barro y muy abierta. Luego, fuego de llama ardiente, y fuego de
ascua y lento, para dividir en dos la cocedura. Y ahi van las sustancias de los mds diversos
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denominadas de “ancestro” africano en América, algunas se han
popularizado y han formado parte de la identidad cultural del pais
en el que se establecieron, por ejemplo, el candomblé de Brasil con
sus variantes (umbanda, etcétera), el vudd en Haiti y su expansién
en Republica Dominicana a través del “gaga”, el Shangé cult de Tri-
nidad y sus variantes en Tobago, la santeria y el palo monte en Cuba,
resaltando mayormente las tradiciones religiosas de origen yoruba,
ya que dicho pais “recibi6é una muestra étnicamente mds diversa de
cautivos africanos que ningudn otro pais en las Américas”.*

Las investigaciones etnogréficas realizadas sobre la santeria en
Cuba han sido muy fructiferas, ya que algunos intelectuales como
Cabrera, Lachatafiaré, Barnet, entre otros,’ se propusieron explorar
el imaginario religioso afrocubano a partir de mitos y leyendas de
origen yoruba “contados por viejos adeptos”, es decir, historias con-
tadas por antiguos santeros (as) y babalawos, a quienes se les atribu-
ye haber sentado las bases en torno a las llamadas “ramas religiosas”
de las que proceden las practicas de santeria en la actualidad. Cabe
mencionar que no s6lo los etnégrafos cubanos expresaron su interés
en el tema, sino también “la generacién afrocubanista de artistas
(tales como Nicolds Guillén, Alejo Carpentier, y Wilfredo Lam) — la
Regla de Ocha lleg6 a ser la mds estudiada, la mds célebre, y de hecho
el paradigma entre las précticas religiosas afrocubanas”.®

Los estudios contempordneos sobre este tema en Cuba se han
abordado desde diferentes perspectivas tedricas, resaltando los es-
tudios de Aboy, Menéndez, Perera y Guanche.” Ademds de cubanos,

géneros y procedencias. La indiada nos dio el maiz, la papa, la malanga, el boniato, la yuca,
el aji que lo condimenta y el blanco xaoxao del casabe. Los castellanos desecharon esas carnes
indias y pusieron las suyas. Ellos trajeron, con sus calabazas y nabos, las carnes frescas de
res, los tasajos, las cecinas y el lacén. Con los blancos de Europa llegaron los negros de Africa
y éstos nos aportaron guineas, pldtanos, fiames y su técnica cocinera. Y luego los asidticos,
con sus misteriosas especies de Oriente. Con todo ello se ha hecho nuestro ajiaco. Mestizaje
de cocinas, mestizaje de razas, mestizaje de culturas. Caldo denso de civilizacién que borbo-
llea en el fogén del Caribe. Con esto deducimos que la forma de cocinar el ajiaco nos la
ensefiaron los negros esclavos con su técnica cocinera”; Fernando Ortiz, Contrapunteo cu-
bano del tabaco y el aziicar, 1940, p. 27.

# James Matory, “El nuevo imperio yoruba: textos, migracién y el auge transatldntico
de la nacién Lucumi”, en Rafael Herndndez y John C. Coastworth (coords.), Culturas encon-
tradas: Cuba y los Estados Unidos, 2001, p. 169.

5 Lydia Cabrera, EI monte, 1954; Rémulo Lachatafieré, Manual de santeria, 2007 [1942], y
Miguel Barnet, Biografia de un cimarrén, 1997.

¢ Jamers Matory, op. cit., p. 169.

7 Nelson Aboy, 25 siglos de historia de la santeria cubana, origenes, transculturacion e identidad
cultural, 2008; Lizara Menéndez, “Kinkamaché to gbogbo Oricha. Folé ow¢, folé ayé, folé aché”,
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otros investigadores de diversas nacionalidades se han interesado
en estudiar a la santerfa desde multiples aristas, entre ellos Argyriadis,
Judrez, Rossbach, Ferndndez, Capone y Gobin.® La mayoria de los
autores antes citados se inscriben en una linea de investigacion re-
lativamente reciente, la cual propone analizar a la santeria como un
fenémeno transnacional religioso que propone cambios culturales
significativos particularmente entre continentes. En este sentido, lo
planteado en este articulo se inscribe bajo las propuestas tedricas de
dicha linea de investigacién, misma que pretende vincular el fené-
meno religioso con otros campos de interés antropolégico, como el
turismo y la migracién. El objetivo del presente articulo es analizar
y describir el auge del turismo de lo religioso vinculado a los movi-
mientos migratorios de cubanos al Perti en tres décadas (1980-2010),
las industrias culturales y la difusién de la santerfa en medios de
comunicacién, elementos que han posicionado a la religién de los
orichas como un atractivo colectivo en Lima.

Africa: algunos antecedentes de los yoruba

El origen de lo que hoy se conoce como santeria, Regla de Ocha,
religién yoruba o religién lucumi, se enmarca a partir del siglo XVI
y hasta el x1x,° cuando se introdujeron a América un promedio de

en Aurelio Alonso (comp.), América Latina y el Caribe. Territorios religiosos y desafios para el
didlogo, 2008, pp. 229-256; Ana Perera, “Redes transnacionales, representaciones sociales y
discursos religiosos en Cuba”, en Aurelio Alonso (comp.), op. cit., pp. 163-199, y Jestis Guanche,
“Cuba en Venezuela: orichas en la red”, en Temas. Revista Cultural, nam. 61, 2010, pp. 117-125.

8 Kali Argyriadis, “El desarrollo del turismo religioso en La Habana y la acusacién del
mercantilismo”, en Desacatos. Revista de Antropologia, nim. 18, 2005, pp. 29-52; Nahayeilli
Judrez Huet, “Un pedacito de Dios en casa. Transnacionalizacion, relocalizacién y practica
de la santeria en la ciudad de México”, tesis, 2007; Lioba Rossbach, “De Cuba al Caribe y al
mundo: la santeria afrocubana como religién entre patrimonio nacional (ista) y transna-
cionalizacién”, en Revista Digital de Historia y Arqueologia desde el Caribe, afio 4, num. 7, 2007,
pp- 1-32; Jestis Ferndndez, “Ocha, santeria, lucumi o yoruba. Los retos de una religién afrocu-
bana en el sur de Florida”, tesis, 2008; Stefania Capone, “De la santeria cubana al orisha-
voodoo norteamericano. El papel de la ancestralidad en la creacién de una religién
‘neoafricana’”, en Kali Argyriadis, Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez y Alejandra Aguilar
(coords.) Raices en movimiento. Prdcticas religiosas tradicionales en contextos translocales, 2008, y
Emma Gobin, “La iniciacién de extranjeros en la santeria y el culto de Ifd cubanos: transna-
cionalizacion religiosa, conflictos y luchas de poder en La Habana”, en Kali Argyriadis,
Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez y Alejandra Aguilar (coords.), op. cit., 2008.

° Heriberto Faraudy, De la africania en Cuba al ifaismo, 2005.
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40 millones de esclavos africanos!® capturados en distintos puntos
de Africa occidental. Entre los centros de embarque mads represen-
tativos figuraron la isla de Cabo Verde y el puerto de Badagry. Dicha
“trata negrera” —como se le conoci6 en esos tiempos— figuré como
uno de los principales negocios en la época colonial en Cuba, ademds
del cultivo del tabaco y la cafia de azticar. Los principales “trafican-
tes” de esclavos fueron holandeses, franceses, y portugueses; los
espafioles, por su parte, compraban grandes cantidades de africa-
nos para la distribuirlos en diversos territorios del continente, como
Venezuela, Colombia, Cuba, Puerto Rico, etcétera; de la misma forma,
otros colonizadores hicieron lo propio en paises como Brasil, Haitf,
Jamaica y Trinidad, con el interés de someterlos a largas jornadas la-
borales en las haciendas, plantaciones, trabajos domésticos y otras
actividades.

Las principales oleadas transatldnticas de africanos que arriba-
ron a suelo cubano, fueron ashanti, bantd, arard y yoruba, aunque
cada grupo “lingiiistico” se conformaba por diversos sub-grupos; por
ejemplo, a los yoruba'! en Brasil se les conoci6 con el término “nagé”
y se formaban en nago-ba, para los egba, nagé-jebu para los ljebu,
nag6-gexas para los Jjhesas; en Cuba se les conocié como “lucumi”??
y se clasificaban como lucumi-aguadé, lucumi-yesa, lucumi-egba,
lucumi-fon, entre otros.!* Ahora bien, en Cuba los grupos de esclavos
africanos no sélo provenian de la etnia yoruba —aunque éstos eran
numéricamente significativos—, sino también de otros grupos como
los efik y sus sub-grupos: ibibios, ekoi, ibo, entre otros; también eran
llamados “carabalies” por su lugar de origen, el Calabar, ubicado
en lo que hoy se conoce como norte de Nigeria. Otros llegaron de
diversos territorios conocidos actualmente como Costa de Marfil,
Angola, Congo, etcétera.

10 Luz Marfa Martinez Montiel, Africanos en América, 2008.

' En Nigeria los yoruba se encuentran en la zona sur-occidental del pais hasta el Benin
y se localizan en ciudades como Ilé Ifé, Abeokuta, Oy6, Ondo y Lagos; Ratl Canizares,
Santeria cubana, 2001.

12E] término es muy confuso, algunos autores como Natalia Bolivar (Los orishas en Cuba,
1990), argumentan que proviene de la tribu ulkumi, ulkami, etcétera; otros reconocen dicho
término como producto de la composicién lingtiistica de algunos grupos yoruba, “oloku-mi”
que utilizaban para referirse a “amigo mio o mi amigo”; véase Nelson Aboy, op. cit., y Heri-
berto Feraudy, Yoruba, un acercamiento a nuestras raices, 1993. Los espafioles por su parte
optaron por llamarlos “lucumies”.

13 Véanse Natalia Bolivar y Carmen Gonzalez, Mitos y leyendas de la comida afrocubana,
1998; Elisée Soummoni, Dahomey y el mundo atldntico, 2001.

52 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 20, VOL. 57, ENERO/ABRIL, 2013



La tradicién religiosa yoruba gira alrededor de Oddua,* conce-
bido como el fundador de la nacién.!® En este sentido, Feraudy men-
ciona que muchas de las deidades (concebidas como orisas, orishas,
orichas, etcétera) pertenecen a la memoria de los ancestros, ya que
“cada orisha estaba originalmente vinculado a una aldea o a una
region [...] Asi, dentro del territorio yoruba se adoraba a Chang6 en
Oy6, a Yemayd en Egba, a Oggtn en Ekiti y Orid6, a Ochtn en Jjosa
e Jjebu”.’* Consideran a los ancestros como fuentes de Ashé" (aché)'®
que rigen jerdrquicamente el cuerpo humano, iniciando por la cabe-
za a la cual reconocen como or7, fuente principal de conocimiento,
cada parte del organismo estd ligado a un elemento césmico natural
(aire, fuego, tierra, agua). Segtiin Aboy, para los yoruba el ser huma-
no estd constituido por tres elementos: emr (espiritu), orf (pensamien-
to que emerge de la cabeza) y ard (cuerpo); el emi y el ori conviven
separados dentro del ard, ori se representa como el aprendizaje con-
seguido durante la vida, el emi es el didlogo interno, el que almace-
na recuerdos de otras vidas re-encarnadas. Para la comprensién de
esta vision, Gilberto Planas Cabrales, babalawo cubano de cuarenta
afios residente en Lima, argumenta:

Cuando se fallece, emi y ori se hacen uno y dejan que el aréd se trans-
forme en ok (cuerpo muerto) y ambos siendo una sola energia espe-
ran el destino que les depara, si volver al aiyé convertidos en eggin
y esperar la attiinwd (reencarnacién) o si se les concede el arabgd
ordn (camino al cielo), para posteriormente llegar al estado de ard orin
(habitante del ortin), junto a los Orishas. Se cree que este estado sélo
se alcanza después de varias reencarnaciones hasta que emi logra un
estado suficientemente puro y se transforma en energia vital que ayu-
dard a la humanidad a sobrevivir."”

14 Heriberto Feraudy (op. cit., 1993) reconoce el vocablo odu como jefe, caballero y dua
de otro mundo, ambos de origen egipcio, por tal razén ubican a los yoruba con la cultura
egipcia.

15 Pierre Verger, Trade Relations Betwen the Bight of Benin and Bahia from the 17th to 19th
Century, 1976.

16 Natalia Bolivar, op. cit., p. 22.

17]dalia Llorens brinda una versién “ortodoxa” del significado refiriéndose a la “energia
o poder que posen los orishas y los individuos consagrados a la religién yoruba. También
se puede encontrar esta energia en las plantas, los animales y en los objetos de culto” (Idalia
Llorens, Raices de la santeria: una vision completa de esta prictica religiosa, 2008, p. 221).

18 Utilizaré el término ashé para referirme al culto estilo Nigeria y aché para diferenciar
la practica de santerfa al estilo cubano.

19 Entrevista realizada a Gilberto Planas Cabrales, Lima, 9 de mayo de 2010.
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Respecto a la composicién del vocablo orisha, segtin Quifiones,*
ori significa cabeza y osha deidad, entonces en conjunto serfa deidad
en la cabeza o de cabeza. Aboy, por su parte, menciona que el con-
cepto ori alude a la cabeza, el crdneo, simbdlicamente la parte su-
perior de la estructura corporal humana, mientras osha, significa la
inteligencia humana que rige y condiciona al ser superior interno,
es decir, la inteligencia para realizar diversas acciones. “La divinidad
interior. Lo mds divino que poseen los humanos. El ser superior in-
terno que constituye al hombre (el sujeto humano)”.?!

En Cuba, dicha religién se construyé a partir de la unificaciéon
de deidades representativas de diversos grupos yoruba, “Ijesa, Ondo,
Ekiti, Ketu, Sabe, Idaisa, entre otros”.?? Por ello los orichas mds po-
pulares en isla son Eleggud-Echti, Oggun, Ochosi, Oztin, Changg,
Ochtin, Oy4, Yemay4, Obatald, Orula y otros menos representativos
en nuestros dias, acompafiados de tres divinidades jerdrquicamente
superiores: Oloff, Olorun y Olordumare.?* Cada oricha es represen-
tado por collares y pulseras —conocidos como élekes e idé— que
varfan en sus colores: por ejemplo, Changé rojo y blanco, Eleggud
rojo y negro, y asi sucesivamente. Ademds son identificados por un
“fundamento” que contiene determinados atributos basados en ele-
mentos naturales, piedras, semillas, agua, etcétera, y son resguarda-
dos en envases de barro llamados “soperas”.*

Debido a que parte de la conquista espafiola se basé en la “evan-
gelizacién” prohibiendo las prdcticas rituales de origen, los yoruba
“escondieron” sus deidades bajo las imagenes judeocristianas. De
esta forma, Eleggud-Echu, considerado como el que abre y cierra los
caminos, se fusiond con el santo Nifio de Atocha; Oggtn, la deidad
duefia de los metales y el monte se sincretiz6 con san Pedro Ap6stol;
Ochosi, el dios de la caza y la justicia, con san Norberto; Oztin, deidad

20 Tato Quifiones, Cultos afrocubanos (documental), 2007.

2 Nelson Aboy, op. cit., p. 153.

22 Elisée Soummoni, op. cit., p. 15.

2 Debido a su jerarquia dentro del sistema religioso de la santerfa, no se les considerd
dioses, sino seres superiores que dotan de energia espiritual a sus seguidores y tienen a
su disposicién a los orichas, los cuales fungen como “embajadores” en la tierra.

2 “la usual pieza de este nombre en las vajillas de porcelana o loza, dedicadas por los
santeros a guardar las piedras, caracoles y manillas de las deidades siguientes: Obatald,
Yemayd, Ochtin, Oyd, Obba, Dadd y Orula” (Lydia Gonzélez, “La casa templo en la Regla de
Ocha”, en Etnologia y Folklore, nam. 5, 1968, p. 51), para el caso de Chango se utiliza una base
de madera llamada “pilén” y un envase también fabricado en madera donde se deposita el
fundamento.
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de los colores, se fusion6 con san Francisco; Changg, el dios del rayo,
con santa Barbara Bendita; Ochtin, la deidad femenina por excelen-
cia que representa el rio, se sincretiz6 con la Virgen del Cobre; Oy4,
deidad femenina duefia de los cementerios, se fusioné con la Virgen
de la Candelaria; Yemayd, deidad que representa el mar, con la
Virgen de Regla; Obatald, deidad duefio de los pensamientos y las
acciones, se fusioné con la Virgen de las Mercedes; Orula, deidad
que representa el conocimiento, se sincretizé con san Francisco de
Asis; Olofi-Olorun-Olodumare fueron representados bajo la trilogia
judeocristiana: Dios padre, Dios hijo y Dios espiritu santo.

El méximo representante de esta religion es el babalawo,* sacer-
dote poseedor de los secretos de 1f4* y duefio del tablero y el ékuele
o cadeneta de adivinacién, también ordculo mayor, “[...] un babalawo
es un sacerdote que aprende el arte de la adivinacién, este sacerdote
es el mds alto jerarca en la Ocha, es a quien acudimos cuando desea-
mos consultar a Orula, los babalawos son respetadisimos en la reli-
gioén pues ellos tienen conocimiento de las escrituras de Ifd [...]".%
Le sigue el santero o santera,?® quien no hace Ifd y s6lo corona santo;
los hombres pueden llegar a ser obd, es decir,

[...] quienes se encargan de dirigir los rituales de coronacién de santo
desde que empieza hasta que termina, es el que dirige, ademds traba-
ja s6lo con los caracoles y también puede tener ahijados, aunque no de
mano de Orula porque eso sélo los babalawos, pero si de collares y
de santo.”

Ser iyalocha o babalocha representa lo que es el fundamento de
los secretos de los Orishas, santero como comtnmente las personas lo
dicen, es ser costumbrista de la religiéon yoruba.*

Las mujeres, por su parte, tienen restringido el acceso al conoci-
miento de ordculos mayores como el de Ifd, y s6lo pueden hacer uso

% Mirta Ferndndez Martinez, Oralidad y africania en Cuba, 2005.

2% Sistema en el cual “se aprecian formas del ser y el saber”. Presenta cédigos y valores
intrinsecos cargados de dialéctica y contradicciones, donde lo mistico y real, lo espiritual y
lo material se interrelacionan permanentemente (Heriberto Feraudy, op. cit., 2005, p. 49).

27 Entrevista realizada a Ollin Islas Romo, ciudad de México, 28 de enero de 2010.

2 Tomds Ferndndez Robaina, Hablen paleros y santeros, 1997.

2 Entrevista realizada a Ricardo Gonzalez Gonzalez, santero cubano, Lima, Perd, 5 de
septiembre de 2010.

30 Entrevista con Liosber de la Caridad, babalawo cubano, Lima, Perd, 2 de noviembre
de 2010.
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del diloggtn y los cocos; también pueden ser apetebi de Orula, es
decir, ayudantes religiosas del babalawo, a menos que tengan “ca-
mino” de iyanifd, sacerdotisas similares al babalawo. Estos denomi-
nados “caminos”,* como popularmente se les conoce, se encuentran
relacionados con los “signos” que arroja el ordculo del babalawo el
dia de la ceremonia de “mano de Orula”. Dicho ritual es nodal en
el proceso religioso del nedfito, ya que a través de esta primera ex-
periencia, es considerado practicante y le rendird tributo a un oricha
determinado. Cada persona es hijo simbdlico de un oricha.

La santeria-Ifd considera de suma importancia los sistemas ora-
culares, ya que son concebidos como medios de comunicacién entre
los orichas y los humanos, ademds son el punto de partida ritual.
Existen tres sistemas oraculares en orden jerdrquico, el primero es
el del tablero de Ifa, de uso exclusivo de los babalawos, que se rige
por los od1i,3> metdforas o codigos que aluden a los conocidos caminos
de los orichas, representados por refranes, cada refrdn tiene una
historia o patakkie; por ejemplo, Otura Aira: ni el rey es mds que 1o
Okana Sorde: lo que se sabe no se pregunta, entre otros. Cabe mencionar
que el cuerpo literario de If4 estd basado en la tradicién oral yoruba,
estructurado por 256 odu,** categorias que se dividen en 16 odu

3 “[..] segun se narra en distinto mitos. Un mismo oricha se presenta con distinta
personalidad, nombre, residencia, facultades, atributos, colores, vestimenta, adornos,
predilecciones” (Lydia Gonzalez, op. cit., p. 53). También se utiliza para sefialar el futuro de
los practicantes, por ejemplo, se dice “tiene camino de babalawo”, “tiene camino de santero”,
etcétera.

32 Eyiogbe, Oyekun, Iwori, Odi, Iroso, Ojuani, Obara, Okana, Ogunda, Osa, Ika, Otru-
pon, Otura, Irete, Oshe y Oftin. Para mayor detalle véanse Nelson Aboy, op. cit., y Adridn de
Souza, Echii-Eleggud. Equilibrio dindmico de la existencia, 1998.

3 Por ejemplo, el signo de la persona es Otura Aira, el Ifd del zorro, es decir, lo rige
dicho animal por sus caracteristicas, y el refrdn es: ni el rey es mds que yo, la historia dice:
Sobre la tierra se hace todo, tenga calma para que usted logre su tranquilidad, es muy so-
berbia y caprichosa, no le gusta que le llamen la atencién de nada, dice Orunla que él y Olofin
son los que saben; tuvo o tiene un problema y es de justicia, no se pare en las esquinas ni ande
con hierro, se puede buscar una desgracia; tiene una mujer que lo quiere mucho pero es muy
majadera y usted se quiere separar de ella, ha de tener dinero y vivird tranquilo pero ha de
hacer obras para que se quite el atraso que tiene; tuvo un suefio malo, cuidado con robo; con
el tiempo va a mandar [...]. El pattakie o la historia al estilo nigeriano dice: Un cazador que
sostenfa a su familia tenfa varios dias malos que no cazaba. Asi que no tenia nada para llevar
ala casa y en los tiltimos dfas cazé elefante y él se recosté en un drbol y la mirra le cayé en
la boca y tan complacido dijo, ni el rey es mds que yo, en esos momentos pasaban unos
soldados y al escuchar la afirmacién tan pretenciosa le obsequiaron mucho dinero.
Conversacioén con Félix Cal4, Lima, 9 de octubre de 2009.

3 Cada odti es una metdafora, por ejemplo Eyogbe, éstos se fusionan entre si y arrojan
historias. Por ejemplo, revisemos la historia de Baba Eyogbe: “Este es el pattakie de Baba
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mayores llamados mellis y 240 menores llamados omoluos, los cuales
son una gufa en los ordculos adivinando de esta forma, el pasado, el
presente y el futuro. Como narra Gilberto Planas, babalawo de la
casa templo Ilé Ifa Omi en Lima:

Bueno, los ordculos como el coco, el diloggtn y el ékuele y tablero de
Ifa son representativos en la religién, son muy importantes, ya como
el diloggun es una boca del larishe y de la Osha que se utiliza para
conversar, es un sistema de conversacién entre la deidad y la persona,
el ékuele es un sistema mds avanzado que Orumila cre6 para también
comunicarse con las personas bajo el sistema binario.?®

El ordculo del diloggtin® o caracoles,*” como popularmente se les
conoce, es manejado exclusivamente por santeros, contiene 13 odd
o signos, por ejemplo Eyeunle (8): la cabeza lleva al cuerpo, Irozo Ma-
runla (4-15): lo que se quiere de verdad nunca se abandonard, entre otros, y
se considera un medio certero —no tan completo como el tablero
y la cadeneta de If4, pero de igual forma muy seguro—. Cabe sefia-
lar que los santeros consultan con 16 caracoles, de los cuales sélo

Eyogbe, signo que habla de la creacién del mundo, hoy en dia estamos viviendo en un mundo
con poco entendimiento de los seres humanos por la ambicién de las cosas materiales, en
Baba Eyogbe hay un camino que estd diciendo que hubo cuatro elementos naturales
en disputa, la plaza, el perro, el agua y la tierra. Un dia el perro pasé y vio discutiendo a la
plaza, la tierra y el agua y pues discutian porque estaban viendo quién era mejor que quién,
y el perro muy curiosamente escuchd la conversacién y dijo que por qué discutian, porque
el agua decia que si no cafa no habia frutos, la tierra decia que ella era la mejor porque era
la madre y, la plaza decia que si ella no existirfa nadie irfa a comprar, entonces el perro
decfa —ustedes discuten porque ustedes quieren, porque cada cual son importantes para
la existencia natural, si el agua no cae estamos mal se secan las cosas, nos morimos de hambre
y no existen las plazas, mejor tinanse y entre todos salvaremos al mundo y viviremos en
paz y tranquilidad y el 4guila se alimentara de otro animal, y el perro de un hueso pero
todos unidos, y se pusieron de acuerdo y dijeron —el perro tiene razén— y le dijeron al
perro, —mientras el mundo sea mundo tu vas a tener que comer y vas a tener un lugar donde
tomar agua, un camino donde caminar y una plaza donde tener comida— por eso que hoy
en dia el ser humano tiene que oir un consejo aunque sea del méds chiquito para que tenga
una visién de donde poder coger un camino firme y seguro en la tierra” Entrevista realizada
a Gilberto Planas Cabrales, babalawo cubano, Lima, 4 de octubre de 2010.

% Entrevista realizada a Gilberto Planas.

% “[...] instrumento principal de adivinacién o consulta a las deidades, es la mano de
caracol (Cyprea moneta, mds conocidos por Cauris), la cual consideran la boca o voz de los
orichas [...]” (Lydia Gonzélez, op. cit., p. 51).

¥ Teodoro Diaz Fabelo, “Como se lee y se tira el coco”, mecanoescrito, 1965.

3% Okana, Eyioko, Ogunda, Iroso, Oshe, Obara, Odji, Eyeunle, Osa, Oftin, Ojuani, Eyinla,
Metanla, Merinla, Marunla y Meridiloggun.
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tienen permitido “leer” 13 de éstos, el resto lo hacen los babalawos.
Esta jerarquia oracular, en la que el baba-awo es el méximo repre-
sentante y figura como “sacerdote”, tiene su origen en la composicién
de la religion en Cuba, ya que asi como se ha complementado con el
espiritismo y algunas influencias del palo monte también lo ha hecho
de If3, elite de sacerdotes considerados en Nigeria como “reyes” y
que en la isla formaron parte del complejo religioso conocido como
Ocha-If4, aun cuando existen confusiones en torno a esta comple-
mentacién. Entendamos a la Ocha e If4* como dos grandes corrien-
tes religiosas que se han fusionado. Los babalawos Gilberto Planas
y Liosber mencionan que:

El caracol entonces es un sistema larishe que habla bajo el diloggun
que en el eyild es el que pasa las cosas a Orumila para que Orumila
siga ddndole un consejo al iyawo, nifio o persona naciente en la tierra,
éstos son gracias a Dios, relaciones naturales que Orumila creé y la
Osha para predestinar el destino de la persona, cada uno tiene una
sinopsis y un engrane y tienen secuencias y siempre el itd es el pacto
que hace Olodumare con el Ori, cabeza de la persona desde que estd
en estado fetal y viene al mundo, entonces orisha es Osha, es regla,
santo de energia elemental.*

Bueno el ordculo del obij, el coco, es el medio de comunicacién que
tienen tanto awo como iyalosha, como babalosha. El medio de comu-
nicacién de la persona con la deidad, es uno de tantos medios de co-
municacién para saber en qué situacién estd la persona con la deidad
o la deidad con la persona.*!

En tercer lugar se encuentra el ordculo del coco, también conoci-
do como ob7, el cual no contiene metéforas pues se basa sélo en pre-
guntas con respuestas concretas: si y no, mismas que se dan a través
de la caida de los cuatro pedazos de coco. Ver diagrama explicativo:

% Para mayor detalle véase Nelson Aboy, op. cit., y Adridn de Souza, El sacrificio en el
culto de los orichas, 2003.

40 Entrevista realizada a Gilberto Planas.

4 Entrevista realizada a Liosber Garcia, babalawo cubano emigrante de la segunda
oleada, Lima, 9 de septiembre de 2010.
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Cuatro blancos hacia arriba: si —{ 0000

Tres blancos y uno negro hacia arriba:
situacion polémica, se vuelven a tirar.

Dos blancos y dos negros hacia arriba: -
Si muy seguro, por el equilibrio. m

Tres negros y uno blanco hacia arriba:
no rotundo. OXXX

Cuatro negros hacia arriba: no rotundo

Oyeku y se dice que cuando aparece esta —PIEI
“letra” algiin muerto desea algo.

SENN

Fuente: Elaboracién propia

La diaspora cubana recorre el mundo: la santeria
en el contexto peruano

La primera ilé Osha o casa de santo en Cuba fue la de Eulogio
Gutiérrez Addé Shind, Omé Kolaba Oléfin, Iworo, situada en el pobla-
do de Regla en La Habana; fue el primer africano en iniciar personas
en el culto masculino de Ifd, sus primeros ahijados fueron Tata
Gaitdn, Bernardo Rojas y Bernabé Menocal, segtin afirma Diaz
Fabelo. De esos tres hijos de Addé Shind salieron todos los babalawos
de Cuba, como Nicolds Angarica, Ramén, Francisco y su hijo Miguel
Febles Padron, Feliberto O Farril, entre otros, los cuales formaron
las principales casas templo en Cuba, y con éstas las conocidas ramas
religiosas. A partir de 1959, después del triunfo de la Revolucién
cubana,*? se originé una migraciéon* considerable de personas, entre

42 Es relevante mencionar que a principios de los afios sesenta el régimen castrista
prohibié la préctica de la santeria en la isla.

#La migracién de 1959 ha sido una de las mds abundantes, pero cabe sefialar que antes
de ella se habian ocasionado diversas salidas de cubanos a los Estados Unidos y México,
especificamente; después vienen las de Mariel y otros movimientos politicos en 1980.
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ellas santeros y babalawos, quienes emigraron a diversos puntos del
continente, especificamente a ciudades como Miami en los Estados
Unidos;* Yucatdn, Veracruz y el Distrito Federal en México;*> San
José en Costa Rica,* etcétera, desplazamientos que han seguido ma-
nifestdndose hasta la actualidad.

Para el caso de Estados Unidos, la migracién se ha dado a través
de etapas, considerando la de 1959 como el punto de partida. Después
vinieron otras numéricamente significativas, como la ocurrida a
principios de los afios ochenta a través del puerto del Mariel, cuan-
do maés de 120 000 personas se establecieron en Florida.*” Este suce-
so fue considerado como la internacionalizaciéon de la santeria, pues
entre ese grupo de personas se encontraban santeros y babalawos
que iniciaron con el folclore afrocubano.*® En este sentido, Perera
menciona que “uno de los cambios mds significativos desencadena-
dos por esa oleada migratoria fue la rdpida expansién de las religio-
nes de origen africano y, especialmente de la santeria o Regla de
Ocha, entre otras razones por su alta presencia entre los “marielitos”
y su popularidad entre los cubanos”.#

En lo que concierne al caso mexicano, la santeria se estableci6 a
través de migrantes cubanos que llegaron interesados por la indus-
tria musical y cinematografica a principios del siglo XX, con las ve-
dettes conocidas como rumberas o diosas exéticas, acompafadas de
ritmos y parafernalias caribefias que enaltecian la identidad cubana
y, de forma concreta, a la santerfa. Judrez Huet destaca tres etapas
de reacomodo de la didspora cubana. La primera va de principios
del siglo xx hasta 1959, en la cual las industrias culturales de la mu-
sica y del cine fueron importantes mediadoras en las primeras re-
presentaciones de la santeria en el pafs. La segunda etapa va de 1959
hasta finales de la década de 1980: la autora menciona las oleadas
migratorias y el establecimiento de cubanos en Florida, donde la
santerfa toma fuerza e inicia la etapa de internacionalizacién. La ter-
cera etapa comienza a partir de la década de 1990, cuando la santeria
inicia una etapa transnacional, es decir, se empieza a hacer difusién

4 Ana Perera, op. cit.

4 Kali Argyriadis, op. cit.; Juan Saldivar, Nuevas formas de adoracion y culto: la construccion
social de la santeria en Catemaco, Veracruz, 2010; Nahayeilli Judrez Huet, op. cit.

4 Jestis Ferndndez, op. cit.

4 Ana Perera, op. cit.

48 Kali Argyriadis, op. cit.

4 Ana Perera, op. cit., p. 5.
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de dicha religién y ésta se complementa con otras tradiciones y sis-
temas de creencias.

En nuestros dias México se ha convertido en un escenario po-
tencialmente recurrente para la practica de la santeria, debido a la
concentracién de cubanos en el pais y por la cercania geogréfica con
Cuba. Segtin Perera, a partir de 1995 se han registrado aproximada-
mente 45 000 cubanos distribuidos en suelo mexicano, concentrados
en su mayoria en el Distrito Federal. De esta forma, la santeria dejé
de ser una religién anclada a un territorio especifico para establecer-
se en otros espacios. En este sentido, Torres> argumenta que la san-
terfa e Ifd de Cuba han dejado de ser religiones de arraigo local para
convertirse en religiones globales producto del turismo, los medios
de comunicacién y los desplazamientos de cubanos en el globo te-
rrdqueo. La misma autora sefiala que, en México, hasta finales de los
afios ochenta no pasaban de diez babalawos y algunas santeros ra-
dicando en el pafs, mientras para 2002 el niimero de babalawos au-
ment6 considerablemente, ademds de la difusién y mercantilizacién
de los productos de indole esotérico que se ubicaron en el mercado
religioso, aludiendo al conocido Mercado de Sonora como uno de los
principales centros de distribucién en el pafs.

Para el caso de Colombia, el establecimiento de la santeria® alu-
de a diversos factores, entre ellos la mtsica, pues —de manera simi-
lar al resto del continente americano,*? paises como Venezuela, Pert,
Ecuador y parte de América Central y del Norte— las industrias
culturales han sido uno de los mediadores mds importantes en el
arraigo no solamente de la didspora cubana, sino también, del sur-
gimiento de ideologfas religiosas como la santeria. Siguiendo a Zier,*
la mayor didspora cubana se ha establecido en el sur colombiano en
ciudades como Cali y de manera notable en Bogotd, vinculdndose

%0 Neri Torres, “Santeria: el diseminar de la calabaza”, en Hispanet Journal, nam. 4,
diciembre de 2011.

51 Luis Castro, “Tecnologias terapéuticas: sistema de interpretacién en la Regla de Ocha
y el espiritismo bogotano”, en Antipoda. Revista de Antropologia y Arqueologia, nim. 6, 2008,
pp- 133-151.

52 Para el caso de Chile véase Olivia Pinto Morales, “Cuando los dioses hablan ‘entre
en orun y el ayé (entre el cielo y la tierra). La consulta oracular del caracol en la santeria
cubana o Regla de Osha; sus contenidos simbdlico-rituales y su importancia en los procesos
de adaptacion y fortalecimiento identitario de los cubanos inmigrantes en Santiago de Chile.
Santeria cubana en Chile”, tesis, 2005.

% Ursula Zier, Die gewalt der magie. Krankheit und heilung in der Kolumbianischen
Volksmedizin, 1987.
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con otras précticas como el espiritismo, el curanderismo y la religio-
sidad popular.

Contrario al proceso colombiano, el venezolano se inscribe en
los movimientos migratorios de 1980, los cuales marcaron una etapa
importante en el establecimiento de la santeria en dicho pais. Este
acontecimiento sucedi6 a partir del amotinamiento de cubanos en
las embajadas de Venezuela y Perti en La Habana; més tarde la san-
terfa cobré auge en dicho pais mezcldndose con précticas como los
cultos de Maria Lionza> y el espiritismo kardeciano, culto que en
Venezuela ocupa el tercer puesto, detrds de Estados Unidos y Espaiia,
respecto a usuarios y simpatizantes. Cabe aclarar que aunque dicho
acontecimiento fue significativo en el desarrollo de la santeria en
Venezuela, otras oleadas ya se habian establecido antes.

En Venezuela, las practicas religiosas mds populares de reconocida
matriz africana, procedentes de Cuba como la santerfa, el sacerdocio
de If4, el palo monte, determinadas expresiones del espiritismo y las
sociedades masculinas abakud, no son un fenémeno nuevo. Sus pro-
tagonistas las reconocen como parte de un proceso migratorio a todo
lo largo del pasado siglo XX, sobre todo en su segunda mitad, cuando
el territorio venezolano se convirtié en uno de los principales espacios
receptores de emigrados cubanos.®

En lo que respecta al Pert, es relevante mencionar que la sante-
ria se estableci6 a través de dos importantes etapas migratorias. La
primera se ubica entre 1980 y 2000 con la desterritorializacién de
cubanos, quienes dejaban la isla por motivos politicos. A finales del
afio 2000 se gesta el proceso geopolitico, es decir, cubanos que se esta-
blecen en Lima motivados por otros que ya se dedican a la practica
de la santeria y los invitan para formar y reforzar las casas religiosas
en la ciudad. Algunos de estos residian fuera de Cuba, establecidos en
Ecuador, Colombia, Bolivia o Chile. Entre ambas etapas reconozco
una etapa media, la cual es importante resaltar como nodal en el
desarrollo de la santeria entre limefios, ya que a partir de ésta se
reconoce la nocién de casa templo entre algunos grupos de cubanos
y limefios practicantes. La institucionalizacién de la santeria en Lima

% Angelina Pollak-Eltz,“La religiosidad popular en Venezuela”, en Sociedad y Religién,
nam. 9, 1992, pp. 19-32.
% Jesus Guanche, op. cit., p. 117.

62 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ARO 20, VOL. 57, ENERO/ABRIL, 2013



se da a través de la formacién de casas templo de una manera formal,
es decir, reconocidas por los “otros” como tal, integradas especifica-
mente por dos babalawos y dos santeros (as), ademds de usuarios
(ahijados) que recurren a dicha casa religiosa motivados por la difu-
sién en medios de comunicacién o invitados por otros que hacen
difusién de boca en boca.

El auge de la santeria en Lima se da durante la segunda oleada
(segunda etapa) de cubanos, la cual comprende de 2005 a 2010, don-
de las dindmicas religiosas se hicieron presentes a través de la difu-
sién de practicas novedosas y de las oleadas de salseros cubanos que
interpretaban ritmos caribefios en los que se aludia a deidades de la
santerfa. Ademds, otros cubanos se introdujeron al pais por diversos
canales, la medicina, el deporte, visas de trabajo, negocios, etcétera,
estableciéndose algunos en Lima y practicando la religién de forma
independiente, es decir, sin casa templo. Otros llegaron a través de cartas
de invitacién que les hicieron amigos locales y familiares migrantes.

A partir de 2010 el fendmeno santeria da un giro a través de la
migracién exclusiva de babalawos y santeros cubanos, requeridos
por otros que ya se encontraban en el pais y pretendian consolidar la
religién a través de la formacion de casas templo, como la de IIé Ifd
Omi por citar algunas, ademds de la Asociacién Yoruba del Perq, la
cual originé disputas entre cubanos y peruanos practicantes por el
liderazgo de la misma. De igual forma, a partir del mismo afio, reli-
giosos de diferentes nacionalidades se han establecido en la ciudad
para la préctica exclusiva de la santerfa —entre ellos resaltan colom-
bianos y estadounidenses—, ademds de los pocos santeros y baba-
lawos peruanos que trabajan de forma independiente, es decir, con
casas religiosas en formacién y un niimero reducido de ahijados. Esta
etapa también se caracteriza por el auge de la santerfa en bares, dis-
cotecas y restaurantes estilo cubano, exclusivo de clases media/alta
en la ciudad. Otro factor son los viajes a Cuba que realizan limefios
con diversas intenciones, vivenciar la tierra de los orichas, adquirir
elementos religiosos para su consumo y construir redes sociales.

El santurismo en Lima: patrimonio, identidad
y cultura transnacional

El actual auge del turismo religioso que concierne a la santerfa y
al folclore afrocubano que se vive en Lima se ha manifestado con
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mayor intensidad a partir del afio 2000, como producto de la desterri-
torializacion de la didspora cubana a principios de los afios ochenta
y de la geopolitica de los noventa, originando el proceso de santeri-
zacion, es decir, del furor colectivo de apropiar identidades transna-
cionales que cada vez més tratan de ser parte viva de la cultura local,
convirtiendo a la ciudad de Lima en una sociedad multirreligiosa
y, por ende, consumista de otras realidades.* Esto también ha suce-
dido en otros paises como Venezuela,” donde ha tenido un arraigo
notable y su anclaje se debe, en parte, a la forma en que dicha religion
se ha valido de las coyunturas socioculturales para establecerse
con comodidad y rdpido apego colectivo, mezcldndose con cultos
locales como el de Maria Lionza y el espiritismo. De igual forma ha
sucedido en México, donde se ha hibridizado con los cultos a la Santa
Muerte, la brujerfa y la curanderia de origen olmeca y el espiritismo
mariano, con objetivos de comercializar la cultura® de forma sor-
prendente y, a la vez, de convertirla en patrimonio local, abriéndole
las puertas al fenémeno turistico a través de lo exético de sus prac-
ticas y el rdpido acceso a éstas.

Es relevante mencionar que la santeria que hoy se practica en
Lima se encuentra en un proceso de despegue y ha tratado de posi-
cionarse en el mercado local a través de la diferencia que ofrece como
religion. Contrario a lo que ha sucedido en otros paises, donde ha
buscado la incorporacién por medio de la hibridizacién de sus prac-
ticas. En este sentido, el desarrollo religioso se ha originado dentro
de sus propias légicas de consumo cultural y, por ende, el turismo
como parte del mismo proceso de despegue, el cual se caracteriza
por procesos triangulatorios (pais de residencia-Lima-La Habana)
que hasta hace poco tiempo eran claramente visibles.

En adelante, este tipo de turismo (religioso) se ha vinculado con
el cultural, ya que se ha incorporado en marcos donde se hacen
presentes las imdgenes del patrimonio nacional como paisajes glo-
bales que incitan a las personas a visitar el pais no sélo con intencio-
nes de iniciarse en la santeria, sino también para aprovechar la
estancia y visitar la provincia, su arqueologia, adquirir articulos

% Grecy Pérez, “Orishas, turistas y practicantes. La comercializaciéon del patrimonio
religioso en Cuba: un ejemplo de estrategia de revitalizacién identitaria y econémica”, en
Pasos. Revista de Turismo y Patrimonio Cultural, vol. 8, 2010, pp. 167-184.

% Angelina Pollak-Eltz, op. cit.

% Alejandro Santana, “Patrimonios culturales y turistas: unos leen lo que otros miran”,
en Pasos. Revista de Turismo y Patrimonio Cultural, vol. 1, 2003, pp. 112-125.
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artesanales, recrearse en las playas, etcétera.>® Si bien el patrimonio
es creador de identidad, es una fuente de identidad cultural, geogra-
fica y religiosa, de reconocimiento identitario,* como recurso que se
consume por la poblacién. Para el caso de la santeria, el concepto
patrimonio también abarca la comercializaciéon que se hace de la
religién, asi como los elementos esotéricos que llegan de distintos
puntos del continente para convertirse en parte viva de la realidad
limefia. Se podria decir que es la edad de oro de los orishas, represen-
tados por altares novedosos en casas particulares, en las salas de
estar, detrds de las puertas y debajo de las barras en las discotecas.

De esta forma, el turismo desde lo religioso se nutre del patri-
monio, en este caso transnacional, de aquello ajeno que se quiere
comprar, sentir y creer. Segtin Gracey Pérez, en la actualidad la san-
teria se ha posicionado culturalmente como productora de ideologias
“diferentes”, apropiadas por las empresas conocidas como casas tem-
plo y empresarios que reconocen como babalawos, transforméndola
y normalizdndola para un consumo que requiere de la repeticién
para adaptarse al mercado religioso que evoca el pasado primitivo,
el misterio de la iniciacién y el impacto emocional de las practicas
que la hacen producto turisticamente explotable. En este sentido, lo
global se ha impuesto sobre lo local, distorsionando la préctica de
forma sorprendente; por ejemplo, en Cuba los ebbé y otras ofrendas
se hacen en las montafas, en los campos, en los rios y en el mar,
mientras en Lima se dejan en avenidas como la via expresa, el parque
de Las Aguas, el parque Kennedy, en la Costa Verde, etcétera. Asi,
cuando reflexionamos sobre el fenémeno migratorio y la movilidad
religiosa y cultural, nos enfrentamos a procesos de translocalizacién
como anclajes simbdlicos y medios que permiten la continuidad de
la religion.

Uno de los factores que ha reforzado el “santurismo” limefio ha
sido la utilizacion de los medios de comunicacién como internet,
valiéndose especificamente de este medio para dar difusién a las
précticas exdticas y fomentar la cultura a través del reconocimiento
de los otros. Por ejemplo, los ahijados extranjeros que visitan con
regularidad las casas de santo limefias han sido motivados por las
pdginas web como Perii Yoruba, entre otras que ya circulan desde
hace tiempo en la red, dando difusién a la religion a través de imé-

% Lloreng Pratz, Antropologia y patrimonio, 1997.
0 Alejandro Santana, op. cit.
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genes que enaltecen el estatus de los religiosos cubanos residentes
en la ciudad. De acuerdo con Guanche, para la préctica de santeria
en Venezuela los religiosos se han valido de la difusién via los me-
dios de comunicacién, donde circulan paginas como la de Bolivarifd,
Olofin, las cuales tienen como objetivo ofrecer un amplio directorio
de babalawos, santeros y santeras venezolanas y de otros paises
como Cuba, Espafia y Estados Unidos quienes envian sus saludos y
bendiciones a sus ciberahijados desde la red Iborii, Iboya, Ibochiché. Con
el tiempo éstos deciden visitarlos en el pais donde se encuentran. En
consecuencia, la religion como producto no es tan distinta de los
otros productos ofertados turisticamente, y las religiones afrocuba-
nas como patrimonio cultural se ofertan facilmente en el mercado
religioso y turistico.

Ahora bien, las agencias de viaje también han sido importantes
mediadoras en el consumo cultural de la santeria, pues se han dado
cuenta de la rentabilidad que producen estas practicas y han oferta-
do paquetes que en ocasiones incluyen hospedaje, movilidad y has-
ta babalawo. En Lima atin no se presenta el caso, pero si se ha dado
en lugares como Suecia, Espafia, Francia, Alemania, Australia, Fin-
landia y Japén, entre otros, donde han aumentado los ahijados de
padrinos y madrinas cubanas.®! En Lima, hasta hace algunos meses
las visitas a Cuba con objetivos de iniciacién se hacian presentes entre
peruanos interesados en realizar diversos rituales de santeria moti-
vados por los babalawos que radican en la ciudad, quienes los acom-
pafian a Cuba para recibir sus fundamentos. En ocasiones se hacen
cargo de los paquetes turisticos, contactando agencias que les brin-
den costos accesibles.

En lo que concierne a practicantes extranjeros, especificamente
mexicanos y estadounidenses, visitar Pert les resulta atractivo por-
que no sélo se someten a rituales religiosos, sino también se valen
de su estancia para realizar viajes al interior del pais y recrearse con
los paisajes de la provincia. Como menciona un informante mexica-
no de 34 afios: “cada que visito al padrino a Perti, de paso me doy
una vuelta por Mancora y voy al Cuzco, me late porque también me
voy de paseo, compro cosas de por alld y me la paso bien”. Durante
su estancia en Lima hacen uso de la ciudad a partir de que utilizan
el transporte urbano, consumen la gastronomia local, se hospedan

1 Yolotl Gonzélez, “Las religiones afrocubanas en México”, en Aurelio Alonso (comp.),
América Latina y el Caribe. Territorios religiosos y desafios para el didlogo, 2008, pp. 257-275.
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en hoteles, visitan discotecas populares como las que se encuen-
tran en Barranco, la calle de las pizzas, entre otras, ademads de pefias
culturales y otros atractivos musicales ubicados en los distritos de
San Isidro, San Borja, Miraflores y otros semi-destinos turisticos
locales como el centro histdrico, museos, plazas y catedrales, sitios
simboélicos que les proporcionan reconocimiento de que estuvieron
alli, que visitaron Perd. Entonces el turista es un habitante méds de la
ciudad, desde el momento en que se apropia provisionalmente de
ciertos espacios urbanos, ya que el ser turista no sélo se remite a
légicas de nacionalidad, sino también al otro distinto culturalmente
que incorpora elementos locales.

De esta forma el turismo cultural se caracteriza por sus movi-
mientos de confort, con amplios objetivos de conocer otras culturas
y formas de vida, lugares diferentes a los habituales donde lo espi-
ritual, lo material, lo intelectual y lo afectivo se encuentran inmersos
en un destino especifico, que a la vez ofrece otras experiencias don-
de casi siempre aparece una bisqueda de la autenticidad y lo exéti-
co de lo que se vive, pues serd la mercancia en que se invertird y
permitird recordar las experiencias tinicas e inolvidables. En adelan-
te los conceptos de turismo y patrimonio se encuentran ligados y
relacionados con otros —como identidad, cultura, religién y econo-
mia—, pues como creador de identidad cultural el patrimonio se
concibe como herencia cultural® que incluye el territorio geografico
imaginado, formas de vida, tradiciones y costumbres locales que
caracterizan y enaltecen la peruanidad. El patrimonio cultural trans-
nacional, por su parte, se entiende como aquellas formas de vida,
simbolos y tradiciones que pertenecen a otros contextos, y a partir
de los desplazamientos fisicos de personas (entre paises y preferen-
temente entre continentes) se reconstruyen ciertos cédigos culturales
locales convirtiéndose en cédigos globales reconocibles.

Otro aspecto que vincula al turismo religioso con el patrimonio
y la mercantilizacién son los viajes con intereses comerciales que
hacen algunos peruanos a la isla, con intenciones de introducir
elementos esotéricos®® como la manteca de corojo, la cascarilla, co-
llares, cauris, ilustraciones y representaciones de orishas, los popu-
lares eleggud poket o de bolsillo, muisica religiosa, habanos, botellas
de aguardiente y ron, algunos palos y hierbas, trajes de gala para

62 Mirta Ferndndez, op. cit.
63 Kalis Argyriadis, op. cit.
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iniciaciones, etcétera. A la vez, aprovechan la estancia para visitar
provincias, playas, centros nocturnos y empaparse de la cultura lo-
cal, ademds de contactarse con adeptos de otros templos y con per-
sonas dedicadas a la religion.

El posicionamiento de la santeria en Lima, especificamente en
las elites de esta ciudad, ha sido con objetivos de establecerse y rela-
cionarse en espacios que proporcionen estabilidad econémica, ase-
gurando el dinamismo de la religién. Por ejemplo dichas elites tienen
mayores posibilidades de inversién, lo cual les permite desplazarse
a Cuba con frecuencia para recibir fundamentos y, a la vez, dar otros
significados a la religién, predominando el aspecto sobrenatural y
consumista de lo exético; también se encuentran en la bisqueda de
lo autentico y lo reconocible, sin importarles las exuberantes canti-
dades concebidas como “derechos”, con tal de tener experiencias con
los “orishas”, aunque “a veces exigentes, a veces magnanimos, asom-
brados o caprichosos, participan en la discusién, reclaman anima-
les de cuatro patas, aves y pollos, hierbas y otros elementos”.** Este
proceso turistico de lo religioso que recién inicia en Lima ha ori-
ginado cambios significativos en la estructura de la religién; por
ejemplo, las “consultas” se han elevado de precio, el derecho del
padrino por consulta oscila entre 100 y 120 soles (50-60 délares), los
ebb¢ entre 100 y 150 soles (50-80 ddlares), la entrega de guerreros y
mano de Orula en paquete premium entre 600 y 1000 délares, entre-
ga de Olékun o Mayelewe, 1500 soles (600 délares), coronacién de
santo en dependencia del orisha a recibir, entre 4 500 y 5 000 ddlares;
los costos son para Lima y varian entre ahijados locales y extranjeros.
Si el “usuario” decide realizar dichos rituales en Cuba, se le suma el
boleto de avién del “padrino” mds los gastos.

De tal forma que los religiosos cubanos han encontrado en Lima
el espacio ideal para la mercantilizacién de la religion y el tréfico del
patrimonio cultural®® como mecanismo de exteriorizacion que ha
transformado a la santerfa en producto negociable y que, a la vez,
ha permitido la entrada al pais de babalawos invitados por cubanos
y peruanos, quienes se hacen cargo de los gastos de traslado. La
mayoria de ellos ha entrado por Ecuador, donde se establecen por
algtin tiempo y dejan ahijados, después se establecen de forma

o4 Ibidem, p. 35.

% Véanse Arjun Appadurai, “Dietary Improvisation in an Africultural Economy”, en
A. Sharman et al., Diet and Domestic Life un Society, 1991, pp. 207-232, y del mismo autor, Glo-
balization, 2001.
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indefinida en Lima y al paso del tiempo realizan viajes a otros paises
como México, Argentina, Bolivia y Ecuador, con el objetivo de visitar
a sus ahijados y de paso promover la ubicacién (casa templo) religio-
sa en Lima; es asi como pueden tejer redes sociales que les permitan
seguir desplazdndose con comodidad en el continente, ya que el
estatus del babalawo fuera de Cuba siempre estard en disputa y so-
lamente se posicionard a través del reconocimiento de los otros, de
que tenga ahijados extranjeros y estos lo reconozcan como tal. De
acuerdo con Argyriadis, los babalawos que tienen ahijados extran-
jeros tratan de cuidarlos porque les proporcionan estatus, les generan
ingresos y les pueden enviar regalos del pais de origen, ademads de
que forman numerosas familias rituales.

Por dltimo, cabe destacar que el turismo religioso que concierne
a la santerfa practicada en Lima no comparte las légicas de los pro-
cesos en otros contextos, sino mds bien ha tratado de naturalizar y
arraigar las ideologias afrocaribefias; es decir, de practicar la sante-
ria tal y como se hace en Cuba, reforzando dichas précticas median-
te los viajes que se hacen con regularidad a casas templo habaneras
e involucrando a los ahijados con ellas, produciendo una especie de
templo matriz y sucursales transnacionales, como el caso en cuestion.
De tal forma que los turistas se podrian dividir en cubanos residen-
tes en Lima y que se desplazan en el continente, turistas peruanos
que viajan a Cuba como matriz, y turistas extranjeros que viajan a
Lima y a La Habana como matrices. Entonces, el desarrollo del tu-
rismo religioso se ha producido a través de los desplazamientos de
cubanos, peruanos e individuos de otras nacionalidades con puntos
de referencia en Lima, como sucursal, movimientos triangulatorios
que involucran al pais de residencia, a Perti y a Cuba. A partir de
estas conexiones se legitiman aspectos que ponen en escena la iden-
tidad y el patrimonio como apropiaciones culturales translocales, y,
a la vez, se refuncionalizan y consumen précticas globales como
mercancias que caracterizan la conciencia de la globalizacién,® for-
mas de representarse y de representar la translocalidad.

¢ Véanse de Daniel Mato, Critica de la modernidad, globalizacién y construccion de identidades
en América Latina y el Caribe, 1995; “Globalizacién, procesos culturales y cambios sociopoliticos
en América Latina”, en D. Mato, M. Montero y E. Amodio (coords.), América Latina en tiempos
de globalizacién, 1996, pp. 11-47; y “Produccién transnacional de representaciones sociales
y cambio social en tiempos de globalizacién”, en Daniel Mato (comp.), Globalizacién, cultura
y transformaciones sociales, 2001.
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Ideas para el debate

En la actualidad, diversas disciplinas (sociologia, antropologia,
economia, etcétera) se han interesado en estudiar los fenémenos
globales actuales a partir de mdaltiples “etiquetas” conceptuales:
tiempos “individualistas”,¥” de “riesgo”,*® “liquidos”,® “hibridos”.”®
Pero, jcé6mo entender la “transnacionalizacién” y su vinculacién con
lo religioso? ;Existird una disputa conceptual entre transnacionali-
zacién y globalizacién? Para Ulf Hannerz “la globalizacién es una
cuestion de interconexiones crecientes a larga distancia, al menos a
través de las fronteras nacionales y preferentemente entre conti-
nentes”.”! Si la globalizacién alude a un mundo “interconectado”, en
el cual las relaciones se chocan e interfieren sin “distancias” geo-
gréficas, entonces podriamos considerar la existencia de sociedades
de relaciones mutuas que emergen del pasado y se instalan en el pre-
sente a través de mitos, leyendas y tradiciones culturales. En este sen-
tido, “no es un fenémeno enteramente nuevo; avanza y retrocede, se
presenta de muchas formas, es fragmentaria y notablemente desi-
gual”.”? Garcia Canclini reconoce que el fenémeno de la globalizacion
no es nuevo, sino que ha existido desde hace décadas, “camuflajeado”
a partir de metaforas para su comprensién, pues “sociedad amébica”,”?
“aldea global”” o “tercera ola””> han sido s6lo algunas formas de con-
cebir dicho fenémeno.

En este sentido McGrew menciona que, “en la actualidad, las
mercancias, el capital, las personas, el conocimiento, las imdgenes,
la delincuencia, los contaminantes, las drogas, las modas y las creen-
cias cruzan facilmente las fronteras territoriales. Las redes transna-
cionales, asf como los movimientos y relaciones sociales, se extienden
a casi todas las esferas”, entendido como una intensificacion de

 Peter Berger y Samuel Huntington, Globalizaciones miiltiples. La diversidad cultural en
el mundo contempordneo, 2002.

6 Ulrich Beck, Risk Society: Towards a New Modernity, 1992; del mismo autor, ;Qué es la
globalizacién?, 1999.

© Zygmunt Bauman, Modernity and Ambivalence, 1991; del mismo autor, Modernidad
liquida, 2003.

70 Néstor Garcia Canclini, Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad,
1989; del mismo autor, La globalizacion imaginada, 1999.

7L Ulf Hannerz, Transnational Connections, 1996, p. 34.

72 Ibidem, p. 35.

73 Kenichi Ohmae, The End of The Nation State, 1995.

7 Marshall McLuhan, La aldea global, 1996.

75 Alvin Toffler, La tercera ola, 1990.
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“conexiones complejas” que unen las costumbres y las experiencias
en el mundo moderno de las relaciones globales.” Tomlinson, por
su parte, da un ejemplo interesante en el cual manifiesta las repre-
sentaciones culturales en la era global a través de la gastronomdia,
pues cada vez mds aparecen “platillos” exéticos en diversos espacios
del mundo, “las pastas y las pizzas [...] tacos mexicanos, curries tai-
landeses, ciabattas y polentas italianas, gravadlax sueco, etcétera””” o
“Kung fu en Kafanchan y fatwa en Manhattan”,’® la cultura global se
representa como el “vehiculo de la cultura popular. Empresas de todo
tipo (Adidas, Mc Donald’s, Disney, MTV) propagan esta cultura.”

En adelante, “la cultura popular global se basa fundamentalmen-
te en los medios de comunicacién y es gestionada por los producto-
res de publicidad, television, cine, misica pop y otras ramas de la
industria de comunicacién de masas”.8’ Estos medios de difusién
cultural masiva (cadenas televisivas transnacionales)®! estdn parti-
cipando cada vez mds en la construccién de un mundo interconec-
tado, de esta forma el uso del internet y la televisién por cable estdan
formando la “tribu internauta” a través de la difusién de productos
como “Coca-Cola, McDonald’s, Disney, Levi’s, Calvin Klein, Nike,
la cNN, EM, Toyota, Microsoft, Starbukes y Marlboro (construyendo)
un gusto, una moda, un idioma, unas ideas, unos suefios y unos
juicios de valor globalizados”.®? El aspecto religioso también se ha
globalizado a partir de la incursién de ideologias religiosas como
“New Age, Osho, Krishnamuti y meditacién trascendental (India);
Nichiren Shoshu, Soka Gakkai y Aum Shinrikyo (Japén); la Suma

76 A. McGrew, “A Global Society?”, en S. Hall, D. Held y A. McGrew (comps.), Modernity
and its Futures, 1992, p. 67.

77 John Tomlinson, Globalizacién y cultura, 2001, p. 143.

78 Ulf Hannerz, op. cit., p. 17.

79 Peter Berger y Samuel Huntington, op. cit., p. 19.

80 Ibidem, p. 72.

81 Chris Barker sostiene que la industria televisiva en el mundo ha sido acaparada por
el mercado estadounidense, cada vez mds cadenas televisivas aparecen en el mercado,
referenciando la cultura americana y sus “utensilios”, convirtiéndose en el mayor exportador
de programas de televisién. A su vez, las peliculas filmadas en diversas partes del mundo
por empresas estadounidenses como Columbia Pictures, MGM, Lions Gate, Universal
Pictures, entre otras, la mayoria de éstas respaldadas por Hollywood. De esta forma, “Estados
Unidos puede presumir de al menos 75% de las exportaciones mundiales de programas
televisivos” (Hoskins y otros, 1995, citado en Chris Barker, Television, globalizacién e identidades
culturales, 2003, p. 98)

82 [bidem, p. 73.

ACHE PA’TODOS: TURISMO, TRADICION Y TRANSNACIONALIZACION... 71



Chin Hai (Vietnam), y los raelianos (Francia), la Iglesia de la Cien-
ciologia e ISKCON".%3

Una estrategia conceptual para explorar las dindmicas culturales
y sus interrelaciones en el continente puede darse mediante la utili-
zacién del concepto “transnacionalizacién”. El caso de la gastronomia
sigue siendo una referencia, pues actualmente la gastronomia pe-
ruana —y no menos la mexicana y otras cocinas americanas— han
sido un referente, ademds que se han popularizado en las ciudades
capitales del continente, cada vez mds se encuentran restaurantes pe-
ruanos, argentinos y mexicanos en diversas ciudades de Estados
Unidos y América Latina. Otro caso que ha llamado la atencién es la
musica, donde discotecas y salones para bailar salsa, mambo y otros
géneros resaltan en las avenidas de las principales ciudades y cen-
tros turisticos del continente, con objetivos de acercarse a la cultura
nacional de cada pafs a través de la propia difusion.

Asi como lo antes mencionado, el caso de las religiones conside-
radas de la New Ag, también han hecho su aparicién en Latinoamérica
y en Estados Unidos, aunque en menor medida otros paises también
gozan de la geo-culturalidad. En México, por ejemplo, se reafirma
cada vez mds la santeria y el palo monte cubanos, el candomble
brasilefo, el culto a Maria Lionza con sus variantes orixas, el vuda
haitiano y sus vertientes, el espiritismo en todas sus modalidades y
nacionalidades (cubano, mexicano, venezolano, brasilefio, etcétera),
aunado a cultos locales como El Nifio Fidencio y La Santa Muerte,
entre otros. Se pueden notar las influencias crecientes de estas ideo-
logfas en las practicas locales (brujerfa, curanderia, espiritismo) a
partir de la construccién de imaginarios religiosos, el caso de
Catemaco en Veracruz, la Petaca en Nuevo Ledn, entre otros. Pero
(cémo se entrecruzan las ideologias religiosas? ;Qué similitudes
pueden tener la santeria cubana, el culto a Marfa Lionza venezolano,
el culto a la Santa Muerte mexicano y el pago a la Pachamama andi-
na? ;Cudles son los factores trascendentales para que estas précticas
(un tanto locales) se establezcan en otros escenarios (un tanto globa-
les), en ciudades como Paris, Madrid y Tokio?

La transnacionalizacién se puede entender a partir de la deste-
rritorializacién versus territorializacidn, es decir, del cruce de la cul-
tura entre fronteras imaginadas, desplazamientos de personas a
diversos espacios del globo, reconfigurando cada vez mas las tradi-

83 Ibidem, p. 81.
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ciones locales e insertdndolas en marcos globales intensificados.
Garcia Canclini argumenta que para entrar y salir de la modernidad
hay dos procesos que se generan a partir de “la pérdida de la relacion
‘natural” de la cultura con los territorios geogréficos y sociales, y, al
mismo tiempo, ciertas relocalizaciones territoriales relativas, par-
ciales, de las viejas y nuevas producciones simbdlicas”.#* Ahora bien,
“los procesos migratorios y las poblaciones expuestas a estos cambios
apunta a comprender tanto los movimientos de capitales, bienes y
comunicaciones como la confrontacién entre estilos de vida y repre-
sentaciones diferentes”.® De esta forma “los procesos globales —y
las imdgenes que los representan— se vienen constituyendo por la
circulacién [...] de personas que se trasladan entre paises y culturas
[...] con frecuencia idas y vueltas, manteniendo vinculos asiduos
entre sociedades de origen y de itinerancia”;® asi “la identidad se
define y redefine, una y otra vez, en interaccién con otras socieda-
des”¥” Las comunidades transnacionales entonces, se encuentran por
lo regular en diversos “hdbitats de significado”®® como parte de la
reconfiguracién de la cultura global a partir del cruce y entrecruce
de diversos significados locales (mitos, leyendas y tradiciones iden-
titarias).

Cabe sefalar que no sélo los productos, las “marcas”, los medios
de comunicacién interconectan al “mundo”, sino también fenémenos
como la migracién, los desplazamientos de personas a diversos lu-
gares del “globo” con multiples objetivos. De esta forma, la transna-
cionalizacidn se representa a partir de la circulacién de ideas, objetos
materiales, tradiciones y otros elementos exportados mediante las
comunidades que se establecen en diversos lugares, “influidos por
sus continuos lazos con su pais de origen, o con las redes sociales
que se extienden mds alld de las fronteras nacionales”.® Cuando se
escucha el concepto “migracion” rdpidamente se piensa en algin
lugar en especifico, y desde la perspectiva internacional Estados
Unidos ocupa un lugar importante en el epicentro de los movimien-
tos fisicos de las personas, aunque también se consideran otros casos

84 Néstor Garcia Canclini, op. cit., 1990, p. 288.

8 Ibidem, p. 13.

8 Ibidem, p. 63.

87 Ibidem, p. 85.

8 Zygmunt Bauman, op. cit.,, 1991; Ulf Hannerz, op. cit., 1996.

% Peggy Levitt y Nina Glick-Schiller, “Perspectivas internacionales sobre migracion,
conceptual la simultaneidad”, en Migracién y Desarrollo, nim. 3, 2004, p. 61.
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como la migracién de peruanos a Chile, de bolivianos y paraguayos
a Argentina y Brasil, de mexicanos, cubanos y puertorriquefios —por
nombrar algunos— a Estados Unidos. Pero ;acaso se ha pensado o
estudiado en términos cientificos, la migracion de cubanos a Perti y
sus escalas recurrentes? En lo personal no he encontrado estudios
recientes que contesten la pregunta.

Un ejemplo interesante para matizar las migraciones de cubanos
a Perti se puede notar en las relaciones migratorias de peruanos a
Chile. Stefoni sefiala que durante la década de 1990 la formacién de
comunidades de peruanos en el centro de Santiago se originé a par-
tir de un ndmero reducido de éstos, quienes “lograban reunirse al
costado de la Catedral, o en algtin restaurante chileno, a compartir
informacién y experiencias vividas en Santiago y recordar con cier-
ta nostalgia a todo lo que habia quedado en Perd””° La misma auto-
ra argumenta que después de un tiempo, las comunidades formaron
sus propios espacios a partir de la construccion de bares, discotecas
y restaurantes al estilo peruano, servicio de envio de encomienda,
etcétera, transformando parte de la imagen de la ciudad y conver-
tirlo en lo que se conoce como “Lima chica””!

En este mismo sentido, Duany hace referencia a la migracién de
puertorriquefios a Estados Unidos. El autor menciona que el pafs se
ha convertido en “una nacién en vaivén: un pais cuyos bordes son
cruzados incesantemente por migrantes que van y vienen [...] Al
mismo tiempo, Puerto Rico ha recibido a cientos de miles de inmi-
grantes [...] de retorno y sus descendientes, asi como ciudadanos de
otros paises, sobre todo la Reptiblica Dominicana y Cuba”*? La me-
tdfora que propone el autor como “nacién en vaivén”, explicita no
solamente los desplazamientos de locales al exterior, ni de otros
lugares al interior, sino la forma en la cual se reconstruyen ciertos sim-
bolos culturales, a partir de las interacciones sociales, procesos que
se hacen visibles en la identidad nacional. Un ejemplo latente es la
consideracion de los mismos puertorriquefios en Estados Unidos

% Carolina Stefoni, “Inmigrantes transnacionales: la formacién de comunidades y la
transformacién en ciudadanos”, 2004, en linea [http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/
libros/chile/flacso/artstef.pdf].

1 José Luque, “Transnacionalismo politico. Identidad nacional y enclave étnico. El caso
de los inmigrantes peruanos en Santiago de Chile”, ponencia para II Congreso Latino-
americano de Ciencia Politica, 2003.

2 Jorge Duany, ““Irse pa’ ‘fuera” los modos de vida méviles de los migrantes circulares
entre Puerto Rico y los Estados Unidos”, en Temas: cultura, ideologia, sociedad, 2001, p. 57.
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—sobre todo la didspora establecida en Nueva York— como newyo-
rican, migrantes circulares que siguen perteneciendo a una nacién
en especifico pero que han adoptado otras identidades relacionadas
con el lugar donde residen. Esta representacion de puertorriqueiieidad
se hace evidente “en las escuelas de Brooklyn, los festivales folkl6-
ricos del Parque Central, el Desfile Puertorriquefio a lo largo de la
Quinta Avenida de Nueva York y las exhibiciones etnograficas en el
venerable museo del Instituto Smithsoniano de Washington, D.C".3

Steigenga, Palma y Girén destacan cémo el transnacionalismo
para la comunidad de guatemaltecos que radican en Japiter, Florida,
se representa a través de “los grupos sociales, las identidades, las
creencias, los rituales, las précticas y las relaciones de poder en
las comunidades de origen y las de destino”’* proceso por el cual
“los migrantes estdn insertos en redes que se extienden a lo largo de
multiples estados y que las identidades, asi como la produccién cul-
tural de los migrantes, reflejan sus mdltiples localidades”*> En este
sentido, los autores plantean cémo la comunidad maya de Guatemala
en Jupiter, Florida, no sélo ha territorializado el lugar, sino también
ha reconstruido parte de la cultura local a través de la produccién
de simbolos religiosos, gastrondmicos, lingiiisticos, etcétera, inser-
tando las practicas locales en contextos un tanto diversificados. En
este caso “los mayas en Jupiter [...] abarcan elementos fisicos, cultu-
rales, ideoldgicos, familiares, religiosos, nacionales y locales que se
combinan para crear un sentido de pertenencia e identidad en un
ambiente confuso [...] la celebracion de la fiesta, la organizacién de
tornes de fatbol [...] la presencia de la marimba en eventos comuni-
tarios, etc.”.%°

¢Cémo considerar a los espacios donde se desarrollan las préc-
ticas culturales de origen? Ademds de aportar el concepto “transna-
cionalismo”” Glick-Schiller, Basch y Szanton abordan el relevante

% Ibidem, pp. 62-63

% Timothy Steigenga, Irene Palma y Carol Girén, “El transnacionalismo y la movilizacién
colectiva de la comunidad maya en Jupiter, Florida. Ambigiiedades en la identidad
transnacional y religién vivida”, en Migracién Internacional [online] vol. 4, nim. 4, 2008,
pp- 37-71.

% Peggy Levitt y Nina Glick-Schiller, op. cit., p. 64.

% Timothy Steigenga, Irene Palma y Carol Girén, op. cit., p. 7.

7 Cabe sefialar que “Los origenes de esta perspectiva suelen situarse en el trabajo que
publicaron Nina Glick-Schiller y sus colegas en 1992, quienes habian estado investigando a
migrantes centroamericanos en Nueva York [...] las investigadoras pusieron el acento en los
aspectos culturales, en la manera en que los migrantes, lejos de asimilarse invariablemente
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concepto de “campos sociales”,”® definido como “un conjunto de
multiples redes entrelazadas de relaciones sociales, a través de las cua-
les se intercambian de manera desigual, se organizan y se transfor-
man las ideas, las précticas y los recursos””” Las autoras argumentan
que, en los estudios de migracién, el concepto de campos sociales trans-
nacionales es importante para explorar las relaciones sociales “que
vinculan a los que se trasladan y a los que se quedan”,'®® ademds de
que dicho concepto es til para entender los elementos religiosos del
transnacionalismo entre comunidades de inmigrantes, en la medida
en que éstos siempre permanecen activos tanto en sus lugares de
origen como en los de residencia. De esta forma, el espacio fisico es
de vital importancia para quienes se establecen en lugares culturales
“diferentes”, ya que los pueblos desterritorializados buscardn siem-
pre encontrar similitudes con su lugar de origen.

A manera de conclusion

({Cémo entender el turismo de lo religioso sin la puesta en escena de
elementos que lo conforman? Las ideas antes descritas no hacen més
que argumentar algunos de los elementos que conforman en este
caso el “auge” o, dicho de otra manera, el inicio de un turismo religio-
so en su forma especifica en torno a la santeria en la ciudad de Lima.
Este turismo que se gesta y se inscribe, a la vez, como parte de un
marco transnacional que alude a las religiones afroamericanas en el
continente y fuera de él, es un elemento importante en la conforma-
cién de ideologias modernas que tienden a reanudarse con diversos
significados, de aqui y de all4, los cuales han venido trascendiendo
los imaginarios colectivos inmersos en el pasado histérico de la me-
moria y el presente circular de la sobremodernidad. En adelante, lo
que hoy se concibe como un “rentable” turismo de lo religioso se
origina con el movimiento migratorio de cubanos en los afios ochen-
ta, y el desarrollo de la movilidad a partir de la poblacién de barrios,

ala sociedad huésped, mantenian relaciones econémicas, politicas y sociales con sus lugares
de origen” (Yerko Castro, “Teoria transnacional revisitando la comunidad de los antro-
pologos”, en Politica y Cultura, nam. 23, 2005, p. 181).

% Retomado de la postura de Bourdieu, entendido como la vinculacién de redes en una
estructura particular a partir de la interaccién social entre dos espacios.

% Peggy Levitt y Nina Glick-Schiller, op. cit., p. 66.

100 Ibidem, p. 67.
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pueblos y otros esquemas geogréficos que en la actualidad son par-
te de la “Gran Lima” y su diversidad cultural. Los medios masivos,
las industrias culturales y los proyectos de turismo en Perti han
puesto seria atencién en el desarrollo de este movimiento religioso,
considerdndolo también como una oportunidad de desarrollo eco-
némico.
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El principio de filiacion en la
terminologia de parentesco
nahua en Texcoco: 1a casa

JAIME ENRIQUE CARREON FLORES*

1 objetivo del presente trabajo consiste en describir un tipo

especifico de organizacién social' que aparece en la localidad

de San Jerénimo Amanalco, municipio de Texcoco, Estado de
México. El interés se debe primordialmente a la forma cémo se en-
trelazan ciertas relaciones entre los individuos y que remiten a lo
que en su momento se denomind clan cénico:

[...] toda la tribu es uno de estos conos, con el ancestro legendario en
la cima, pero adentro existe un nimero mds grande o mds pequefio de
conos similares, la cima de cada uno coincide, o estd conectado, con la
cima del cono del todo. Las bases de estos conos representan un circu-

* Centro INAH Tlaxcala.

! Entendemos que la organizacién social se encuentra estrechamente ligada a la
estructura social: “Al conjunto de instituciones que dan forma a la comunidad le llamamos
la estructura social; ellas retinen los elementos de la vida social, se interrelacionan entre si
y con la comunidad como un todo y se integra en diferentes érdenes de complejidad. La
institucién ubica al individuo en la red de relaciones y define precisamente sus obligaciones
y derechos a través de un sistema de status. Los arreglos para el funcionamiento de la
comunidad es lo que se llama la organizacién social, a través de la cual se manifiesta
la capacidad de variacién de la estructura, su proceso de adaptacion, la direccién seguida y
permitida por la cultura que posee el grupo social” (Andrés Medina Hernadndez, Tenejapa:
familia y tradicion en un pueblo tzeltal, 1991, p. 22).
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lo de miembros vivos de los varios clanes, en un momento dado, a
veces interpenetrdndose [...] En las sociedades con tipo de clan “céni-
co” se ve como un principio de base que todas las funciones econémi-
cas, sociales y religiosas, mds importantes, son reservadas a la
descendencia més alta |[...].2

No obstante, al manejar esta semejanza no sostenemos la conti-
nuidad histérica de una institucién existente antes de la llegada de
los espafioles, ya que esta posiciéon asume que las implicaciones ideo-
l6gicas que subyacen en el uso de términos como clan, tribu o linaje
son categorias conceptuales de una realidad que no se corresponden
con la dindmica en la que se encuentra inserta la poblacion® y deno-
tan un vinculo con un aparato teérico muy particular.

Asimismo, si bien en este articulo nos abocaremos a describir la
casa para referirnos de manera a priori a un grupo de individuos
emparentados, el término no debe confundirse con el manejo que
hace Claude Lévi-Strauss en torno a la sociedad de casas, 1a cual refiere:

[...] un grupo corporado que detenta un patrimonio que incluye tanto
riqueza material como inmaterial, que se perpetta a través de la trans-
misién de su nombre, sus bienes y sus titulos a través de una linea real
o imaginaria considerada legitima mientras que esta continuidad pue-
da expresarse en el lenguaje de parentesco o de la afinidad y, de ma-
nera mas frecuente, en el de ambos.?

Tampoco, es necesario aclararlo, la manera como en San Jerénimo
se ordena la casa se liga al principio estructural referente al grupo
localizado de parentesco, el cual ha sido designado como “linaje
atenuado” o “patrilinea limitada localizada” y que se describe de la
siguiente manera:

2 Paul Kirchhoff, “Los principios del sistema clanico en la sociedad humana”, en Nueva
Antropologia, vol. 2, nim. 7, 1977, p. 58.

3 Andrés Medina, “Introduccién a los estudios de parentesco en México”, en Anales de
Antropologia, vol. XII, 1975, pp. 207-208.

* Meyer Fortes, “Anélisis y descripcién en la antropologia social”, en Iberoforum, afio
VI, nim. 12, 2011, p. 156.

° Citado por Alan Sandstrom, “Grupos toponimicos y organizacién de casas entre los
nahuas del Norte de Veracruz”, en David Robichaux (comp.), Familia y parentesco en México
y Mesoamérica. Unas miradas antropoldgicas, 2005, p. 143.
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[...] al casarse, los varones llevan a su mujer a residir en la casa paterna,
mientras que sus hermanas van a residir en la casa de sus respectivos
maridos. Durante un periodo variable de residencia en casa del hom-
bre, determinado en gran medida por el contexto econémico local, el
hijo casado puede o no tomar parte del grupo de consumo y/o produc-
cién del padre. El proceso de fisién es generalmente gradual, de modo
que no es raro encontrar en Mesoamérica viviendas con cocinas sepa-
radas para suegra y nuera, o que éstas compartan la cocina sin “comer
de la misma olla”. Independientemente del arreglo econémico de los
residentes de la vivienda paterna, el cual hemos designado como la
“organizacién” para el trabajo, después de un tiempo variable el hijo
por lo comtin es dotado de un terreno por parte del padre, donde, de
preferencia y siempre que haya terreno disponible, construye su propia
casa al lado de la paterna. Asi, los hermanos dejan la casa sucesiva-
mente para construir la propia al lado del padre, mientras que las
hermanas se van a vivir en la casa de sus respectivos maridos, salvo
el ultimogénito varén, quien permanece en la casa paterna, cuida a sus
padres ancianos y, en compensacién, hereda la casa.®

Incluso, no debe ligdrsele con la familia extensa no residencial,
la cual fue planteada en términos de barrio, donde los vinculos de
consanguinidad tienen preponderancia, de manera que un barrio es
una unidad de parentesco:

Those designated by families names are the parajes about wich the
people say that “alli estaban originalmente los de ese nombre” (that is
where the people with that name settled originally), or “de alli salieron
los de ese nombre” (that is where the people with that name came
from). Examples of this type are Xelhuantla (place of the Xelhuantzi),
Cuamatla (place of the Cuamatzi)... Examples of the second type are
Tepetzona (place of the two hills), Topitla (place of the lizards) [...] Most
parajes in the municipio are of this second type, that is, their names
refer to something that grows, to some geographical feature, or to so-
mething that happened at the place in question.”

¢ David Robichaux, Un modelo de familia para el ‘México profundo’. Espacios familiares:
dmbitos de solidaridad, México, 1997, p. 201.

7 Hugo Nutini, San Bernandino Contla. Marriage and Family Structure in a Tlaxcalan
Municipio, 1968, p. 26.
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Lo anterior se debe primordialmente a que es necesario estable-
cer que si se consideran esas propuestas, por un lado, deberia asu-
mirse que en esta estructura las relaciones de residencia —la cual
no debe ser entendida como territorio— y herencia por la via patri-
lineal, ocupan un lugar central para definir el principio de filiacién.
En efecto, Fortes ha establecido la pertinencia de la unidad de pa-
rentesco gracias a los principios de residencia y herencia, donde el
papel de los ancestros para trazar las directrices de la filiacién es
trascendental.® Y, por el otro lado, implicaria asumir que la 16gica de
las unidades de parentesco estd dada por la unién de varios indi-
viduos emparentados consanguineamente, quienes se estructuran
en diversos tipos de familia y se encuentran delimitados por barrio,
un espacio territorial que se ha construido gracias a los vinculos
consanguineos de sus miembros.

La casa, tal como se concibe en San Jerénimo Amanalco, presen-
ta rasgos que apuntan a un universo social propio de grupos agri-
colas, en los que la terminologia aplicada al parentesco permite
comprender un rasgo constitutivo del grupo doméstico (segmentario
y jerdrquico), esto es, el rol central de los hombres articula el univer-
so de relaciones delimitadas por un territorio; por tanto, es un espa-
cio de preponderancia masculina que se funda a partir de las
relaciones de produccién y no de una via “naturalista” del parentes-
co; de manera que si hablamos de filiacién debe tomarse en cuenta
este hecho. También la casa tiene particularidades que permiten su
vinculacién, no puede ser de otra forma, con postulados tedricos de
la antropologia britdnica: siendo lo corporado’ una de sus propieda-
des bdsicas, se implica que cada uno de sus miembros sea una re-
presentacion de ella misma.

De alli que nuestro articulo se oriente a dar un sentido a la casa
a partir de los términos que suelen ser considerados propios de la
nomenclatura de parentesco para establecer una dimensién que ha
sido trabajada pobremente en el 4rea mesoamericana. Un hecho que
es consecuencia de un sefialamiento de Nutini,'° quien hace ya bas-

8 Meyer Fortes, “La estructura de los grupos de filiacién unilineal”, en Introduccion a
dos teorias de la antropologia social, 1975, p. 178.

9 Para clarificar la dimensién de lo corporado remitimos al lector a un trabajo de Eric
Wolf, donde indica la naturaleza bésica de la categoria; Eric Wolf, “The Vicissitudes of the
Closed Corporate Peasant Community”, en American Ethnologist, vol. 13, nim. 2, 1986, pp.
325-329.

10 Hugo Nutini, op. cit., p. 5.
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tantes afios indicaba que los estudios sobre parentesco a través de la
terminologia carecian de profundidad analitica, y para ilustrarlo
remitia al Boletin Bibliografico de Antropologia Americana publi-
cada por el Instituto Panamericano de Antropologia e Historia en
1951. Tal estado de cosas, sostenia, se debia a la poca trascendencia
que se le otorgaba al estudio de la familia y el parentesco, debido
a que era una idea comun de los antrop6logos sefialar que el paren-
tesco no era un factor importante de integracién de la vida social y
cuando se le tomaba en cuenta se le remitia a una semejanza al an-
tiguo calpulli, de manera que el parentesco dejé de tener importan-
cia.! No obstante, Arizpe present6 posteriormente un trabajo en
torno a la naturaleza de la terminologia para estudiar la organizacién
social en relacién con la economia y sostener que las relaciones de
parentesco surgian por el cardcter residencial establecido entre los
miembros de un grupo de produccién y consumo.!? Sin embargo, el
estudio del parentesco —aunado a las tendencias sefialadas por
Nutini— fue abandonado primordialmente por el cardcter sociol6-
gico que adquirié la antropologia durante la década de 1970.1% Asi,
el desafio planteado por Nutini se dejé al olvido y se abrieron nuevas
vias para el estudio del parentesco, como se observa en los trabajos
de Robichaux."

Asimismo, este material busca entrelazar este campo de estudio
con un sentido mds profundo de la cultura nahua que el mero hecho
de ser una solucién heredada a problemas cotidianos.”® De alli que,
ademds de describir lo referente a la casa, tiene por objetivo ofrecer
una descripcién de los elementos que se le han asociado; la residen-
cia y la herencia en funcién de una légica expresan matices muy
particulares para definir la cultura nahua en la regién de Texcoco, y
reafirman de manera clara la posicién de la comunidad frente a

1 Ibidem, p. 8.

12 Lourdes Arizpe Schlosser, Parentesco y economia en una sociedad nahua: Nican Pehua
Zacatipan, 1973.

13 Andrés Medina, op. cit., 1975.

4 David Robichaux, op. cit., 1997; también del mismo autor: “Principios patrilineales en
un sistema bilateral de parentesco: residencia, herencia y el sistema familiar mesoamericano”,
en David Robichaux (comp.), Familia y parentesco en México y Mesoamérica. Unas miradas
antropoldgicas, 2005, pp. 167-272, y “sDe qué trata el parentesco? Definiendo un objeto de
estudio y algunas ideas para su investigacion entre los nahuas y otros pueblos indigenas
de Mesoamérica”, en Diario de Campo. El mundo nahua: parentesco y ritualidad, Suplemento
ndm. 47, 2008, pp. 65-82.

15 David Robichaux, “El sistema familiar mesoamericano y sus consecuencias demo-
gréficas”, en Papeles de Poblacién, nim. 32, 2002, p. 70.
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un contexto heterogéneo, dindmico y cambiante. En ese tenor este
trabajo no se ocupa en caracterizar a la localidad; sin embargo, para
un mejor conocimiento de la zona donde se ubica la localidad remi-
timos al lector a los trabajos de diversos autores.'® En cuanto a su
contextualizacién histérica remitimos exclusivamente a Corona, y a
Palerm y Wolf.!”

La casa

Cuando se llega por primera vez a San Jerénimo Amanalco y se
tiene el nombre de un contacto que permita internarse facilmente
para desarrollar el trabajo etnografico, la dificultad con la que uno
se encuentra es que cuando uno inquiere por esa persona le respon-
den con otra pregunta “;de qué casa es? Uno puede dar el nombre y
el apellido pero no es suficiente, sigue la incertidumbre para quien
es interrogado. Esa fue la razén por la que me interese en profundi-
zar sobre este fenémeno.

Una de las propiedades o rasgos basicos de esta instancia es que
el nombre con que se le reconoce hace referencia a algo o alguien.
Son varias las maneras en que los nombres se pueden clasificar. A
veces el término designa un rasgo fisico de la geografia: Hueyapan
(rio grande), Axoloapa (lugar de ajolotes), Xoquititla (lugar de barro),

16 Marisol Pérez Lizaur, Poblacion y sociedad. Cuatro comunidades del Acolhuacan, 1975;
Jacinta Palerm, Santa Maria Tecuanulco. Floricultores y muisicos, 1993; Valentin Peralta, “El
habla religiosa: sistema de unificacién e identificacién de grupo en San Jerénimo Amanalco,
Tezcoco, Edo. de México”, tesis, 1994; Jestis Jauregui, “Santiago contra Pilatos: ;la reconquista
de Espafa?”, en Jests Jauregui y Carlo Bonfiglioli (coords.), Las Danzas de Conquista, vol. 1,
1996, pp. 165-204; Jay Sokolovski, San Jerénimo Amanalco. Un pueblo en transicion, 1995; Jaime
Enrique Carreén Flores, “La jerarquia de los santos en la sierra de Texcoco”, en Hilario Topete
Lara, Leif Korsbdek y Maria Manuela Septilveda Garza (coords.), La organizacion social y el
ceremonial, 2005a, pp. 165-181; Jaime Enrique Carreén Flores, “La mayordomia de San
Jerénimo Amanalco del municipio de Texcoco: una revision sobre la fiesta indigena”, en
Efrain Cortés (coord.), Las fiestas a los santos en el Estado de México, 2005b, pp. 227-258; Jaime
Enrique Carreén Flores, “El sistema de cargos en Texcoco: la expresién simbélica del poder
estructural en San Jerénimo Amanalco”, tesis, 2006; Jaime Enrique Carreén Flores, “El arte
dela politica”, en Tecalli. Estudios Puebla-Tlaxcala, vol. 2, nam. 1, 2011, pp. 49-56; David Lorente
Fernéndez, “Infancia nahua y transmisién de la cosmovision: los ahuaques o espiritus plu-
viales en la sierra de Texcoco (México)”, en Boletin de Antropologia, vol. 20, nim. 37, 2006b,
pp- 152-168; David Lorente Ferndndez, “La razzia c6smica: una concepcion nahua sobre el
clima (EI complejo ahuaques-tesiftero en la sierra de Texcoco, México)”, tesis, 2006a.

17 Eduardo Corona Sédnchez, “Desarrollo de un sefiorio en el Acolhuacan prehispanico”,
tesis, 1973; Angel Palerm y Eric Wolf, Agricultura y civilizacion en Mesoamérica, 1972.
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Amanaltenco (donde mana el rio), Cuautenco (junto al monte),
Hueyotenco (junto al camino grande), Tlaselelia, Tesoquipa (tierra
barrosa), Tlacomulco (escondido en medio de las milpa), Tlamapa
(tierra plana). O bien designan santos o aluden a ellos; por ejemplo
San Antonio, San Diego, San Isidro, San Pedrito o La Purisima, La
Trinidad, La Soledad, La Santisima, San Angel o San Miguel. En otras
ocasiones el nombre se ha establecido a partir de su ubicacién en el
poblado, sobre todo de construcciones significativas; por ejemplo
Teopancuitlapa (detrds de la iglesia) o Teopanixpa (frente a la iglesia).

La presencia de nombres que retoma la geografia, los sitios sig-
nificativos y los nombres de santos indica la influencia gradual del
exterior; las casas con un nombre referente a un topénimo, creemos,
indican una mayor antigtiedad a las que retoman el nombre de
un santo. Incluso, en casos particulares el nombre suele referir a un
individuo, por ejemplo chan Genaro. En este tltimo caso, aunque no
todas presentan este rasgo, el nombre se suele desplazar y retomar
el apodo de uno de los miembros de la casa para reconocer, a través
de una valoracién, con mayor precisién a sus integrantes, esto es,
al nombre de la casa se le agrega el apodo con que se conoce a los
que habitan ese lugar. El siguiente ejemplo es ilustrativo: coahuizo
es un término aplicado a un jefe de familia que es dipsémano, y
también sirve para designar a los miembros de su familia: “los
coahuizo”'®. Asi, el nombre de la casa es aplicado indistintamente a
los miembros de una casa, Juan de Machala, “los platanitos” o “hijo
de chan Genaro”.

Por tanto, la casa funciona como un referente de primer orden
en la identificaciéon de una persona en la que el apellido no tiene un
lugar central en la manera cémo son reconocidos los miembros por
parte de otros sujetos; por ejemplo Pepe de La Purisima o bien
Rigoberto de Teopancuitlapa. La forma del manejo difiere de lo pro-
puesto por Chamoux y Dehouve, quienes sostienen que el nombre
de la casa viene a funcionar como un apellido que, aunado al patro-
nimico del padre de la casa, da forma a un marcador que establece

18 Al preguntar sobre qué es un coahuizo, sefialan que se trata de un palo seco, que “no
da nada,” lo que indudablemente proporciona una idea acerca de un rasgo del individuo
cuando se le aplica el apodo. A veces, los hombres jocosamente dicen “no te vayas a coa-
huizar” para indicar a otro que no se emborrache, pero al mismo tiempo, que no se convierta
en nada.
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los limites de la familia.’® En San Jerénimo, el nombre de la casa
remite a un espacio territorial al que se le adscriben varios indivi-
duos, a la vez que se proyecta como un topénimo que permite reco-
nocer a un miembro de ese grupo.

Este tiltimo aspecto es importante porque indica que la persona
pertenece a ese espacio y no denota a un grupo consanguineo. Por
ejemplo, detrds de la frase Salomé de Tlaxomulco se implica que esta
persona vive o naci6 en la casa que se le conoce como Tlaxomulco.
Pero esto tiene matices, pues los habitantes sostienen que a pesar de
que un hombre haya fundado una casa pero que vivié su infancia y
parte de su vida en otra, se le reconoce como miembro de la casa
donde nacié; por ejemplo, el padre que estableci6 la casa Tlaxomulco
naci6 en Tetesoquipanto y, cuando los individuos hacen memoria
para saber de quien se estd hablando, es reconocido como miembro
de Tetesoquipanto. Esto permite establecer que la casa alude a un
continuo generacional de un grupo de individuos, pues los hijos de
la casa de Tlaxomulco serdn reconocidos como miembros de la casa
de Tetesoquipanto.

El hecho es interesante porque permite proyectar un rango ma-
yor que propiamente el de la casa. Veamos, las diferentes casas se
rigen por una nomenclatura que distingue funciones sociales para
la familia; anteriormente existian tecnénimos —palabra utilizada
para denotar a una persona a partir de un punto intermedio entre
un nombre personal y un término de parentesco—*° que ahora han
caido en desuso, pero dan cuenta de las relaciones que los individuos
sostenian entre sf; por ejemplo, la frase tata uan que era utilizada por
una mujer para dirigirse a su esposo, daba cuenta de que la relacién
que guardaban entre ellos estaba vinculada por Juan (el hijo de los
dos); otro ejemplo, todavia observable, consiste en sefialar el cardcter
de un hombre mayor a partir de agregar un sufijo al término de
parentesco: tiocon refiere a un tio, hermano de su padre o madre
mayor de sesenta afios. Cabe aclarar que -contli es un sufijo utilizado
para denotar pequefiez como una forma de respeto, asf tiocon es una
forma de expresar respeto y reverencia a esa persona.

La terminologia tiene funciones especificas y se expresa de for-
mas diversas, por eso no puede agrupdrsele bajo un rubro general.

19 Marie-Noelle Chamoux, Nahuas de Huachinango: transformaciones sociales en una
comunidad campesina, 1987, p. 90; Daniéle Dehouve, El tequio de los santos y la competencia entre
los mercaderes, 1976, p. 62.

20 George Murdock, Social Structure, 1949, p. 97.
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Aspecto puesto de relieve  gchicoli A=0
por Murdock al hablar de

términos de ubicacién y re-

ferencia;?! dentro de éstos se colco A - .
encuentran términos elemen- |_I
tales, derivados y descrip-

tivos. Esto es notorio cuando papa A e .
se observa que el término I_I

casa no tiene una palabra A=0
equivalente en ndhuatl; sin conet s
embargo, adquiere su dimen- L‘
sién cuando se nos dijo que A=-0

podria decirsele, en mexica- ixhuilo
no, tochantlacatl, que refiere a
los hombres que viven en la achixivi A= @

casa. Especialmente, en nues-

tro caso, el término tiene Diagrama 1. Términos utilizados para desig-
suma importancia, pues, el nar los varones dentro de una casa.
cardcter preponderantemen-

te masculino que rige a las sociedades agricolas permite hallar un
sentido a los términos con los que se refieren a los miembros vincu-
lados generacionalmente en torno de una casa, de manera que pese
a que exista una amplia gama de términos de parentesco no todos
tienen significacién para comprender en un nivel conceptual a la
casa. Cada uno de los términos implica una concepcién especifica,
ya que de nada nos sirve saber que Juan es icniu de José, si a esto no
se le liga a una concepcion especifica que sostenga porque son her-
manos. El diagrama 1 da cuenta de los términos empleados dentro
de la casa para designar a los miembros varones de cada una de las
generaciones.

Asi, podemos hablar de achicoli, coli, tata, conet, ixhuilo y achixiui
como miembros de una linea masculina que compone una casa. El
achicoli aparece como el miembro fundador de la casa, mientras en la
linea de descendencia generacional aparecen los otros términos. Lo
importante de este dato les permite a los individuos reconocer a un
miembro atendiendo a esa linealidad generacional; por ejemplo se
puede reconocer a un nifio como achixiui de Tlamapa, aunque haya
nacido en otra casa. Asimismo, también proporciona una visiéon

2 Jbidem, p. 98.
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jerdrquica de los miembros de ella a través de los roles que le son
asignados de acuerdo con la dimensién de la persona.

Si la casa es un aspecto central para la organizacién de los indi-
viduos, entonces podriamos decir que se encuentra dandole sentido
a la “familia.” Sin embargo, el término “familia” es utilizado de for-
ma bastante laxa para designar alguna relacién consanguinea o de
afinidad entre ellos; “son familia, pero ya lejana.” También sefialan
que “somos familia, pero ya no me respeta” para designar una di-
mensién que se liga con aspectos de cooperacién y lealtad, como lo
asevera Good al definir la reciprocidad como uno de los planos para
definir al pariente del no pariente.?> Entonces, la palabra “familia”
es utilizada en un amplio sentido, pero no expresa diferenciaciones;
por ejemplo hay familias que se apellidan Peralta, pero no tienen
una conexién consanguinea, “son otra familia”.

Con el fin de ilustrar este aspecto vamos a utilizar la categoria de
ciclo de desarrollo del grupo doméstico, para expresar en forma
de esquema la manera en que se dan las diversas agrupaciones que
residen dentro de una casa (diagrama 2) y con ello daremos cuenta
de la futilidad existente cuando se retoma la terminologfa. Para ello
comenzaremos con la presencia de la familia nuclear (no importa
que los miembros fundadores de una casa pertenezcan a otra), la
cual se compone del padre y la madre; en sentido estricto, ellos se
retinen para conformar una familia. Posteriormente tienen hijos, los
cuales serdn criados y crecerdn para buscar una esposa con quienes
tendrdn hijos. Asi, la primer pareja presenta nietos y mds adelante
presentard bisnietos y la familia se habrd ampliado en peque-
fias ramificaciones que dan un sentido muy parecido a la palabra
timocacayats, “se vino a desgranar”, que utilizan peyorativamente
para expresar cuando un joven se ha involucrado sexualmente con
una muchacha.

En un primer momento cada uno de los miembros de la pareja
fundadora tiene una acepcién para hacer referencia a su estado; para
el caso del hombre consiste en ser reconocido como tlacatl, mientras
la mujer es conocida como souatl. Una vez que han tenido hijos ad-
quieren la categoria de nana y tata, aunque a veces los refieren como

22 Catherine Good, “Trabajando juntos: los vivos, los muertos, la tierra y el maiz”, en
Historia y vida ceremonial en las comunidades mesamericanas: los ritos agricolas, 2004, pp. 153-176;
de la misma autora, “’Trabajando juntos como uno”: conceptos nahuas del grupo domésti-
co de la persona”, en David Robichaux (comp.), Familia y parentesco en México y Mesoamérica:
unas miradas antropoldgicas, 2005, pp. 275-294.
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papa 'y mama (sin acento); desde un plano relacional presentan esa
categoria sé6lo para sus hijos, de alli que sean designados por éstos
COmMo nopapa y nomama.

Los hijos serdn designados por los padres indiferenciadamente
(tanto en el sexo como por la edad) como nopilhua o noconet para
hacer referencia a un hijo o hija. Al crecer los hijos se casan y la
mujer que llega a la casa se le conoce como nosouamon; si el grupo
tiene varios hijos, es comtn que el hijo mayor sea quien se case y su
esposa serd la primera mujer que llega para incorporarse al grupo,
y por ese hecho recibird la adjetivacion de nosouamon mayora. Una
vez que estos hijos procrean el producto es llamado genéricamente
noxhuilo, quien reconoce a sus “abuelos” como nocolcon para el caso
del hombre y nosicon para el caso de la mujer. Posteriormente los
hijos de los hijos tienen su descendencia, la cual serd reconocida por
los padres fundadores de la casa a través del término noachixiui'y el
término mediante los cuales éstos reconocen a los miembros origi-
nales serd el de noachicoli o bien noachisicon. Vale aclarar que en es-
pafiol utilizan el término “abuelito”, que también incluye “a los de
antes.” La palabra también es usada para designar al santo patrén,
debido a que en una narracién indican que anteriormente se apare-
cié un “abuelito” en el lugar conocido como Amanalli y pidi6 fuera
llevado a la iglesia, de tal forma que “abuelito” también es un achicoli.

Para estos momentos la proliferacién de las ramas de los prime-
ros miembros se ha extendido, por lo que aparecen nuevos térmi-
nos para designar de manera indistinta a los miembros mds cercanos
de la familia. A los hermanos se les conoce como icniu y alos hijos de
éstos nosobrino y nosobrina; este ltimo término también incluye a los
hijos de los primos; en tanto que los hijos de los padres reconocerdn
a los hermanos de sus padres como notia para el caso de la mujer, en
tanto que utilizan el término notio para el caso del hombre; cuando
estos individuos tienen una edad de cincuenta afios es comin que
se les designe con un reverencial para otorgar un trato de respeto,
por ejemplo notiacon o notiocon. También los primos maternos y pa-
ternos serdn reconocidos como notiaxca; es el mismo caso de las pri-
mas que serdn reconocidas como noeltiuh, término que también
incluye a la esposa del tiaxca. En un caso excepcional se encontré que
un individuo se refiri6 a in icniu de nocolcon como nocolcon icniu o
nosicon icniu, es decir, a los hermanos de su abuelo los nombré como
tio abuelo. Aunque esta forma de proceder no fue hallada en otras
entrevistas realizadas, si permite entrever la equiparacién de todos
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los parientes ascendientes en dos generaciones dentro de una sola
clase: colcon (abuelo); un mecanismo que tiene el punto culminante
en la figura del achicoli, donde entran los ascendientes de tres gene-
raciones y se proyecta hacia “los de antes” o “los abuelitos”. Sobre
el término de achicoli, Peralta ha indicado que alude a una semilla
primordial.

La cuestién de los términos de parentesco no queda ahi. Al in-
terior del mismo nucleo familiar, ya hemos dicho que ego designa de
manera general a sus hermanos a través del término toicniu; sin em-
bargo, al indagar mds sobre esta cuestion indicaron que existe pre-
ponderancia del hermano mayor, ya que los demds a partir de ego
solamente son referidos como menores o en algunos casos son refe-
ridos como xocoyotes;* es el mismo caso de la mujer mayor a la que
se le conoce como huelcon cuando ya se ha casado.

La terminologia de parentesco que hemos descrito presenta al-
gunas variaciones con respecto a otras terminologias nahuas; por
ejemplo, la que proporcioné Arizpe® indica que el tiaxca es una fi-
gura parecida a la del achicoli o, como lo observé, en la regién de
Tlaxcala tiaxca asume la figura del abuelo sobre el que se aglutinan
varias familias nucleares. No obstante las imprecisiones en cuanto
a los términos, es necesario remarcar la importancia de las relaciones
que se establecen entre los individuos de acuerdo con una posiciéon
dentro de ese universo de parientes a los que se les reconoce un
vinculo. Asimismo, también se observa que los términos designan a
los parientes tanto por la via del padre como de la madre, una forma
que ha sido denominada bilateral® y es ampliamente documenta-
da en otros grupos del drea mesoamericana.” Revisando la lista no
observamos nada significativo, pues no hay elementos que permitan
inferir otros aspectos mds alld de la bilateralidad de su aplicacién.

Pero es muy importante diferenciar el uso que sobre el campo
del parentesco tiene la terminologia, ya que —como hemos dado

2 Valentin Peralta Ramirez, “Achikoli-Nezahualcéyotl. Remembranzas de un pasado,
literatura y filosoffa en la comunidad de Amanalco”, en Amerindia. Revue d’ethnolinguistique
ameriendienne, nams. 19-20, 1995, pp. 341-349.

24 Retomo el término tal como me fue dicho, porque sefiala una division tajante entre
el mayor y los menores. Esto se confirma con la suoamon mayora.

» Lourdes Arizpe Schlosser, op. cit.

26 Marie-Noelle Chemoux, op. cit.; José de Jestis Montoya Briones, Atla: etnografia de un
pueblo nidhuatl, 1964; David Robichaux, op. cit., 2005.

27 Calixta Guiteras, “Cambio de un sistema Omaha a un sistema bilateral entre los
tzotziles de Chiapas”, en Nueva Antropologia, vol. V, num. 18, 1966, pp. 157-178.
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cuenta— existe una terminologia diferencial que se aboca a campos
especificos y establece relaciones que inciden directamente sobre los
individuos; un ejemplo serfa el icniu, propio de la dimensién social
que adjudica un grado de consanguinidad, a diferencia del achixiui
con un status especifico dentro de un orden jerdrquico, lo cual sin
duda denota propiedades diferentes. Queda claro que una termino-
logia no puede ser indicativa de relaciones de parentesco en tanto
no se le una a otra dimension.

Como hemos visto, el uso del término “familia” descansa sobre
una laxitud que de manera inclusiva categoriza a los parientes en
torno a las dos lineas, sin embargo los elementos se definen clara-
mente a través de la presencia de la casa, lo que permite que algunos
términos sean tomados en cuenta para establecer la pertenencia a
un grupo. Ya vimos el caso de Tetesokipa y Tlaxomulco, donde la
conexion se establece mediante la presencia del achicoli y del achixiui,
de manera que pese a las variaciones que existan en torno a la resi-
dencia es posible para los habitantes realizar un ejercicio de memo-
ria e indicar la pertenencia de un individuo a una casa. Un ejemplo
parailustrar este hecho: el abuelo de Ego vivié en la casa de Hueyapa,
Ego no recibi6 herencia, ni un pedazo de tierra perteneciente a la casa
de Hueyapa (actualmente esta persona renta una vivienda), sin em-
bargo los hijos de Ego son reconocidos como achixiui de Hueyapa.
Creemos que el hecho pone sobre la mesa de discusién la importan-
cia del territorio en los mecanismos de filiacién a partir de una forma
especifica de concepcién del espacio donde habita un conjunto de
individuos.

Otro ejemplo. Eljefe de la casa de Hueymilpa tinicamente procre6
un hijo, el cual tuvo cuatro hijos (un varén y tres hembras). A través
del vardn, esta linea permanece en Hueymilpa. Sin embargo, los
hijos de este tiltimo se bifurcan y el mayor permanece en Hueymilpa,
otro se establece en terrenos comprados por el padre (Teopancuitla-
pa) y el menor comienza a vivir en Cuautenco, en tanto la mujer pasa
a otro grupo. A los hijos de estos tltimos se les reconoce como
achixiui de Hueymilpa. Posteriormente, un hijo de Teopancuitlapa
forma su familia y se traslada a vivir a otra casa por necesidades del
espacio del solar y se asienta en un lugar al que se le reconoce como
San Angel; asi, los hijos de los hijos de San Angel pasan a ser reco-
nocidos como achixiui de Hueymilpa. Si en la siguiente generacion
aparecen otros hijos, éstos serdn reconocidos como achixiui de Teo-
pancuitlapa.
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Diagrama 3. Forma de organizacién en torno de la casa.

De manera que la persona es la concrecién de una serie de espa-
cios territoriales que otorgan valor al miembro de uno de esos gru-
pos. Alguien puede ser simultdneamente achixiui, ixhuilo y conet y el
ejercicio de memoria trae consigo ese proceso, “es conet de atentonko”.
Esto es la persona, en tanto expresién de un orden masculino, tiene
un valor plurinominal o, dicho en otros términos, tiene una natura-
leza colectiva, pues en él se condensan varios espacios. Eso es lo que
nos otorga el andlisis de la terminologia.

Asi, no importa que entre la familia exista separacién entre sus
miembros, ya que el nombre de la casa funciona como referente te-
rritorial y establece las lineas permisibles para las alianzas matri-
moniales y, por ende, el reconocimiento de un vinculo parental
predominantemente masculino. Con el paso del tiempo esta linea
de descendencia desaparece, aunque las conexiones permanecen
linealmente en seis generaciones, ya que se encuentran marcadas
por el nombre de los miembros de la casa. Asi, la imagen plasmada
es la de una especie de pirdmide que se desdobla en otras pequefias
pirdmides que se yuxtaponen, tal como ha sido observado para el
caso del clan cénico mesoamericano.

El hecho de que mediante la memoria se tenga presente la linea
de ascendencia de un individuo, permite determinar a los posibles
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candidatos para el matrimonio.?® Este dato significa que hay una
especie de obstdculo para todos aquellos jévenes que buscan novia,
nadie que tenga que ver con una casa puede casarse entre si. Algunos
habitantes indican que quienes acttian en contra de esa prescripcion
corren el riesgo de tener hijos deformes, “malitos,” debido a que “la
sangre no circula bien” o a veces, sefialan otros, tienen que dejar
lalocalidad e irse a vivir fuera. Asf, la casa funciona preponderante-
mente como un marcador del universo que estd vedado para contraer
alianzas de tipo matrimonial; sin embargo, las connotaciones que se
desprenden de la estructura de la casa y del desarrollo del grupo
familiar permiten el establecimiento de alianzas entre individuos
que a veces podrian reconocerse como parientes, de ahi que tenga
sentido el comentario de una mujer: “;parientes? nomads de la cintu-
ra para arriba”. Esto tiene su razén de ser debido a que hemos en-
contrado un dato etnohistérico que refiere que los hombres podian
tomar como consorte a la hija de la hermana de su padre y, en cam-
bio, la hija del hermano del padre no entraba dentro de esta catego-
ria. No obstante, siempre existen trabas para otorgar informacién
sobre este aspecto, como fue nuestra propia experiencia y la propor-
cionada por Rivera-Pérez.?

Otro rasgo que tiene que ver con la casa estd en estrecho vincu-
lo con la interaccién que mantienen los individuos con el exterior.
La casa es una instancia que permite el trabajo comunitario, la rota-
cién de las mayordomias y el culto a cinco capillas distribuidas a lo
largo del territorio comunitario. Sobre el plano organizacional que
alcanza la casa, Montoya Briones —al hablar de nombres toponi-
micos a las agrupaciones de individuos— la circunscribe al barrio,
al cual considera “una unidad fundamentalmente de caracter resi-
dencial” con funciones administrativas que “facilitan tareas como las
faenas, cuotas y la organizacién de fiestas; asimismo, es el barrio el
que lleva el topénimo con el que se agrupan varias casas”.3° También,
para el caso de Tepoztlan, Redfield indica la presencia de casas, pero
sefiala que la dindmica de éstas se haya subsumida al barrio, el cual

2 Es claro que hay mds elementos, pero éstos se derivan justamente del valor conceptual
de la casa, la cual despliega varios aspectos. Actualmente desarrollo un proyecto de
investigacion sobre la persona y alli retomo esas cuestiones.

2 Roberto Rivera-Pérez, “En buisqueda de la endogamia de barrio. Estudio realizado
en la delegacién Milpa Alta, D. F. y el municipio de Texcoco, Estado de México”, tesis, 2004,
p- 119.

30 José de Jestis Montoya Briones, op. cit., p. 86.
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funge como ordenador de diferentes tareas que desarrollan los ha-
bitantes de ese poblado.’! La manera como es presentada por ellos
difiere sustancialmente de cémo se expresa en San Jerénimo Ama-
nalco, donde si bien los alcances de la casa se materializan en un
plano mds elevado con la presencia de dos barrios, no tienen el
referente de una capilla a la cual se asignen los miembros de cada
uno de estos barrios. Esto quiere decir que la figura del barrio estd
atomizada y que las casas se han centrado en la figura del templo
comunal.

En el caso del trabajo comunitario se observa que a partir de la
casa se establece una manzana, compuesta —segtin lo comunicado—
de diez casas, las cuales proporcionan hombres casados para parti-
cipar en el trabajo comunitario. La participacién es obligatoria para
gozar de los servicios que brinda la comunidad, tales como el riego
o la elaboracién de algtin documento legal que es expedido por las
autoridades; aunque, nos han dicho, hay algunos hombres que de-
bido a su trabajo prefieren pagar para que otro individuo asista en
su representacion.

En el caso del sistema de cargos, los servidores para un cargo
religioso® son escogidos de cada una de las casas; en este mecanismo
no importa que haya dos hombres casados dentro de una misma
casa. Aqui conviene sefialar que para esta tarea la localidad estd
dividida en dos secciones, el barrio de San Francisco y el barrio de
Santo Domingo, por donde rotan los cargos. Vale decir que también
existe una seccion llamada San Agustin, que para proporcionar hom-
bres para los cargos religiosos se adscribe al barrio de San Francisco.*
Este hecho es interesante porque aunque afirman que sélo funciona
para esta instancia y que la comunidad no tiene divisiones, se nos

31 Robert Redfield, “El calpulli-barrio en un pueblo mexicano actual”, en Nueva Antro-
pologia, vol. 5, num. 18, 1982, p. 90.

32 Para circunscribir esta esfera nos remitimos al calendario littrgico y catélico de la
iglesia (Marianka Montiel, “El dualismo en la mayordomia de San Jerénimo Amanalco,
municipio de Texcoco” en Eduardo Sandoval Forero, Hilario Topete Lara y Leif Korsbaek
(eds.), Cargos, fiestas y comunidades, 2002, pp. 85-99; Jaime Enrique Carreén Flores, op. cit.,
2006). Por eso dejamos fuera otros elementos que agrupan a corporaciones dedicadas a
solventar fiestas en las que se agrupan varios individuos de acuerdo a un oficio. El hecho es
importante porque este tipo de mayordomias (en un sentido podria compararseles como
cofradias) tienen una naturaleza cambiante. Hasta hace algunas décadas, la fiesta dedicada
a San Lucas tenia una importancia para los hombres que se dedicaban a la ganaderia, con
la desaparicion de la crianza del ganado en la loma del Tldloc aparecié con fuerza la fiesta
dedicada a Santa Catarina, patrona de los mtisicos.

3 Marianka Montiel, op. cit., p. 86.
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ha hecho saber que anteriormente la separacién de estas dos seccio-
nes daba forma a un principio de alianza matrimonial restringida
debido a que los que vivian en uno de los barrios no podian buscar
mujer en el otro. El dato implica la existencia pasada de una tenden-
cia a la endogamia a nivel barrial. Ademds, cada grupo tenfa un
gentilicio que ubicaba su procedencia; asi aparecen los términos de
“cuerudos” y “serranos”.

Por dltimo, varias casas se agrupan en torno a una capilla. Aun-
que el patrén no refiere que éstas se encuentren vinculadas por me-
dio de algtin tipo de parentesco, sino que mds bien refiere a un patrén
organizacional que en uno de los casos indica lazos de amistad. Por
ejemplo, la capilla del Nifio-Dios —ubicada en la calle del “cafio” al
finalizar la avenida principal— fue creada por un grupo de jévenes
que se auto-designaban como “los nifios pobres;” entre ellos se coo-
peraron y construyeron la capilla ubicada en el lugar conocido como
Atentonco, cuyo santo es celebrado el 24 de diciembre.?

En suma, a partir de la terminologia la casa es un factor elemen-
tal en la ordenacién social y jerdrquica de los individuos, pues al
contener a varios miembros los clasifica de acuerdo con la edad (don-
de mayor y menor tienen trascendencia) y el sexo (donde lo mascu-
lino tiene preponderancia sobre lo femenino), ademds de que
permite la organizacién para el trabajo y el culto al santo patrén. En
este sentido es un sistema ligado a un territorio, donde los miembros
ancianos aparecen como la parte mds alta dentro de la ordenacién
del grupo. También, es indudable que por ser la cabeza del grupo
los ancianos tienen un rol fundamental en la incorporacién de un
nuevo miembro al grupo o en el establecimiento de una alianza, ya
que cada uno de esos eventos tiene implicaciones para los roles y
status de los integrantes de la casa.

Un modelo mesoamericano
Pero mds que una relacién, lo que la imagen de la casa expresa es

una forma de concebir el mundo, una estructura que descansa en un
principio del orden césmico. Aun cuando no vamos a profundizar

3 La dimensién de las secciones tiene su mejor expresién con la distribucién de todas
las viviendas en manzanas, cada manzana se vinculada a una fiesta particular. Dado que
son cinco manzanas, existen cinco fiestas que dan forma al ciclo festivo.
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sobre la construccién simbdlica de ese principio, si habremos de
establecer la relaciéon simbdlica que se suscita entre el campo mas-
culino dominante y su contraparte, el campo femenino dominado.

Cuando los miembros de una casa han logrado mantener cierta
integracion,® concretan un espacio de interaccién que es parecido al
compound, a la patrilinea limitada o al mismo barrio, en el sentido
que es una unidad consanguinea. Asi, dentro de ese espacio se ob-
serva una amplia gama de construcciones o viviendas, las cuales
presentan una fisonomia diferente a la de hace algunas décadas.
Actualmente la vivienda presenta una diversidad en los materiales
ocupados; preponderantemente aparece la mamposteria, marcos de
aluminio en las ventanas, vidrios polarizados, construcciones de dos
niveles, un ndmero indeterminado de cuartos reunidos en un solo
edificio con fachadas particularizadas. Es comtin que las viviendas
“modernas” se hallen hacia el centro de la localidad, en tanto otro
tipo de construccién més rustica se encuentra en las partes alejadas
del centro. Debido a eso atin aparecen viviendas donde es utilizado
el adobe, ldminas de cartén y tablas de madera. En este dltimo tipo
de construccién es facil observar la presencia del cuarto principal y
la cocina,* separados y con funciones diferentes, lo cual nos permi-
te presentar una estructura bdsica que permanece pese a que se
susciten variaciones en la vivienda.

Pese a que en muchas casas el fogén estd siendo sustituido por
la estufa de gas, algunas mujeres prefieren cocinar en el fogén porque
piensan que el maiz se cuece mejor y proporciona un sabor agrada-
ble a las tortillas. Mds alld de las preferencias en torno a elaborar las
tortillas, descansa en el hecho de que el fogén es el centro por exce-
lencia del grupo. Asi, la cocina se erige como un espacio intimo, ya
que al interior de ella la familia se retine para almorzar, para platicar
sus inquietudes y establecer acuerdos entre los hermanos, esposos
e hijos, y es un excelente refugio contra el frio. Es en la cocina donde
se cuece el nixcomitl que servird para elaborar la tortilla, tlaxcal, la
cual serd brindada a los hombres —antes o después del trabajo— por
la mujer con el nombre de fotonki, un término que hace alusién al
calor surgido del fogén y a la naturaleza de la mujer. Por tanto, la
cocina es un espacio de trabajo propio de la mujer, que proyecta

% En este hecho tienen que ver las multiples variaciones que se suscitan para el
establecimiento de la residencia posmarital de los individuos.

% Anteriormente en el solar aparecia el cuexcomate que servia para almacenar el maiz
y el temascal.
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particularidades a quienes se benefician de él: el totonki es un ali-
mento que proporciona la mujer. Cabe aclarar que la cuestiéon del
calor también se observa con el nombre de tonale, aunque en este
caso este tipo de calor hace alusién al que irradia el sol. Un aspecto
que recuerda la presencia de pares contrarios y complementa-
rios que inciden sobre el individuo y aluden en cierta forma al com-
plejo calor y frio.%”

Otro aspecto que brinda un mayor realce a la vivienda esta re-
ferido a que la casa tiene un altar, el cual estd presidido por una
imagen religiosa; en esta aseveracion he tomado en cuenta que la
presencia de los grupos evangélicos no ha logrado influir de mane-
ra notable en la organizacion de esta estructura.’® Como dijimos li-
neas arriba, esta dimensién es importante porque permite ver que
no es la cuestion de los apellidos lo que otorga sentido al nombre
de la casa, sino la cuestiéon que se desprende de la presencia del
santo que preside el altar. Asf, la imagen patrona sélo es reconoci-
ble a través de preguntar por el santo de la casa, pues comiinmente el
altar se encuentra compuesto de varias figuras. El nombre del san-
to alude al dia en que se inici6 la construccién de la casa o en otras
ocasiones indican que se le puso el nombre cuando se “eché colado.”
Esto es muy importante, pues indica un rasgo que posee la casa: una
de las creencias que se tienen todavia es la del itonal, que refiere el
dia que nacié una persona, donde el santo que preside ese dia serd
quien proporcione sus propiedades a esa persona para otorgarle un
cardcter. Asf, el santo proporciona fuerza a la casa y se erige en una
especie de santo tutelar de los miembros de la casa. Por ello, ante-
riormente la asignacién del nombre tenia que estar mediada por una
persona que fungia como padrino de la casa. Este personaje se en-
cargaba de bendecir la casa y de colocar palmas benditas en forma
de cruz, propias de la Semana Santa, en cada una de las esquinas de
la casa, asi como monedas. Sefialan que esto se hacia, en el caso
de las palmas, para que protegieran la casa, en tanto las monedas
servian para que el dinero nunca faltara. Hoy en dia, pese a que se

% Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas,
1989; William Madsen, “Hot and Cold in the Universe of San Francisco Tecospa”, en Journal
of American Folklore, vol. 68, 1955, pp. 123-139.

% Efrain Cortés Ruiz, “El diablo se fue al demonio cuando llegé la palabra de dios:
catolicismo en las comunidades indigenas del Estado de México”, en Ella F. Quintal, Aida
Castilleja y Elio Masferrer (coords.), Los dioses, el evangelio y el costumbre. Ensayos de pluralidad
religiosa en las regiones indigenas de México, 2010, vol. 2, pp. 125-172.
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sigue bendiciendo la casa, algunos entrevistados consideran que ya
no es muy necesaria la presencia de un padrino, debido a que las
personas a veces no son conscientes de tal responsabilidad. Referimos
el caso de un hombre que fue padrino de una casa, quien posterior-
mente al cambiar de religion dejé de asistir en dia de muertos para
compartir los alimentos de la ofrenda, actividad que sélo desarrollé
cuatro afios, por eso dicen que “nada mds cuatro afios son padrinos
y ya después no son nada: eso no es bueno.”

Acerca del santo del altar familiar es necesario indicar que su
calidad de protector se reafirma cuando nos dicen que anteriormen-
te habia menos casas y existian mayores terrenos deshabitados. Esos
baldios, que eran tierras de cultivo, también eran reconocidos por
un nombre, como por ejemplo Cuautenco, junto al monte; al mudar-
se un hombre casado y fundar una casa, ésta retomaba ese nombre,
pero el santo era quien asumia la facultad para ser habitable ese
nuevo espacio.

Asi, el santo funge como un protector de la casa y como provee-
dor de propiedades a la persona. Pero también es la parte comple-
mentada por la presencia del universo femenino. Es este el rasgo
relevante que diferencia, una vez més, nuestro uso del concepto de
casa del que propone Chamoux, y nos separa de Robichaux en cuan-
to a la presencia de un grupo localizado de parentesco a través de la
circulacién de mujeres.* Por tanto, la casa es un espacio territorial
masculino que tiende hacia la complementariedad, y las implicacio-
nes que tienen para los miembros son importantes, pues el achikoli o
semilla primordial remite a alguien que fue productivo de donde
vienen varias semillas y el achixiui, semilla. Sobra decir que la cues-
tiéon se presenta de manera simbdlica y la metdfora que le subyace
remite a un orden agricola.

Pautas de residencia
Lo que hasta aqui hemos visto es que el soporte de la filiacién en
torno a la casa descansa sobre un principio masculino que permea
cada uno de los espacios que se desarrollan dentro de otros elemen-
tos que tienen que ver con el parentesco. Una de las principales cri-

ticas que puede aplicarse a la idea de que una de las variables que

¥ Véase Marie-Noelle Chamoux, op. cit.; David Robichaux, op. cit., 1995.
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permiten identificar a los grupos de filiacién es su cardcter prepon-
derantemente patrilineal debido a los mecanismos de herencia, es
que no contempla las variaciones que se suscitan a lo largo del ciclo
de desarrollo del grupo doméstico. Esto es claro, sobre todo porque
en la region se observan modificaciones en cuanto a la manera como
suele repartirse la tierra, los conflictos por la herencia, es decir, las
transformaciones que se establecen en los patrones de lo que se ha
denominado un linaje atenuado.

En términos generales, las reglas de residencia se refieren a las
que rigen dénde ha de vivir una pareja de recién casados. Comun-
mente la literatura etnogréfica abocada al estudio de grupos “indi-
genas” ha sefialado el cardcter preponderantemente virilocal de la
residencia y, como anomalia, la presencia de la uxorilocalidad, en
tanto que en un lugar incierto aparece la neolocalidad; ademads, la
forma de asentamiento define a los tipos de familia, de manera que
se suele leer que determinada poblacién estd caracterizada por tener
por base de su organizacién, ya sea la familia nuclear o la familia
extensa.

Entonces, si se asumen las reglas de residencia en el sentido que
la pareja después de casarse pasa a vivir dentro del grupo al que per-
tenece el varén, implica que existe un mecanismo normativo que
constrifie a los individuos a un patrén basado en las relaciones so-
ciales, como una dimensién juridica a la que los individuos entran
de lleno: los hombres deben residir al lado de los padres porque de
ellos van a recibir herencia. Visto de esa forma resulta comprensible
que las reglas de residencia sugieran que las relaciones estdn basadas
en algtn tipo de vinculo; por ejemplo, Arizpe dice que mediante el
trabajo y la necesidad de agruparse en torno al grupo de produccién
se justifica la residencia.

Esta antropdloga, al presentar sus materiales en torno al grupo
estudiado, refiere que los términos de parentesco denotan una rela-
cién entre personas.*’ El hecho es importante porque sugiere que,
mads alld de las representaciones conceptuales, detrds de ese orden
existen las relaciones sociales, con una légica que tiene su dimensiéon
en la lengua. Asi, sostiene que la presencia de categorias nativas
permite una mayor comprension de la cultura. Esto es claro cuando
pone énfasis en la cuestién residencial y de consanguinidad para
sefialar la naturaleza del parentesco. En efecto, Arizpe sefiala la laxi-

4 Lourdes Arizpe Schlosser, op. cit., p. 137.
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tud del término pariente (por sangre y afinidad), el cual estd reco-
nocido bajo el término queniquita, de donde se desprenden dos planos:
1) el ichancahuan (los de su casa) y el nochichancayetoni (todos los que
estdn en su casa), donde el aspecto central consiste en que ichancahuan
remite a individuos ligados a la residencia, ordenados como un gru-
po que dirige sus esfuerzos hacia el trabajo:

No existe un término para familia, como la conceptuamos nosotros, es
decir, como unidad nuclear unida por lazos de sangre. Tampoco exis-
te un vocablo para linaje, ni denominacién alguna para designar un
grupo extenso de parientes consanguineos. Creemos que esta ausencia
de términos estd ligada al hecho que la unidad operacional econémica
y social es el grupo doméstico. La parentela no es discreta ni corpora-
da; no lleva a cabo funciones importantes. El grupo doméstico, en
cambio, presenta un frente unido en relacién con la sociedad zacatipa-
neca. Acttia en forma corporada, compartiendo recursos de tierras y
de trabajo; el ingreso se maneja en un solo presupuesto, y, muy signi-
ficativamente, se considera que una casa no puede tener mds que un
hogar. “El que quiera comer aparte, que viva aparte”, dicen.*!

Asft concluye que el parentesco estd dado por el caracter relacio-
nal basado en la economia, de donde se explica la residencia y su
naturaleza. En el caso de Texcoco, creemos que la relacién funge
entre la terminologfa y la casa, donde el pariente se construye por la
pertenencia a un espacio y que, como veremos mds adelante, se ex-
presa en otras formas para reafirmar ese vinculo.

Por otro lado, Robichaux indica que un grupo doméstico se rea-
firma debido a que todos viven bajo un mismo techo, esto es, el
criterio de residencia como el eje que articula a los miembros de un
mismo grupo. Asi propone que un grupo doméstico no es ese donde
todos “comen de la misma olla” sino que su idea de grupo domésti-
co se basa en la propuesta de Chayanov, para indicar que son “todos
los que viven bajo el mismo techo,” lo que le acerca a la idea de
maisonnée o casa.*> De esta forma un grupo de parentesco lo define
gracias a la residencia, en tanto es la expresiéon de “asignacién y
transmisién de derechos™

4 Ibidem, p. 139.
#2 David Robichaux, op. cit., 1995, p. 73.
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Desde esta perspectiva, claro estd, la residencia también forma parte del
sistema de parentesco, ya que para nosotros se trata de la “asignacién
y transmisién de derechos” en cuanto a la pertenencia a grupos.
Ciertamente, la produccién, el consumo, la residencia y la cooperacién
sirven para reforzar, confirmar o recordar los lazos de parentesco, pero
son estos ultimos los que preceden dichas funciones. Los grupos con-
cretos —ya sean de produccién, de consumo, de residencia o de coope-
racién—, que el investigador logra aislar en las sociedades campesinas
mesoamericanas existen y presentan un conjunto de caracteristicas es-
pecificas, precisamente porque forman parte de grupos de parentesco
estructurados por una mentalidad que se traduce en un sistema parti-
cular de reproduccién social.#®

Del hecho anterior Robichaux sefiala la aparicién de grupos
agndticos localizados o patrilineas atenuadas que se expresan por
la relacién entre la residencia y la herencia, la cual funciona por la
presencia de una “mentalidad mesoamericana” que no profundiza.
Tanto Robichaux como Arizpe, aunque no lo dicen, dejan entrever
un principio estructural que funciona bajo una l6gica del trabajo. Al
hablar de una l6gica nahua, Good sostiene que ésta presenta elemen-
tos bdsicos para la accién.* El primero de ellos es el trabajo o tequitl
que denota el manejo de una energia humana visible a través de
aspectos fisicos, espirituales, intelectuales y emocionales, e incluye
actividades como dar servicio a la comunidad, hablar y dar consejos,
compartir conocimientos, ensefiar algo a otra persona, hacer ofren-
das, cantar, rezar, tener relaciones sexuales y emborracharse en una
fiesta. El segundo elemento es la reciprocidad y el intercambio que
implica la circulacién del tequitl, pero funciona sobre la base de tla-
zohtla (amar) y tlakaiita (respetar): “amar y respetar implica dar tra-
bajo en beneficio de otros. Este sistema de reciprocidad involucra a
los seres humanos, 1a tierra, los elementos de la naturaleza, las plan-
tas, los animales, los santos, Tonantzin y los muertos”.4®

Ahora bien, referido a la dindmica del grupo este hecho implica
que la definicién del pariente se construye por la aportacién de tra-
bajo al grupo. Pero un trabajo que nada tiene que ver con la cuestién
econdmica, sino con un principio estructural fuertemente enraizado

4 Ibidem, p. 114.

# Catherine Good, “El trabajo de los muertos en la sierra de Guerrero”, en Estudios de
Cultura Ndhuatl, nam. 26, 1996, pp. 275-287.

4 Ibidem, p. 275.

106 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ARO 20, VOL. 57, ENERO/ABRIL, 2013



en una forma de concebir el universo. No es necesario residir dentro
de un mismo espacio, pues lo importante es aportar un tipo de tra-
bajo al grupo expresado en la condicién fisica y espiritual, racional
y emocional, como ya se decia arriba, con una actitud de servicio a
la comunidad, compartiendo conocimientos, ensefianzas y vivencias
de toda indole entre sus integrantes.

De este modo la pertenencia queda definida por la presencia
del trabajo como una instancia que se proyecta hacia todos los
ambitos comunitarios de un grupo. Pero, ;realmente el trabajo es
una categorfa que pudiera remitirnos a un orden mesoamericano,
sobre todo concerniente a las reglas de residencia? Creemos que en
el plano conceptual las relaciones de parentesco se mantienen por
vinculos establecidos por la casa y responden a una perspectiva
mesoamericana en la que el territorio otorga su légica. La natura-
leza de la costumbre tiene connotaciones que no adquieren sentido
en el plano juridico, sino que tiene su origen en elementos idedticos,
como lo hace ver el ejemplo del xocoyote que reside en la casa de sus
padres. La mayoria explica esta préctica a partir de pensar que el
joven se queda a residir en la casa de sus padres a cambio del cuida-
do de ellos. Sin embargo, algunas cuestiones quedan pendientes en
este tipo de respuesta, por ejemplo cuando se dice que el xocoyote se
queda a vivir con el padre porque es el continuador de la familia de
su padre.

El hecho es interesante a la luz de las diferentes ordenaciones
que se suscitan por la casa. Sobre este aspecto, Redfield menciona la
cuestion de equiparar barrio y un conjunto de casas ligadas entre si
por la via del ciclo de fiestas. Creemos que la centralidad del territo-
rio si implica un trabajo. En caso de no participar, los miembros de
la casa reciben una valoracién negativa, tal como lo vimos cuando
hablamos del “coahuizo” o que en otras ocasiones a los miembros
de una casa se les tilda de irresponsables, buscapleitos, pues son
personas de no fiar.

Ahora bien, si hace mucho tiempo en San Jerénimo Amanalco
los patrones de matrimonio se estrechaban con la presencia de los
barrios, hoy esto ha desaparecido y en su lugar existe una tendencia
patrilocal que se observa cuando una mujer se casa con un hom-
bre de la misma comunidad: ésta pasa a vivir en la casa del esposo,
donde adquiere el estatus de hija. Si la mujer se casa con un hombre
de afuera tiene dos opciones, la primera es irse a vivir fuera de la
comunidad o bien que el hombre pase a formar parte del grupo de
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su esposa. Este tltimo hecho tiene sus matices, pues cuando un hom-
bre de San Jerénimo se va a vivir a la casa de su esposa se le recono-
ce como souamon, término que es aplicado de manera despectiva; en
cambio si el hombre es de afuera no se le clasifica como souamon sino
tnicamente como mon. Esto indica que la casa es un fenémeno que
estd transformdndose, pero mantiene vinculos con un orden agrario
para evitar la dispersién.

Pautas de herencia

Por otro lado, para el caso de la tierra no hay propiamente una clara
definicion entre lo que se puede o debe heredar, lo cual sélo estd
supeditado a la existencia de tierras para ser heredadas; sin embargo,
cuando es el dltimo caso la preferencia estd dada a los hombres.
Comunmente la herencia se da de padres a hijos y, en el caso que
nos tocé observar, cuando los padres ya han cumplido con los com-
promisos que significan sus hijos. Cuando se casa el dltimo hijo,
entonces el padre decide que es tiempo de dar las propiedades a cada
uno de ellos; siempre deben estar presentes todos, para que en pre-
sencia del padre queden satisfechos con lo que les tocé. Asi, la cues-
tién de las tierras tiene trascendencia, pues cuando el padre muere
sin dejar establecida la forma c6mo los hijos van a heredar surge el
conflicto, el cual a la postre lleva a la separacién irreconciliable de
los hermanos, pero no por ello se les deja de reconocer como miem-
bros de una casa.

Pero siempre surgen variantes, especialmente en el caso de hijas
Unicas, pues se detecté que cuando una mujer ha heredado tierras,
éstas serdn heredadas a las hijas. En otros casos es posible que si un
hombre no tiene una vida adecuada sea desplazado de su herencia;
sobre todo, esto se observé en un caso donde el hijo salié joven (hijo
tnico) hacia la ciudad de México, donde vivié alcoholismo y drogas
olviddndose de su padre, y al regresar ya con mujer su padre lo re-
chazé porque no habia visto por él. Sin embargo, me comentaron
que si llega a tener una buena relacién con los tios es posible que le
sea heredada la tierra; incluso, hoy en dia el abuelo ya se acerca a sus
nietos. En el fondo, la relacién a través de la cual la herencia tiene
una dimensién entre los individuos estd basada en el respeto y la
lealtad, en caso de que el individuo en cuestién salude y respete a
los tios.
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También, la cuestién de la herencia supone que si una mujer
queda viuda y con sus hijos atin pequefios, ella debe permanecer en
la casa de su esposo para que sus hijos puedan tener derecho a las
tierras; en caso de que se case pierde todas las prerrogativas para
sus hijos. Se conoci6 el caso de una mujer que quedo viuda y con sus
hijos pequefios, durante mucho tiempo permanecié sin hombre y
solamente se vino a casar cuando sus hijos crecieron y su abuelo les
habia repartido su herencia; s6lo entonces la mujer se volvié a juntar
con otro hombre. En casos en que la mujer rompe esta regla los nifios
quedan desamparados, pues cuando la madre se va a vivir con otro
hombre no son bien vistos por la familia de quien se unié con la
mujer, “no son de mi sangre”, y no tendrdn acceso a la tierra por
la via del nuevo esposo de su madre. Es la misma cuestién cuando
el hombre abandona a la mujer, pues en ese caso los tios asumen la
idea de que la tierra es para los sobrinos, bajo el entendido que el
padre no asumio6 su responsabilidad para con ellos. Incluso, cuando
la mujer abandona al hombre, los hijos permanecen en la casa de su
padre. Asi, la cuestién de la herencia considera que la mujer no tiene
derechos sobre la tierra de su esposo; decia un hombre “si la mujer
quiere repartir, que reparta su tierra.”

Aunque es parte del siguiente apartado, también hemos encon-
trado una situacién que nos podria permitir afirmar la existencia de
un sistema de transacciones en los que la tierra podria verse involu-
crada; por ejemplo, hay sefiores que llevan una lista de los gastos
que han realizado en beneficio de otra persona que vive en estado
de abandono por parte de sus familiares. Al interrogarlos sobre este
aspecto se desprendié su percepcién de que esto les permitird mds
adelante reclamar el pago o bien la tierra, ya sea a través de mostrar
los gastos realizados o bien cuando la tierra sea vendida. Lo que sin
duda reviste una forma incipiente de ordenacién del mecanismo de
herencia caracterizado por la reciprocidad entre los individuos.

Sistema de transacciones

Una de las facultades de la casa, ademds de que permite reconocer
un parentesco entre los miembros adscritos a ella, permite la apari-
ciéon de la dimensién del respeto, la voluntad y la lealtad. Una faceta
que involucra a parientes y no parientes sobre la base de la partici-
pacién en las actividades rituales, ya sean privadas o publicas. Por
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ejemplo, el hecho de que un hombre sea elegido para un cargo reli-
gioso, o bien que vaya a celebrar una fiesta implica una serie de gas-
tos y actividades, los cuales son concretados con la ayuda de otros
grupos; en este contexto tinicamente aparece el compromiso de que
se habrd de devolver esa ayuda. Esto es lo que algunos autores de-
nominan sistema de reciprocidades.*® En los trabajos revisados la
idea que se proyecta es que la reciprocidad juega un rol sobre la base
de lalealtad e involucra sélo parientes, incluso hasta parientes muer-
tos. Sin embargo, en sentido estricto la ayuda aparece en varios ni-
veles, que no se corresponden propiamente con los limites de la casa
0 en ocasiones se involucran varios planos en los que es dable la
presencia de la familia.

Hay un mecanismo al que denominan “encargo” y consiste en
que un hombre apoya a otro hombre para una fiesta, por ejemplo
dandole veinte pollos. Lo que aporta lo anota en un cuaderno, al igual
que quien recibe los pollos (anotan la cantidad y la fecha en que se
proporciond la ayuda). En este plano es comtin que quien ayude sea
un familiar, o bien “la familia” de un compadre o de un amigo. Esto
es importante en tanto indica que el encargo no se restringe a la
familia, sino que abarca el mayor ntimero de individuos con los que
la familia mantiene un tipo de relacién, sea de parentesco consan-
guineo, de afinidad o alianza ritual.

La finalidad de la lista les permite conocer con certeza lo que
llevan “ahorrado” y les permitird calcular las facilidades que tendran
para la realizacién de una fiesta o de un cargo religioso. Asi cuando
van a necesitarlo ven con antelacién a quien le han ayudado, para
avisarles que van a requerir su “encargo.” Una vez obtenida la res-
puesta —que siempre es afirmativa, pues, no existe la negativa— los
miembros de la familia que reside en la casa hacen el cdlculo para
saber cudles son los gastos que se requerirdn para cumplir con la
tarea, y de esta manera apoyarse entre ellos sin considerar que esto
sea un “encargo”. Siempre se da el caso de alguien que después de
haber sido ayudado no quiere devolver el encargo, razén por la cual
se dice que “ese no es de respeto” y serd imposible que se vea grati-
ficado por el “encargo.” Aunque siempre queda la presencia de su
nicleo familiar, entra en cuestién la naturaleza de quien no quiso
devolver la ayuda que se hace extensiva a su familia. Asi, el nicleo

46 Rossana Lok, Gifts to the Dead and the Living: Forms of Exchange in San Miguel Zinacapan,
Sierra Norte de Puebla, México, 1991; Catherine Good, op. cit., 2005.
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familiar aparece como una instancia que procura unirse en torno de
la familia para salir adelante con los “compromisos,” no importa que
alguno de los hijos o hermanos resida en otra casa o barrio.

Sobre la naturaleza del “encargo”, ésta presenta variaciones en
cuanto a los montos y destinatarios. Nos toc6 observar que un hom-
bre tenfa su lista de “encargos” y, después de las bodas de varios de
sus hijos, qued6 vacia; cuando llegé el momento de la boda de su
altimo hijo (xocoyote), aparecieron personas que se encargaron de
ayudar, a lo cual este hombre le sefial6 a su hijo que él ya tenia que
empezar a apuntar. Sin embargo, después de platicar este hecho
comenté que la lista ya la llevan entre su hijo y él. Este aspecto per-
mite establecer que el hijo menor queda a cargo de sus padres
—cuando es el caso— y asume a nombre de ellos la direccién de las
actividades dentro de la casa; volviéndose el renovador de la casa.¥”
Tal vez en este aspecto pueda entenderse la naturaleza del término
xocoyote, que alude a un pequefio fruto como algo acabado, comple-
to; cuando se hereda a los hijos mayores se debe primordialmente al
hecho de pensar que a ellos les tocé sufrir la parte del tiempo que
el padre dedicé a constituir su familia. Asi, gracias a remitirnos al
significado del término vemos que resulta mds importante la dimen-
sién simbdlica, que exige un trato relacional entre los involucrados.
También es significativo que, en un primer momento, es el jefe de la
casa quien se apoya de este mecanismo, lo que sin duda establece
que el depositario del “encargo” es quien ocupa la parte mds alta de
la jerarquia entre los miembros del grupo.

Volviendo al tema del sistema de transacciones, también hemos
visto que cuando un individuo va a realizar una fiesta, se dirige
hacia su “familia”, definida por los lazos que mantienen con la casa,
para solicitar ayuda en la elaboracién de los alimentos que componen
el banquete que ofrecerdn a los padrinos e invitados. Asf aparecen los
tios, tias, hermanas y hermanos, primos y primas, cada uno con
algtin miembro de su familia. En este circuito no se lleva una cuen-
ta como en el “encargo,” mas bien la ayuda estd condicionada a que
quien solicita haya ayudado en otras fiestas, lo que sin duda refiere

47 El hijo menor se queda a vivir en la casa de los padres a cambio de proteccién y
cuidado a sus progenitores. Esta es la regla que hemos visto se observa claramente, aunque
hemos detectado ocasiones en que el hijo mayor es quien se queda con la casa. Esto se debe
a que los hijos menores han salido a vivir fuera de la localidad, o bien es hijo tnico o el
hermano menor muri6 joven; sin embargo, la jerarquia entre los hermanos estd marcada por
la preponderancia del hijo mayor.
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lazos de lealtad entre la familia. Una forma para distinguirlo es ver
c6mo algunas parejas llegan a la casa donde se habrd de celebrar una
fiesta llevando consigo una canasta, la cual cubre maiz o frijoles; en
ocasiones, entre las semillas va una botella de bebida etilica. La ca-
nasta es entregada a los jefes de la familia a la entrada de la casa y
se hace mediante un trato respetuoso entre los hombres mayores.
Una vez que se ha entregado, la mujer se dirige a la cocina y el
hombre a ayudar a preparar la instalacién, cortar lefia o lo que en
ese momento se requiera. En nuestros dias la canasta presenta va-
riaciones en su contenido, y en ocasiones lleva un regalo acorde con
el tipo de festejo: si se trata de una boda, se lleva vajillas; si es un
bautizo, pafiales desechables o biberones. Esa canasta es recibida, y
con el maiz y los frijoles habrdn de elaborarse tortillas y comida para
darle de comer a las mujeres que se encargan de elaborar la comida
y alos hombres que han estado ayudando. Al dia siguiente, los jefes
de familia, esposo y esposa, llenan la canasta con comida de la fies-
ta; se llama a los parientes para entregarles la canasta y asf estas
personas la llevan a su casa, donde serd repartida entre sus familia-
res. En este tipo de “encargos” se valen de familiares, dado por la
via del hombre o de la mujer. También observamos que cuando no
hay alimento obtenido por esta via, es comtn que se eche mano del
alimento que se estd preparando en la cocina. Por ejemplo, durante
los preparativos de una boda no hubo suficiente alimento, razén por
la que se utiliz6 la sangre del animal para cocinar “sangrita” y con
ella dar de comer a quienes estaban ayudando.

Otro sistema de ayuda es el que aparece durante la ocasién de
un entierro. Allf lo que permea es la voluntad, entendida como un
acto desinteresado de ayudar en el trance dificil de una familia. Es
comun que se apoye con azticar, maiz, frijoles, flores y una cera. Este
alimento es guardado y a los ocho dias se le da de comer a quienes
asisten a la “levantada de la cruz.” Son enféticos al sefialar que esto
no se cobra, ni se espera retribucion alguna, pues tiene que ver con
la naturaleza y estatus del fallecido. Especialmente, este aspecto se
desarrollard cuando se hable del ciclo de vida, por lo pronto queda
manifiesta la naturaleza y los alcances que tiene este tipo de ayuda.

En suma, hay un sistema de prestaciones que tiene por base la
ayuda entre los diferentes grupos. Uno que restringe el “intercam-
bio” entre familias emparentadas entre si; el segundo surge entre
familias ligadas por el parentesco o por la cercania; es decir, en-
tre vecinos; el dltimo tiene una mayor amplitud y se establece entre
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familias. Ademads, este sistema se manifiesta en los momentos ritua-
les que pueden ser publicos o bien privados, en los cuales uno de los
miembros de una casa especifica suele verse involucrado.

Comentarios finales

Antes de concluir, voy a retomar una pregunta que Robichaux hi-
ciera hace un par de afios: ;qué es el parentesco? De la lectura de su
material, nos queda clara la erudita semblanza que posee en torno
de esta temdtica.*® Sin embargo, llama la atencién que en sus trabajos
en torno al parentesco no remita a Claude Meillassoux o Maurice
Godelier, quienes han centrado sus andlisis en los procesos de filia-
cion.® Las propuestas de ambos son esclarecedoras en cuanto a ele-
mentos que tienen que ver con nuestro trabajo; uno, enfocado al
estudio de los procesos de la comunidad doméstica, donde los ali-
mentos tienen trascendencia en la reproduccién social; el otro enfo-
cado en la manera cémo se construyen los hombres para alcanzar
los pindculos de la estructura social de la sociedad baruya. El punto
nodal de los dos trabajos nos remite a la forma en que el cuerpo es
concebido. Especialmente en San Jerénimo, aunque no se presentan
todos los elementos debido a que nos hemos enfocado en la natura-
leza de la casa, el cuerpo es entendido como una semilla, la cual debe
ser trabajada para que posteriormente produzca nuevas semillas.
Esta idea es puesta de relieve en la manera en que se concibe esta
dindmica al interior de la localidad, esto es, mediante la imagen de
ramificaciones de un ancestro comun. Pero sélo ha sido posible gra-
cias a la presencia de términos que nos han prodigado una perspec-
tiva, un contraste entre dos opuestos: lo masculino y lo femenino, y
al mismo tiempo nos han permitido discernir la importancia del lado
masculino como el eje que articula el trabajo de los miembros de
la casa. Es interesante reflexionar en torno al cardcter bilateral de la
terminologia mesoamericana, y creemos que el problema principal
radica en considerarla como un cuadro clasificatorio o descriptivo,
cuya esencia tiene como origen una posicion etnocéntrica que equi-
para conceptos y los afsla para mostrar un cuadro clasificatorio que

48 David Robichaux, op. cit., 2008.
# Claude Meillassoux, Mujeres, graneros y capitales, 1993; Maurice Godelier, La produccion
de grandes hombres. Poder y dominacién masculina entre los baruya de Nueva Guinea, 1986.
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no da cuenta de roles estrechamente ligados a una concepcién del
mundo especifica. Habria entonces que reformular los estudios de
parentesco desde la perspectiva de la terminologia y ahondar en
cuestiones mds profundas que el mero hecho de llenar una lista de
items, una critica fundada por Robichaux en multiples trabajos. El
hecho a su vez permitirfa acceder a una nocién de familia que otor-
gue la facultad para esclarecer campos de accién de fenémenos per-
tenecientes a campos diferentes, por ejemplo, la brujerfa.

Como epilogo, queremos hacer dos comentarios referentes a la
presencia de la casa y la terminologia. El primero tiene que ver con
la cuestiéon del cambio y la transformacién que se suscita en San
Jerénimo y en los pueblos de la sierra, en tanto el segundo se dirige
hacia lo que pudiéramos contemplar como filiacién. Si bien muchos
de los hombres desarrollan su trabajo en las fébricas, o en las tien-
das de comercio, es bien sabido que deben participar de un orden
comunitario; un hombre tiene que adscribirse a un espacio para ad-
quirir un rango que le permita ser identificado como parte de la
comunidad. Ese algo es la casa, la cual remite a una serie de activi-
dades que son formas para interaccionar con los demads individuos;
ser parte de una jerarquia le permite ser clasificado dentro de un
entramado de relaciones acordes con el lugar social que ocupa. Asf
pues, la terminologia proporciona elementos que otorgan una di-
mension reveladora de la casa y de la persona; la casa y la persona
son elementos que se imbrican y se muestran indisociables, una
remite a la otra, y viceversa.

La naturaleza de la casa la hace ver como una unidad territorial
fuertemente anclada en una concepcién agricola. De alli tiene su
principio y su fin, y a partir ello establece un orden que tiene por
fundamento el trabajo. No necesariamente tiene que ser trabajo apli-
cado a la milpa, ya que el trabajo se expresa de multiples formas.
Entonces, al ser de una naturaleza agricola las concepciones que se
desarrollan en torno de ella presentan una fuerte connotacién terri-
torial, para delimitar los alcances que pudiera tener la presencia de
un grupo amplio de individuos que son considerados como familia.
Podriamos decir que la presencia de la casa se presenta como una
dimensién ideolégica que permea las relaciones de los individuos,
no obstante la baja en la actividad agricola; por tanto estamos frente
a un corrimiento entre practicas y creencias, donde las tiltimas man-
tienen una hegemonfa.
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El otro comentario viene a colacién por la palabra filiacién.
Acordes con Meillassoux, nuestra idea no parte de una idea natura-
lista del parentesco —que cominmente suele aterrizar en estudios
de género— o de una supuesta autonomia que a veces se le otorga,
sino de asumir la importancia de la comunidad doméstica en situa-
ciones como la que se encuentra en esta comunidad, ya que permite
la presencia de tendencias propias de sociedades segmentarias y je-
rdrquicas para ordenar las relaciones sociales. Entonces, si hablamos
de filiacién lo hacemos bajo el entendido que ésta es construida a par-
tir de las formas que implica el trabajo, pero subsumidas a un territorio.
Por tanto, los lazos de parentesco dentro de la casa son construccio-
nes marcadas por la dindmica de la comunidad doméstica.
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Entidades nosologicas

y epidemiologia sociocultural:
algunas pautas para una
agenda de investigacion

PAUL HERSCH M ARTINEZ*

on el término compuesto de epidemiologia sociocultural se

ha venido planteando desde hace ya varios afios una pers-

pectiva integradora e incluyente en el estudio de la dimen-
sién colectiva del eje salud-enfermedad-atencién. De hecho, se
puede considerar que uno de los trabajos fundacionales de las cien-
cias sociales, el estudio sobre el suicidio realizado por Durkheim
en 1897, constituye uno de los primeros andlisis encuadrables en
la perspectiva de una epidemiologia sociocultural. Justamente, al-
gunos sefialamientos iniciales acerca de la relevancia de “factores
socioculturales” como tales en el campo sanitario surgieron a pro-
posito de enfermedades o problemas especificos de salud, como fue
el caso de ciertos padecimientos psiquidtricos,! el de la hiperten-
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sién? o el alcoholismo.® Desde entonces, la tendencia a reconocer
en la literatura biomédica y de ciencias sociales factores de indole
sociocultural en diversas enfermedades ha ido aumentando progre-
sivamente.* Como parte de ese proceso, el término de epidemiolo-
gia sociocultural fue postulado en 1981 por el grupo GIRAME (Groupe
Interuniversitaire de Recherche en Anthropologie Médicale et en Ethno-
psychiatrie) de Quebec, en particular por Gilles Bibeau, sefialando
que toda epidemiologia sociocultural implica una revolucién semdn-
tica si se aspira a producir una definicién de la “enfermedad” fun-
dada en las normas, valores, concepciones e ideologias propias de
cada grupo étnico o de cada grupo social, las cuales inciden en las
representaciones de lo normal y lo anormal, de lo tolerable e intole-
rable.® Posteriormente, otros autores han abordado esta propuesta®
como parte de un amplio proceso de cuestionamiento al paradigma
cuantitativista de la bioepidemiologia, en una reflexién que en
América Latina se ha plasmado en trabajos diversos.”
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La epidemiologia sociocultural constituye una respuesta ante los
sesgos reduccionistas que alejan a la epidemiologia biomédica,
dominante hoy en la salud publica, del cometido comprensivo y
envolvente definitorio de la disciplina, originado en el cldsico tér-
mino griego epidémos, al provenir de epi “sobre” y demos “pueblo”,
es decir, aquello que abarca a la poblacién, lo comiin o prevalecien-
te.8 A su vez, al enfatizar en la figura del dafio evitable’ la epidemio-
logia sociocultural se postula como una aproximacion operativa a
temas y problemas que han sido objeto basicamente descriptivo
de la antropologia médica, destacando una condicién susceptible de
intervencién, no s6lo de descripcién. El anélisis de la exclusién, per
se, no la supera.

Si bien los términos endemeion y epidemeion fueron utilizados en
la Escuela de Cos hace 2400 afios, como medio para incorporar una
perspectiva comunitaria a la comprensién de las enfermedades,
como destaca Néjera,!” la palabra epidemeion, cuyo significado es “vi-
sitar”, era utilizada para diferenciar las enfermedades que visitan a la
comunidad de aquellas que residen en ella, sin el alcance, agregado pos-
teriormente, de una ocurrencia desusada o grave. Aun cuando en el
discurso fundacional de la epidemiologia ha estado presente su
vocacién comprensiva, el énfasis original vertido a las enfermedades
visitadoras explica buena parte de su desarrollo ulterior, centrado en el
anadlisis de brotes, de situaciones inusuales en ocurrencia y gravedad.

Sin embargo, como la epidemiologia no focaliza exclusivamente
a las enfermedades que visitan a las poblaciones, ni se ocupa sé6lo de
lo que a nivel colectivo constituye un hecho patolégicamente inusual
o grave, sino también del entorno y su condicién sanitaria cotidiana,
y como aquello que abarca a la poblacién es en términos sanitarios muy
heterogéneo, es evidente que la aproximacién requerida ha de ser lo
suficientemente amplia como para dar cuenta de esa heterogeneidad.

paradigma pés-disciplinar na satide”, en Satide e Sociedade, vol. 14, nam. 3, 2005, pp. 30-50;
J. Samaja, “Epistemologia e epidemiologia”, en N. Almeida-Filho, R. Barata, M. Barreto y R.
Veras (eds.), Teoria epidemioldgica hoje: fundamentos, tendéncias, perspectivas, 1998, pp. 23-36; del
mismo autor, Epistemologfa de la salud. Reproduccién social, subjetividad y transdisciplina, 2004.

8 Guido Gémez de Silva, Breve diccionario etimoldgico de la lengua espaiiola, 1988.

° Paul Hersch Martinez y Jestis Armando Haro, “;Epidemiologia sociocultural o antro-
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Asi, cuando hoy se matiza el término de epidemiologia o se
la precisa como “sociocultural”, estamos paradéjicamente acotan-
dola... pero con el propésito de expandir su alcance. Se trata, en
suma, de un procedimiento reactivo, necesario, orillado por la re-
duccién a que se ha visto sometida la epidemiologfa actual, como
efecto de una visién centrada principalmente en dos dimensiones
sanitarias fundamentales pero insuficientes: la dimensién biol6gica
y la dimensién cuantificable de las enfermedades y de sus implica-
ciones colectivas.

Este movimiento compensatorio, vinculado a lo que ha sido
denominado por Almeida-Filho como la “epidemiologia del modo de
vida”'! proviene en parte del desarrollo de la epidemiologfa critica
latinoamericana, pero pretende ademds develar dreas relevantes para
la salud publica que han sido soslayadas, como es el caso de las ex-
presiones particulares de la etnicidad en el &mbito sanitario y, vin-
culado o no con ello, las de los afectos y las emociones e incluso en
ese marco, develar las maneras diversas como se constituye la desatencion
y, a partir de ésta, el dafio desde una perspectiva holistica que inclu-
so repara en las expresiones artisticas como referentes legitimos de
todo este &mbito del saber. 12

La enfermedad y su clasificacion: campo de encuentros
entre la salud publica y la antropologia médica

Como un hecho no siempre manifiesto en su inicio, pero disruptor
en mayor o menor grado en la vida cotidiana del ser humano y en
la dindmica de su entramado social, la enfermedad ocupa un lugar
preminente como figura referencial en la vida del individuo y en la
memoria de las colectividades. Por su cardcter a menudo tangible y
demandante de soluciones concretas, e incluso por su eventual na-
turaleza sutil y persistente, la enfermedad motiva y aglutina en res-
puesta saberes conformados por representaciones y practicas que, a
su vez, ponen en juego una diversidad de recursos.

La enfermedad es un fenémeno rico en implicaciones diversas.
Ocupa un lugar central en la mirada etnogréfica que reconoce en las

'N. Almeida-Filho, op. cit., 2004.

12 Por ejemplo, para un pertinente andlisis de las enfermedades considerada por la
literatura, véase Francois Laplantine, Anthropologie de la maladie. Etude ethnologique des systemes
de représentations étiologiques et thérapéutiques dans la société occidentale contemporaine, 1986.
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alteraciones de salud un campo prioritario de atencién por las con-
notaciones précticas y simbdlicas que conlleva. Pero ademads, la
enfermedad ocupa un espacio central como eje de referencia en cual-
quier medicina. Ello se expresa nitidamente en la biomedicina mis-
ma, donde las entidades nosolégicas permean como referentes
ineludibles a la investigacion, la ensefianza y la préctica terapéutica:
se investigan enfermedades, se ensefian enfermedades y se atienden
enfermedades.’® A su vez, al margen de conceptualizaciones ideales
donde se representa al enfermo como la razén de ser de la medicina,
el principal motivo biomédico de clasificacién taxonémica, de pre-
vencién y de tratamiento es la enfermedad misma, no los pacientes,
ni sus pautas patégenas particulares o colectivas, ni sus terrenos
fisiolégicos: lo que se clasifica y se previene son enfermedades; lo
que se trata en la terapéutica son enfermedades; y no menos signifi-
cativo es que, en la dimensién mercantil de la biomedicina, aquello
que organiza y fundamenta la promocién de medicamentos y aque-
llo que concreta el ejercicio de las empresas aseguradoras en térmi-
nos de la condicién de sus clientes y en términos del pago eventual
o eludido de sus gastos, son las enfermedades a las que se destina el
medicamento y las enfermedades —y accidentes— que son o no
cubiertas por los mercaderes del riesgo y de la incertidumbre. De
hecho, la biomedicina atiende enfermedades, no enfermos. Ah{ ra-
dica, en sintesis, parte de su insuficiencia toral.

La preeminencia de la enfermedad como categoria de concrecion
del dasio a la salud y de mercantilizacién de la atencién, a pesar de que
debe ser revisada tanto en funcién de los procesos sociales como de
las dindmicas fisioldgicas individuales en que surge y es expresion,
tiene a su vez una preponderancia l6gica en la epidemiologia y la
tiene, asimismo, en la epidemiologia sociocultural.

Lo que se esboza en este trabajo es justamente la relevancia in-
evitable de esa categoria en la construccién de una epidemiologia
incluyente, de una epidemiologia sociocultural.* Es decir, estamos
hablando de una nosologia incluyente como base referencial para
una epidemiologia sociocultural, dada la diversidad posible de ma-
tices y lecturas del dafio a la salud.

13 Luis Rodriguez Rivera, “La entidad nosoldgica: ;un paradigma?”, en Revista Cubana
de Administracién en Salud, nim. 8, 1982, pp. 253-268.

4 Una epidemiologia que no vamos a denominar de manera mds precisa como
“biosociocultural”, porque interesa resaltar justamente lo que ha sido soslayado.
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Toda etnografia cldsica que se precie de completa o incluyente
ha tenido entre sus componentes la descripcion de las representa-
ciones y précticas locales en torno a la salud, la enfermedad, la vida
y la muerte. Las interpretaciones de las enfermedades han sido mo-
tivo central de atencién en la antropologia y luego de la antropologia
médica, desde los estudios mds culturalistas enfocados a las costum-
bres y los ritos de los grupos nativos o autéctonos, hasta los matices
interpretativos actuales. ;Entonces cémo ha de abordar hoy la epi-
demiologia sociocultural el gran tema medular de las enfermedades?
Lo coherente, si partimos de una perspectiva comprensiva de los
fenémenos, es comprender a la enfermedad como un marcador miil-
tiple con derivaciones diversas, requerido de aproximaciones y pro-
cedimientos metodoldgicos incluso divergentes, que permitan sin
embargo su eventual articulacién.

La enfermedad, en su notoriedad y ubicuidad, constituye un
campo de encuentros y desencuentros entre diversas aproximaciones
e interpretaciones. En ella, la salud ptblica y la antropologia médica
convergen y divergen justamente porque en la enfermedad se ponen
de manifiesto, a su vez, las limitaciones y sesgos respectivos o com-
plementarios de la antropologia misma y de la bioepidemiologfa,
pues el hecho crudo de un dafio evitable no lo resuelve necesaria-
mente la aproximacién cualitativa, y a su vez, el riesgo de enfermar
y eventualmente de morir a que alude el factor de riesgo individual
resulta una distorsion si carece del contexto que proveen las ciencias
sociales y las humanidades.

La cuantificacién y significacién estadistica toman a menudo
como objeto focal a las enfermedades; y si la epidemiologia centra
su atencién en las variables de tiempo, espacio y poblacién, todo ello,
de nuevo, se refiere justamente a cémo se distribuye la enfermedad
—y no tanto el enfermo— respecto a esas dimensiones.> A su vez,
la mirada etnogréfica no sélo revela dimensiones de la enfermedad
ocultas a la epidemiologia biomédica, sino también contextos que
ésta no registra. En ese marco, no han faltado propuestas de clasi-
ficacién de las enfermedades propias de la denominada “medici-
na tradicional” en la literatura antropolégica.'® Sin embargo, como
contraparte de la aproximacién parcial que enfatiza en la dimensién

15 Carol Buck, Alvaro Lopis, Enrique Néjera y Milton Terris, op. cit., p. 3.
16 Jtalo Signorini, Los huaves de San Mateo del Mar, Oaxaca, 1979; Gonzalo Aguirre Beltran,
Programas de salud en la situacion intercultural, 1980.
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cuantitativa y biolégica propia de la bioepidemiologia, la lectura
antropoldgica —ocupada en la dimensién “tradicional” y en la in-
terpretacion culturalista de la percepcién local de las enfermeda-
des— proyecta un fenémeno que aparece precisamente sin causas y
sin consecuencias cuantitativas y bioldgicas, sin derivaciones a la
salud ptblica, sin pautas “no tradicionales”. De manera que el en-
cuentro de estas diferentes perspectivas, métodos y sensibilidades,
postulado critico de la epidemiologia sociocultural, se verifica de
nuevo, en alto grado, justamente en el campo de las enfermedades.
Asi, no es casual que las propuestas de autores cldsicos provenientes
de la antropologia médica maticen y desagreguen lo que se ha en-
tendido genéricamente por mucho tiempo como “enfermedades”,”
destacando entre ellas las propiamente orgdnicas o fisicamente tan-
gibles, de los procesos de alteracién a la salud de dimensién emocio-
nal, subjetiva o social, remitiendo de nuevo a la centralidad de la
enfermedad en su enorme gama de implicaciones.

La entidad nosolégica como marcador maltiple: hacia una
nosotaxia sociocultural

Ahora bien, como en todo proceso de clasificacién, la epidemiologia
biomédica agrupa las enfermedades en virtud de criterios que refle-
jan priorizaciones relativas. Es decir, si bien la nosotaxia biomédica se
estructura a partir de criterios anatomo-patolégicos, lesionales, bio-
quimicos o genéticos,'® una nosotaxia sociocultural parte de recono-
cer a cualquier enfermedad o padecimiento como un marcador muiltiple,
lo cual supone la imbricacién de una diversidad de categorias de
clasificacion, pero el reconocimiento, entre esos posibles criterios
tipolégicos, precisamente de aquellos que han sido ignorados o sos-
layados por exclusién social o por exclusién epistemoldgica.

Asi, si el énfasis actual en biomedicina apunta a la dimensién
genética de las enfermedades, al grado de reformular eventualmen-
te su clasificacién nosolégica apoydndose en el perfil de unidades
genéticas involucradas, el acento correspondiente a una epidemio-
logia sociocultural es relacional por definicién, y refiere al sujeto en

17 Arthur Kleinman, Patients and Healers in the Context of Culture. An Exploration of the
Borderland Between Anthropology, Medicine and Psychiatry, 1981; A. Young, “The Anthropologies
of Illness and Sickness”, en Annual Review of Anthropology, nim. 11, 1982, pp. 257-283.

18 Luis Rodriguez Rivera, op. cit.
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la trama colectiva en que se generan y se resuelven, para bien o para
mal, las enfermedades, y a menudo los patrones particulares o com-
partidos de desatencién en juego.

Paralelo a la necesidad de enfatizar en escenarios de riesgo mas
que en factores de riesgo —rasgo a su vez definitorio de una epidemio-
logia verdaderamente comprensiva y sefialado por el maestro sani-
tarista chileno Jaime Serra (comunicacién personal)— una dimensién
bioldgica coherente con esa globalidad reconoce, por su dindmica
relacional permanente, al terreno fisiologico del individuo como el
escenario biolégico coherente con una epidemiologia sociocultural. ;Cémo?:
una perspectiva colectiva daria cuenta, por ejemplo, de la prevalen-
cia de un tipo de terreno fisiol6gico sobre otros terrenos en una co-
lectividad y la necesidad, a su vez, de considerar como objeto de
atencion de la salud publica las condiciones sociales, econémicas y
politicas que favorecen la existencia de terrenos fisiolégicos premorbidos,
cuya prevalencia o cuya distribucién diferencial por clase, etnia, o
género ha sido inexplorada como tal.

La terapéutica misma presenta pautas de interés para una epi-
demiologia sociocultural, y en ello median, de nuevo, las enferme-
dades que motivan su aplicacién. No sélo porque los remedios
refieren a problemas de salud no siempre considerados como tales
en la nosotaxia biomédica —como veremos mas adelante— sino
porque la farmacoterapia y la terapia quirtirgica dominantes en la
biomedicina presentan un cardcter eminentemente sintomdtico y
sustitutivo, evadiendo de manera sistemdtica la dimension estruc-
tural y fisiolégicamente regulatoria de una terapéutica comprensiva
y a su vez, por ello, sociocultural. Parece una metédfora de la dimen-
sién politica, donde las medidas sintomdticas y sustitutivas, y por
ello paliativas y superficiales, marcan la pauta de cualquier régimen
politico ajeno al bien comun. Y es que lo sociocultural no remite
solamente a la epidemiologfa, sino a otros rubros de la medicina: la
prevencién y la terapéutica tienen a su vez una dimensién sociocul-
tural. La nocién de “terreno fisiol6gico” particular refiere justamen-
te a la diversidad de condiciones fisiolégicas posibles. La “maquina
corporal” no funciona de igual manera en todos los individuos y el
ejercicio de la clinica es justamente el de percibir las manifestaciones
de la individualidad fisiol6gica de base del paciente, aquella que en
su dindmica generard expresiones diversas, identificables eventual-
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mente como enfermedades. Asi, la epidemiologia sociocultural, en
una de sus tareas pendientes, articula esa particularidad fisiopa-
tolégica del individuo en su contexto social y cultural. Y concilia de
esa forma la separacién hoy existente entre el ejercicio clinico y el
epidemiolégico, articulando realidades relacionales entre si.

La construccion de entidades nosolégicas como referente
epidemiol6gico sociocultural. El ejemplo de dos fuentes de
construccion contrastantes

Suponemos como origen de las entidades nosoldgicas, en tanto que
constructos sociales, la existencia de condiciones o procesos que se
definen como patolégicos en funcién de factores biolégicos y socio-
culturales. Sin embargo, un mismo proceso patolégico puede susci-
tar diferentes interpretaciones en funcién de su contexto de
diversidad sociocultural. En términos formales, el mévil para cons-
truir esas entidades nosolégicas es, en la biomedicina dominante, el
de comprender el fenémeno de la enfermedad y uniformizar su
caracterizacién para mejor abordarlo; de ahi la relevancia de la
Clasificacién Internacional de Enfermedades de la Organizacién
Mundial de la Salud; sin embargo, en otros &mbitos socioculturales
la enfermedad es definida en el marco de estrategias de sobreviven-
cia estructuradas al margen o en la periferia de la biomedicina, si-
guiendo pautas a menudo divergentes de las biomédicas, con el
propésito de enfrentar procesos de dafio que pueden pasar inadver-
tidos por ella.

A su vez, las entidades nosoldgicas se construyen no s6lo como
interpretaciones operativas orientadas para responder a esas altera-
ciones, sino también para otros fines, entre los cuales se destaca aqui
—justamente en el &mbito de la biomedicina y como expresién did-
fana de su organicidad con la industria farmacéutica— el propésito
aparentemente contradictorio pero estratégico de generar necesida-
des y nichos de mercado. El siguiente cuadro comparativo (cuadro 1)
presenta de manera sucinta dos listados contrastantes, el propio de
una nosotaxia subalterna entre los nahuas del norte de Guerrero y
el de una nosotaxia mercantil, funcional en el marco de la biomedi-
cina dominante:
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Cuadro 1. Entidades nosologicas y epidemiologia sociocultural: algunas enfermedades

segun dos racionalidades nosolégicas contrastantes

Entidades nosoldgicas de raigambre
nahua en el norte de Guerrero y
suroccidente poblano

Entidades nosologicas de movil
mercantil

tlazol
caxan
héticos
chincual
latido
verglienza

disfuncion eréctil

desorden bipolar

colesterol sérico elevado

disfuncion sexual femenina
sindrome de piernas sin descanso
hiperactividad por déficit de atencion

El cuadro presenta no sélo enfermedades que denotan dos racio-
nalidades operando en escenarios socioculturales diferentes, sino
dos méviles divergentes, subyacentes en esas entidades. Las seis
entidades de la columna izquierda atestiguan en mayor o menor
grado la persistencia de un proceso civilizatorio prehispénico, vi-
gente aunque en condiciones precarias, en localidades propias del
Meéxico profundo de Bonfil o de las Zonas de refugio de Aguirre Beltran.
Cada una de esas entidades tiene su propia genealogia y su propia
historia, funcionando como una cala arqueolégica que remite a com-
plejos procesos de sincretismo y de resistencia e involucrando ele-
mentos conceptuales y recursos provenientes de diversas épocas
de la historia de México. Pero ademds remiten, en su cardcter de
marcadores multiples, a estrategias de sobrevivencia, a condiciones
criticas y necesidades concretas, a entornos nutricionales, simboli-
cos, econémicos, ambientales que van conformando la naturaleza
heterogénea de sus contenidos. Asignar a la enfermedad el cardcter
de marcador miltiple reconoce en ella su funcién como referen-
te de diversos érdenes, porque denota elementos que remiten a la
condicién biolégica, a la dindmica cultural, a la economia y otras
diversas facetas que se conjugan en el momento en que se afecta la
salud del individuo.”

De manera contrastante, la columna derecha consigna un listado
peculiar: constituye una expresién médica elocuente de la construc-

19 Paul Hersch Martinez, “Tlazol, ixtlazol y tzipinacién de heridas: implicaciones
actuales de un complejo patolégico prehispanico”, en Dimension Antropoldgica, vol. 2, nam. 3,
1995, pp. 27-59; Paul Hersch Martinez y Lilidn Gonzalez Chévez, Enfermar sin permiso: un
ensayo de epidemiologia sociocultural a propdsito de seis entidades nosoldgicas de raigambre nahua
en la colindancia de Guerrero, Morelos y Puebla, 2011.
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cién mercantil de necesidades. Ciertamente los recursos utilizados en
el tratamiento de las enfermedades en cualquier medio reflejan la
dindmica de los problemas de salud en que se emplean. Es el caso
de las plantas medicinales cuyo consumo remite de manera indi-
recta al panorama epidemiolégico. Asi, los remedios populares
utilizados para tratar determinadas enfermedades denotan indi-
rectamente un perfil epidemiolégico sociocultural, ilustrado, por
ejemplo, a partir de las plantas utilizadas con mayor frecuencia
por mujeres campesinas nahuas en el sur de Puebla,? o bien por las
existencias cambiantes de los centros de acopio de plantas medici-
nales, donde en los dltimos quince afios, por ejemplo, las especies
destinadas a tratar el “azticar en la sangre” o “diabetis” se han in-
crementado en diversidad y en volumen de ventas.?! Es decir, en los
centros de acopio de plantas medicinales se puede detectar cudl
es el perfil de especies que mds se demandan y los cambios actuales
en ese perfil, reflejo de la dindmica epidemioldgica, aunque existen
otros factores que pueden estimular la demanda y la venta de esas
especies; por ejemplo en el momento actual, cuando la misma dia-
betes o el incremento en los triglicéridos son incorporados en cam-
pafias publicitarias provenientes de la esfera ptblica o privada.

Sin embargo, en el caso de la relaciéon de entidades nosolégicas
provenientes de la “nosologia de mévil mercantil” las enfermedades
se traman como nichos de comercio para los fadrmacos, en un fenéme-
no denominado por Payer como disease mongering®* —es decir, el
“traficar con enfermedades” o la enfermedad como fuente de ganan-
cias— y que ha generado creciente interés entre analistas de diversos
paises del mundo.

Este fendmeno, que implica convertir a gente sana en pacientes,
desperdiciar recursos y provocar riesgos iatrégenos, es un desafio
global para la salud publica® y constituye, a su vez, un tema de la

2 Lilidn Gonzalez-Chévez y Paul Hersch-Martinez, “Aportes para la construccién del
perfil epidemiolégico sociocultural de una comunidad rural”, en Salud Piiblica de México,
num. 35, 1993, pp. 393-402.

21 Paul Hersch Martinez, “Plantas medicinales silvestres del suroccidente poblano y su
colindancia en Guerrero, México: rutas de comercializacion, antecedentes y dindmica actual”,
en]. Long, y A. Attolini (eds.), Caminos y mercados de México, 2010, pp. 665-686.

22 Lynn Payer, Disease-mongers: How Doctors, drug Companies, and Insurers are Making you
Feel Sick, 1992.

3 Ray Moynihan y Henry David, “The Fight Against Disease Mongering: Generating
Knowledge for Action”, en PloS Medicine, vol. 3, nim. 4, 2006, en linea [http://collections.
plos.org/plosmedicine/pdf/plme-03-04-diseasemongering.pdf].
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epidemiologia sociocultural, donde la “enfermedad” construida ex-
presa, por ejemplo, la instrumentacién tendenciosa de pautas mesu-
rables, como es el caso del alejamiento de supuestos pardmetros
cuantitativos de normalidad en las elevaciones séricas de colesterol
—que sin embargo no se exploran en su origen y su funcionalidad—,
o el uso de elementos subjetivos como las manifestaciones inespeci-
ficas de indole emocional, por ejemplo, susceptibles de reformulacién
como “entidades nosoldgicas”.

Los ejemplos de ambas columnas en el cuadro 1 refieren a pro-
cesos complejos y constituyen, cada uno de ellos, un nodo focal para
la epidemiologia sociocultural, porque incluso en cada una de las
entidades de la columna derecha no sélo subyace el mévil mercantil
en su construccién y promocién como entidades: denotan una carto-
grafia de la capitalizacién de miedos potenciales con cierto grado de
especificidad; esas entidades expresan y confirman la idea de una
salud —o de una curacion— mediada por mercancias; proyectan
facetas diversas del proceso de medicalizacién de la vida. ;Cémo se
ha llegado al dislate de promover, de publicitar una enfermedad deter-
minada? Se trata de impulsar la disposicién de los posibles clientes
como afectados por la pretendida condicién patolégica. No es el caso
del salubrista que llama la atencién acerca de una condicion patologi-
ca desapercibida que debe de evidenciarse; se trata mds bien del ejercicio
de cierta industria, ella misma expresion social patégena, requeri-
da de enfermedades, como si no las hubiera entre nuestra poblacién,
suficientes y graves.

No me ocupo aqui de exponer con detalle la 16gica y la proyec-
cién multiple de las entidades nosolégicas de raigambre nahua, pero
en breve se puede sefialar que el tlazol denota no sélo los efectos
metabdlicos de la deprivacién afectiva o un proceso de control social
de la sexualidad, sino la persistencia de una perspectiva anatomo-
fisiolégica prehispanica donde las emociones y los afectos eran par-
te sustantiva de la realidad etiolégica y terapéutica. A su vez, el caxan
remite, entre sus implicaciones, a la funcién preventiva de normas
culturales en torno al parto y el puerperio, que siguen siendo perti-
nentes, y a la importancia de la detencién como estrategia preventi-
va; el latido ubica al ser humano enfermo en un contexto césmico, en
un ordenamiento corporal que refleja, en su equilibrio y a través de
la intensidad y el flujo de los pulsos, el ordenamiento del universo,
ademds de operar como una metéfora relativa a la relevancia sani-
taria del arraigo; los héticos como menores con desnutricién avanza-
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da, hacen evidente la adecuacién y apropiacién de un esquema
médico proveniente de la medicina en la época colonial espafiola en
sincretismo con elementos de la lectura prehispénica de las enfer-
medades carenciales; el chincual habla de la realidad operativa de
la medicina doméstica a propésito de una afeccién dermatolégica
en lactantes y la vergiienza, como enfermedad, atestigua la relevan-
cia central de la dignidad como valor en la vida del ser humano y la
estrecha vinculacién existente entre los estados animicos y afectivos
y la dimensién corporal tangible de las enfermedades.*

Respecto a las entidades nosolégicas agrupadas en la columna
derecha del cuadro 1, la disfuncion eréctil es una enfermedad redefinida
por la empresa Pfizer con el propésito de ampliar el niimero de con-
sumidores de uno de sus productos, el citrato de sildenafil, destina-
do en efecto a la disfuncién eréctil resultante de problemas médicos
como la diabetes o el dafio medular, a la construccién de la disfun-
cién eréctil como una patologia, en particular gracias a la elabora-
da induccién sugerente de una “terapia” para muchos hombres sanos,
incluidos los j6venes;”® a su vez, el desorden bipolar ha sido una entidad
promovida por la empresa Lilly a partir de su producto olanzapina,
utilizando la necesidad de “estabilizacién del 4nimo” como figura
para expandir su mercado;?® asimismo, “el colesterol”, la concentra-
cién elevada de colesterol sérico, ha sido motivo de promocién como
entidad nosoldgica, anunciada como causa de muerte por la empre-
sa productora del Lipitor (atorvastatina) al plantear que el uso de su
producto podia prevenir los fallecimientos prematuros por infartos
en personas saludables, a pesar de que un meta-anadlisis sobre el uso
de hipocolesterolemiantes en la prevencién primaria del infarto de-
mostré en 2003 que no habia diferencia entre su uso y el de placebo.*” En
cuanto a la disfuncién sexual femenina, se trata de un caso emblemé-
tico de construccién de una enfermedad como fuente de ganancias,
donde una ansiedad social provocada es convertida en un diagnés-
tico médico susceptible de farmacoterapia. Iba a ser justamente la

2 Paul Hersch Martinez, op. cit., 1995; Paul Hersch Martinez y Lilidn Gonzélez, op. cit.,
2011.

% Joel Lexchin, “Bigger and Better: how Pfizer Redefined Erectile Dysfunction”, en PloS
Medicine, vol. 3, nam. 4, 2006.

2% David Healy, “The Latest Mania: Selling Bipolar Disorder”, en PloS Medicine, vol. 3,
nam. 4, 2006.

7 Barbara Mintzes, “Disease Mongering in Drug Promotion: do Governments have a
Regulatory Role?”, en PloS Medicine, vol. 3, nium. 4, 2006.
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pretensién de ampliar el mercado potencial del ya mencionado ci-
trato de sildenafil lo que generd un nicho nosolégico apropiado para
el “viagra femenino”, repitiendo a su vez en el proceso, como sucedié
con la expansién de potenciales pacientes aquejados de disfunciéon
eréctil, el apoyo justificatorio de urélogos y la exclusién de todo con-
texto o alusién causal o terapéutica que relativizara el enfoque
farmacéutico preconizado.?® A su vez, el sindrome de las piernas sin
descanso, ejemplo de una enfermedad vagamente definida (la “ur-
gencia de mover las piernas por incomodidad”, por ejemplo, es uno
de los cuatro “criterios diagnésticos esenciales”) posibilita incluso
transformar una percepcién de condicién saludable en la percepciéon
de una condicién patoldgica; dicha entidad fue objeto de una cam-
pafia de promocién de la empresa GlaxoSmithKline en 2003 exage-
rando su prevalencia, estimulando la obtencién de mayor cantidad
de diagnésticos médicos de la misma y distorsionando la informa-
cién terapéutica;? el dltimo ejemplo de la serie, el desorden de hipe-
ractividad por déficit de atencion, ha propiciado en muchos paises no
s6lo un notorio incremento en la prescripcién de psicoestimulan-
tes a nifios con diagndsticos discutibles, sino incluso el involucra-
miento de profesores de educacién bésica en la estrategia mercantil
de promocién de prescripciones, al ser ellos —focalizados por las
empresas— quienes sugerian a los padres la consulta médica y en
especifico el uso de dicho producto.®

Asi, ;de qué nos hablan esas supuestas enfermedades requeridas
de promocién?, ;qué proyectan?: una es la dimensién del ser huma-
no sufriente y las respuestas que su cultura genera ante ello y otra la
miseria mercantil, que no repara en generar dafio por diversas vias.

Evidentemente, una aproximacién etioldgica rigurosa de toda
sintomatologia dificulta este tipo de prescripciones comerciales. Pero
la perspectiva sintomadtica y sustitutiva que actualmente subyace en
la farmacoterapia dominante implica consecuencias éticas atin mds
serias, pues no sélo existe la irrupcién de intereses mercantiles en la
terapéutica, sino que se genera un efecto estructural, al soslayarse el
abordaje radical de los problemas de salud. Este soslayo constituye

28 Leonore Tiefer, “Female Sexual Dysfunction; a Case Study of Disease Mongering and
Activist Resistance”, en PloS Medicine, vol. 3, nim. 4, 2006.

¥ Steven Woloshin y Lisa M. Schwartz, “Giving Legs to Restless Legs: a Case Study of
how the Media Helps Make People Sick”, en PloS Medicine, vol. 3, nam. 4, 2006.

3 Christine B. Phillips, “Medicine goes to School: Teachers as Sickness Brokers for
ADHD”, en PloS Medicine, vol. 3, nam. 4, 2006.
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en si un factor patogénico de indole sociocultural de efecto fisiopa-
tolégico tangible en la evolucién de la enfermedad. Ello es, a su vez,
motivo de atencién de una epidemiologia sociocultural.

(Coémo se articulan, sin embargo, estas fuentes diversas en la
realidad cotidiana de la poblacién? ;Cémo la publicidad de remedios
—antiguo fenémeno— y los medios cibernéticos y de comunicacién
masiva modelan hoy las percepciones de enfermedad y generan
necesidades terapéuticas mediante la figura de las entidades noso-
légicas? La necesidad no es un disparate, pero los disparates resultan
hoy necesidad para algunos. Todo ello es materia pendiente de la
epidemiologia sociocultural.

Una conclusién provisional

Dado su amplio cometido incluyente, la epidemiologia sociocultural
precisa recurrir a diversas fuentes de referencia. De esa diversidad
se han presentado algunos ejemplos que remiten a la figura relevan-
te de la entidad nosolégica como marcador multiple. A pesar de la
importancia del sujeto en su entorno colectivo como referente esen-
cial de la salud publica, son las enfermedades las unidades definidas
que siguen llamando la atencién de los salubristas y también de los
clinicos y de los diversos profesionales biomédicos. Si bien es nece-
sario reconocer que una perspectiva epidemioldgica incluyente ubi-
ca al sujeto en la confluencia de diversas dimensiones relacionales
interconectadas, entre ellas la que refiere a su condicién y contexto
sociocultural y la que refiere a su medio interno, a la propia fisiologia
del individuo, y si bien el proceso salud-enfermedad-atencién de-
manda la confluencia de un determinado terreno sociocultural y
fisiol6gico para concretarse, las entidades nosolégicas, en su acepcion
amplia, constituyen referentes de la epidemiologia sociocultural, en
particular cuando se aborda a la enfermedad como un constructo
plural rico en implicaciones que son materia obligada de andlisis. En
este trabajo se ha esbozado, como parte de una agenda de investiga-
ciones pertinentes a realizar en el campo de la epidemiologia socio-
cultural, la contrastacién entre entidades nosolégicas provenientes de
diversas racionalidades: la propia de un pueblo originario (nahuas
de Puebla-Guerrero) y la que proviene de una vertiente biomédica
mercantil radical (el disefio de enfermedades como nicho de merca-
do), de modo que los remedios, medicamentos y procedimientos
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terapéuticos resultan a su vez marcadores epidemioldgicos a través
de los cuales los problemas de salud, formalizados o no, motivan su
uso. Surge asf, a su vez, una confluencia a explorar entre la antropo-
logia de la farmacia.?!

Desde esta perspectiva, ademads, si bien la figura de un proceso
salud-enfermedad-atencién es medular, es necesario explorar hoy el
eje atencién-desatencion como referente de la epidemiologia sociocul-
tural, pues desde la condicién de las entidades nosolégicas como
marcadores multiples, sean las que se entienden y viven en los pue-
blos originarios, sean las reconocidas en la nosotaxonomia bio-
médica y también aquellas que son inventadas por las empresas
productoras de medicamentos, todas las enfermedades llevan
implicitas, de manera inherente o en contrapunto, con implicacio-
nes individuales y colectivas, procesos particulares de descuido pa-
tolégico, es decir, dindmicas de desatencion... requeridas de nuestra
atencion.
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Interrogando al sentido
comun desde las relaciones
de hegemonia. Aproximacion
antropologica a los procesos
de estigmatizacion de
trabajadores industriales

MARIA JULIA SOUL*
VERONICA VOGELMANN**

ste articulo presenta los principales elementos analiticos que
sustentan la construccién de hipétesis respecto de la forma
concreta en que las relaciones de hegemonia/subalternidad se
expresan en las relaciones industriales en la historia argentina re-
ciente. Mds precisamente, la indagacién se orienta a identificar las
vinculaciones existentes entre la trama de las préacticas productivas y
sindicales situadas y configuradas en el espacio de trabajo y los me-
canismos de subalternizacién que informan procesos hegemonicos
que se despliegan a escala societal.
Los datos construidos surgen de procesos de investigacién! fo-
calizados en la dindmica de los grupos obreros empleados en las

* Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET/CEIL).

** Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET/NET).

! Los procesos de investigacion se desarrollaron en el marco del proyecto HUM 224
Transformaciones en los procesos de trabajo y estrategias de organizacién gremial en Rosario y su
region, del Nucleo de Estudios del Trabajo y la Conflictividad Social. El trabajo de campo en
la rama sidertirgica se focalizé en la ciudad de San Nicolds y el de la rama frigorifica en la
de Villa Gobernador Gélvez, ambos iniciados en el afio 2000. Se realizaron aproximadamen-
te 80 entrevistas semi-estructuradas a trabajadores y ex-trabajadores sin jerarquia de mando.
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empresas SOMISA de la rama sidertrgica y Swift de la rama frigori-
fica.? En ambos referentes empiricos se identificaron elementos que
otorgan indicios del proceso de estigmatizacion de los productores
directos® como un elemento constitutivo de los mecanismos de sub-
alternizacién. Adicionalmente, se advierten importantes correlacio-
nes entre los saberes y representaciones presentes en el sentido comiin
de los actores industriales —trabajadores, gerentes y jefes, militantes
y dirigentes sindicales— y aquellos producidos en el &mbito acadé-
mico por la corriente de la modernizacion. El elemento que articula
estas correlaciones es la figura del migrante interno como portador de
trayectorias y atributos que determinarian sus actitudes.

Partiendo de tales premisas, este articulo propone explorar la
forma en que ciertos atributos de las trayectorias de vida de fraccio-
nes particulares de trabajadores de las empresas en estudio devinie-
ron componentes de un proceso de estigmatizacién que se expresa
particularmente en la cotidianeidad productiva. En este sentido, la
hipétesis de trabajo es que existen relaciones entre los saberes y re-
presentaciones fabriles y los académicos, expresadas en las cons-
trucciones de sentido comiin, que sustentan el proceso sociohistérico
de ‘seleccién’ de las caracteristicas que formaran parte del proceso de
estigmatizacion.*

Ademads se realizaron observaciones con y sin participacién en contextos barriales, familia-
res y —en menor medida— fabriles. En el presente trabajo hemos mantenido el anonimato
de los trabajadores que participaron del trabajo de campo.

2 Inaugurada en 1960, SOMISA fue la primera planta sidertirgica que integraba los pro-
cesos de reduccion, aceracion y laminacién. Instalada entre las ciudades de San Nicolds de
los Arroyos y Ramallo, lleg6 a emplear a mds de diez mil trabajadores en forma directa y
otros seis mil en forma indirecta. Fue privatizada en 1992. El frigorifico Swift, ubicado en la
localidad de Villa Gobernador Gélvez, fue inaugurado en 1924 y es la tinica empresa que
subsiste en el pais del conjunto de las grandes plantas tradicionales que centralizaron la
produccién de carnes en la primera mitad del siglo XX. En 1993 entré en funcionamiento una
nueva y moderna planta industrial.

3 Eduardo Menéndez, Antropologia médica: orientaciones, desiqualdades y transacciones,
1990.

4 Bruce Link y Jo Phelan, “Conceptualizing Stigma”, en Annual Review of Sociology,
nim. 27, 2001 pp. 363-385.
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Procesos de estigmatizacion de trabajadores industriales
y relaciones de hegemonia/subalternidad

La nocién de estigma tiene un profuso desarrollo en los estudios en
ciencias sociales, especificamente en los campos problemadticos de
los procesos de salud-enfermedad-atencién, en el que destacan las
contribuciones en torno de la problematica del VIH-Sida,” de la an-
tropologia urbana® de relaciones interétnicas, etcétera.

Como advierten Link y Phelan,” la nocién de estigma estd lejos
de ser una nocién univoca y homogénea, aunque en general se ad-
vierte la influencia de E. Goffman, autor seminal en el tema, y de su
primera aproximacién al concepto de estigma como construccién
social que remite a “[...] un atributo profundamente desacreditador”.?
Sin embargo, los enfoques dominantes sobre el fenémeno de la es-
tigmatizacion han sido cuestionados en varios sentidos. En primer
lugar, tanto Link y Phelan como Grimberg y Yang et al. evidencian
las limitaciones de aquellas contribuciones que han abordado el es-
tigma en términos de “atributo” como caracteristica del individuo,
ponderando las respuestas igualmente individuales. Estos abordajes
ocultan el proceso social de “seleccién” de las caracteristicas que se
vuelven socialmente relevantes.? En segundo lugar, existen criticas
hacia los enfoques que conceptualizan la estigmatizacion en térmi-
nos estdticos y ahistoricos, obliterando la ponderacién de las condicio-
nes estructurales, los contextos de desigualdad y relaciones de poder
en los que ancla la construccién de los estereotipos.!

° Para un estado de la cuestién y aportes recientes en torno de estas problemaéticas
véase H.L. Yang et al., “Cultura y estigma: la experiencia moral”, en Este Pais, nam. 195, junio
2007, pp. 4-15; Mabel Grimberg, “VIH-Sida, vida cotidiana y experiencia subjetiva. Una revi-
sién conceptual de las dimensiones del vivir con VIH”, en Cuadernos Médico Sociales, nam. 82
octubre 2002, pp. 43-59; Arachu Castro y Paul Farmer, “El estigma del Sida y su evolucién
social. Una visién desde Hait{”, en Revista de Antropologia Social, vol. 14, 2005, pp. 125-144; y
P. Aggleton, R. Parker y M. Maluwa, “Estigma y discriminacién por VIH y Sida. Un marco
conceptual e implicaciones para la accién”, en Boletin Electrénico del Proyecto Sexualidades,
Salud y Derechos Humanos en América Latina, afio 1, nim. 1, 2003.

¢ En este campo disciplinar véanse los aportes de Alberto Campo Tejedor, “Investigar
y deconstruir el estigma en barrios marginales. Un estudio de caso”, en Zainak, nim 24, 2003,
pp- 803-817, y Maria Eugenia Crovara, “Pobreza y estigma en una Villa Miseria Argentina”,
en Politica y Cultura, nim. 22, otofio 2004, pp. 29-45.

7 Bruce Link y Jo Phelan, op. cit.

8 Erving Goffman, Estigma. La identidad deteriorada, 2008, p. 15.

° Bruce Link y Jo Phelan, op. cit., p. 367 (nuestra traduccién).

10 Mabel Grimberg, op. cit.
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Atendiendo a estas limitaciones, se propone una perspectiva que
considera al proceso de estigmatizacién como un aspecto del proceso
social en el que se expresan y se reproducen relaciones de hegemo-
nia/subalternidad respecto de determinados conjuntos sociales, en
este caso trabajadores industriales. Como enuncian Link y Phelan
“[...] el estigma depende totalmente del poder social, econémico y
politico —es necesario tener poder para estigmatizar—"!! Asf, la
inscripcién del proceso de estigmatizaciéon en la trama de relaciones
de poder permite pensar que “los estereotipos estigmatizantes [...]
se producen y mantienen desde modos de relacién [...] entre conjun-
tos sociales en desiguales relaciones de poder [y] contribuyen, a la
vez a legitimar y reforzar esas desigualdades”.!?

En referencia a los trabajadores industriales, Eduardo Menéndez
identifica su persistente estigmatizacién social a partir de construc-
ciones socioideolégicas en las que “[..] se integra el necesario reco-
nocimiento de la importancia del trabajo y la negaciéon del mismo
y de quienes lo realizan [...]"."* En la perspectiva que aqui se desa-
rrolla, una de las caracteristicas del proceso de estigmatizacion es su
integracion en el sentido comiin, categorizado como un conjunto de
elementos heterogéneos que configuran una visién del mundo, a
menudo contradictoria y disgregada, relativa a determinadas épocas
y estratos sociales, en la que se combinan elementos propios de la
praxis de los subordinados y la afirmacién de las concepciones de
los grupos sociales dominantes.!* Asi, el proceso de estigmatizacién
remite a la capacidad de poner en relacién saberes y construcciones
socioideoldgicas provenientes de diversas fuentes o ‘usinas’ (medios
masivos, sistema educativo, saberes e interpretaciones académicos y
técnicos), en una dindmica que tiende a la reproduccién de los pro-
cesos de explotacién econémica y subalternizacién sociocultural.™

1 Bruce Link y Jo Phelan, op. cit., p. 375.

12 Mabel Grimberg, “Estigmatizaciéon y discriminacién social relacionada al VIH en
paises de América Latina: sexualidad y uso de drogas en jévenes en contextos de precariza-
cién social urbana”, en Estigma y discriminacion por el VIH-Sida: un enfoque antropoldgico, 2003,
p- 12.

13 Eduardo Menéndez, op. cit., p. 150.

4 Antonio Gramsci, El materialismo histérico y la filosofia de Benedetto Croce, 1971, pp. 7 y ss.

15 Respecto de esta situacion, la estigmatizacion de los productores como recurso de
subalternizacion, no es privativa de las formaciones socioeconémicas especificamente ca-
pitalistas, como lo atestiguan los relevamientos que realizan Martin Hopenhayn (EI tra-
bajo. Itinerario de un concepto, 1988) y Eduardo Menéndez (op. cit.). Sin embargo, consideramos
que es la integracién de estos procesos de estigmatizacién en construcciones de sentido
comdn y en relaciones de hegemontia lo que distingue las construcciones estigmatizantes
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A partir de estas coordenadas tedricas, se identificardn en lo que
sigue los principales lineamientos de la teoria de la modernizacién
o teoria del desarrollo, corriente que sent6 en las actitudes y précti-
cas de los trabajadores las bases de explicacién de los procesos poli-
ticos de la regién. En una breve exposicién se enumerardn algunos
elementos que —en virtud de su persistencia en el flujo de la expe-
riencia social— se reactualizan en el proceso de estigmatizacion de los
trabajadores industriales que se analiza en este trabajo.

Los “saberes académicos” y los sectores populares.
Las categorizaciones de la clase obrera en las teorias
de la modernizacion y el desarrollo

La profundizacién de procesos de urbanizacién e industrializacion
en ciertos paises latinoamericanos y los procesos politicos a ellos
asociados, configuraron un fértil campo problemético para el desa-
rrollo disciplinar de la sociologia hacia mediados del siglo Xx. En el
caso argentino, los andlisis de Gino Germani constituyeron las pri-
meras explicaciones sociolégicas para el peronismo'® y formaron
parte de investigaciones iniciadas por intelectuales urgidos de com-
prender este fendmeno en un contexto en que se debatian, en el
bloque de poder, diversas alternativas frente a las masas que soste-
nian tal identificacién politico-ideolégica. Del mismo modo, la exis-
tencia en algunas zonas latinoamericanas de “una clase obrera mds
numerosa y organizada [...] con cuyo consentimiento deben contar
en alguna medida los dirigentes del proceso de industrializacién”"
se constituy6 en un problema tempranamente abordado por inves-
tigaciones socioldgicas situadas en estas latitudes. Este conjunto de
investigaciones indagan diferentes aspectos contenidos en la deli-

propias del periodo del capitalismo que analizamos aqui de las valoraciones negativas en
torno del trabajo y los trabajadores presentes en otras sociedades.

16 Se trata de un fendmeno politico que expresé transformaciones fundamentales en
las relaciones entre el Estado, la burguesia y la clase obrera, y en las formas organizativas y
reivindicativas propias de esta tltima. Desde la historiografia politica, se inscribe al pero-
nismo en la trfada de populismos cldsicos, junto al cardenismo mexicano y al varguismo
brasilefio, y expresaria las transformaciones sociales devenidas de la profundizacién de
procesos de industrializaciéon pos-crisis de los afios treinta.

17 Torcuato Di Tella et al., Sindicato y comunidad. Dos tipos de estructura sindical latinoame-
ricana, 1967, p. 22.
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mitacién de una problemdtica general: la de la transicién de un tipo de
sociedad tradicional a una moderna.

No obstante, la mayor productividad de este enfoque inicial
—tanto por la acumulacién de conocimiento que ha generado como
por los debates y reinterpretaciones que ha motivado— radica en las
interpretaciones y explicaciones en torno del accionar de la clase
obrera en el campo de las instituciones tipicas de la sociedad moder-
na: los sindicatos y los partidos politicos. Los andlisis realizados en
el marco de esta corriente apelan a una figura central para construir
sus interpretaciones: los migrantes rurales, que asi adquieren estatus
de sujetos protagénicos del cambio social, porque configuran el “nue-
vo” proletariado industrial y porque a partir de las diferencias con
el proletariado industrial caracterizado como “tipico” en los paises
industrializados se explicard la dindmica particular de los procesos
politico institucionales por los que atravesaron los paises latino-
americanos. Gino Germani caracteriza al periodo 1930-1955 en la
Argentina como de crisis del proceso de modernizacién, marcado
por el desarrollo acelerado de la industrializacién y la migraciéon
rural-urbana.!® En estos procesos se produce el encuentro de formas
sociales desarrolladas y tradicionales caracterizadas, segtin el autor,
por diferentes tipos humanos: a) los estratos medios que se confor-
maron a partir de la masiva inmigracién europea concentrada en
los centros urbanos, portadores de ideologias y actitudes modernas.
b) Los estratos populares criollos (u hombre tradicional) caracterizados
por su aislamiento social y ecoldgico, la resistencia al cambio, el
predominio de las costumbres y de la accién prescriptiva. La expre-
sion politica de estos estratos se da a través de “[...] la autoridad au-
tocrdtica de los caudillos [que] no se mantenia sobre una legitimidad
tradicional, sino sobre la aceptacién por parte de estos grupos po-
pulares que reconocian en ellos su propia imagen y la exaltaciéon de
sus propios valores”.?

Los procesos de movilizacion social, que se disparan con las mi-
graciones internas, culminan en la creacién de un “[...] proletariado
urbano de reciente origen rural o de pequefios pueblos, sin experien-
cia organizativa industrial y que [...] experimenta las mds diversas

18 Gino Germani, Politica y sociedad en una época de transicién. De la sociedad tradicional a
la sociedad de masas, 1968.
19 Ibidem, p. 308.
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formas de anomia [...] lo que incrementa [su] ‘puesta en disponibi-
lidad” para las mds diversas cosas”.?

La relacién entre estos grupos con las elites no puede sino re-
plicar caracteristicas propias de las relaciones jerdrquicas de los
ambientes tradicionales, fundamentalmente la aceptacién irreflexiva
de verdades reveladas que anunciaban los dirigentes que los acau-
dillaban.

Directamente ligado a los origenes rurales de los trabajadores, el
nivel de educacién formal alcanzado se erige como otro elemento
explicativo de los comportamientos obreros, en tanto “[...] es una de
las variables mds importantes en determinar la capacidad de un
grupo social de adoptar formas de vida y organizacién mds comple-
jas, y es presumible que el sindicalismo sea una de ellas”.?!

De manera que, teéricamente, procedencia rural, inexperiencia
en el trabajo industrial, y bajo nivel de educacién formal configura-
rian individuos inmersos en relaciones de tipo tradicionales en am-
bientes predominantemente modernos. A raiz de la persistencia de
estos elementos, la dindmica politica de las masas en disponibilidad
se apartaria de los canales institucionales supuestos por la democra-
cia liberal y se establecia que los factores psicosociales resultaban
centrales en los vinculos que las masas entablaban con sus dirigen-
tes o lideres.

Focalizando en las instituciones sindicales, estas caracteristicas
en la integracién de las masas suponian que ellas habian “[...] supe-
rado su mds tradicional deferencia hacia los notables conservadores
sin alcanzar la mds moderna praxis de los grupos obreros auténo-
mamente organizados”.?> La hipétesis del tipo particular de vinculo
que se estableceria entre los migrantes rurales y las organizaciones
sindicales se replica en el estudio de caso de los obreros chilenos
cuando, ante la constatacion de la alta participacion sindical por
parte de los obreros de origen rural, se sostiene la idea de una “[...]
relativamente f4cil adhesién emocional al sindicalismo, que se toma
como una forma comunitaria y establecida de expresién de senti-
mientos”. En consonancia, se sostiene la conclusion sobre la falta de

20 Torcuato Di Tella, Perén y los sindicatos. El inicio de una relacién conflictiva, 2003, p. 88.
Torcuato Di Tella es uno de los autores contemporédneos que ha desarrollado y complejizado
las premisas tedéricas germanianas en sus estudios sobre clase obrera.

2 Torcuato Di Tella et al., op. cit., 1967, p. 268.

22 Torcuato Di Tella, op. cit., 2003, p. 40.
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autonomia caracteristica de las formas de participacién de la moder-
na “sociedad de masas”.?®

En sintesis, la base de inteligibilidad para los procesos politicos
y sindicales que caracterizaban las transiciones de las sociedades se
articulaba en torno del tipo ideal configurado por el migrante interno
proveniente de contextos rurales o semi-urbanos, con un bajo nivel
de educacién formal, desprovisto de experiencia industrial o de tra-
bajo asalariado, y que establecia su participacién en los procesos
politicos y sindicales a través de vinculos que involucraban elemen-
tos afectivos y emocionales. %4

Respecto de los objetivos de este articulo, es relevante identificar
las correlaciones entre atributos sociolégicos e individuales que se
articulan en los tipos ideales, por cuanto se procurard mostrar que
estas articulaciones se replican en los diferentes actores del mundo
fabril.

El “sentido comtin” fabril y las explicaciones
estigmatizantes

En el transcurso de los trabajos de campo focalizado en los obreros
de las empresas SOMISA y Swift se fueron registrando explicaciones
acerca de un amplio espectro de dimensiones que hacen a las rela-
ciones laborales y a las condiciones de vida y trabajo de los respec-
tivos grupos. En estas explicaciones, la procedencia rural, la falta de
escolarizacion y de experiencia de trabajo industrial constituyen
indicadores de lo tradicional, caracteristico de los puestos menos ca-
lificados o que presentan continuidad con las actividades rurales.

% Torcuato Di Tella et al., op. cit., 1967, pp. 267 y ss.

2 En su investigacion en torno de la organizacién sindical en los espacios productivos
en Argentina, la historiadora Victoria Basualdo identifica y problematiza el mismo supue-
to en la literatura académica y en los relatos de los informantes para el caso de los trabajadores
sidertrgicos de Villa Constitucién: “Tanto investigadores como protagonistas enfatizan que
se produjo en esa época un recambio generacional [...] aquellos que conformaron la nueva
corriente combativa tenfan una experiencia [...] muy diferente a la de la mayoria de
trabajadores de la empresa [...] que procedian mayoritariamente de dmbitos rurales y tenfan
escasa experiencia previa de organizacion sindical [...] Sin embargo, la formacién, trayectoria
y experiencia previa de lucha de muchos trabajadores jovenes [...] no se tradujeron auto-
maéticamente en una movilizacién y lucha activa”; Victoria Basualdo “La organizacién sin-
dical de base en Acindar Villa Constitucién en la segunda ISI: aportes para la comprensién
de sus particularidades y significacion histérica”, en Victoria Basualdo (comp.), La clase
trabajadora argentina en el siglo XX: experiencias de lucha y organizacién, 2010, pp. 246-247.
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Por oposicién, el tipo de trabajador con secundaria completa, con-
ciencia gremial y ocupando los puestos de mayor calificacién seria
el que portaria las relaciones industriales modernas frente a jefes o
funcionarios sindicales. Se trata de una construccién de oposiciones
ideales, que replica la dicotomia fundante que construyé G. Germani.

En este apartado se expondran esos contenidos en el plano de
los enunciados, procurando dar cuenta de la forma en que éstos
delimitan los atributos que confluyen en el proceso de estigmatiza-
cién mediante la construccion de un trabajador tipo, portador de un
modo de ser y de actuar que explica y justifica su explotacién en el
terreno productivo y su subordinacién en el &mbito politico-sindical.

Acerca de la “disponibilidad” de las bases sindicales: de caudillos
y prebendas. ..

Se ha sintetizado cémo en las interpretaciones propias de la teoria
de la modernizacién se establecen correlaciones significativas que
articulan la procedencia rural, la inexperiencia industrial y el bajo
nivel de escolaridad formal en explicaciones acerca de las caracteris-
ticas que asumen las relaciones de los trabajadores con las elites
politicas en términos personalizados y atravesadas por elementos
afectivos y emocionales propios de las sociedades tradicionales. En
los relatos recogidos a lo largo del trabajo de campo es posible evi-
denciar la forma en que dichos elementos explicativos se asumen en
referencia a las relaciones con los representantes sindicales. En Swift,
un delegado y dirigente de una organizacién opositora a la conduc-
cién sindical expresa esta asociacion:

Las caracteristicas del trabajador de la carne, desde mi punto de vista
siempre [...] el bajo nivel cultural que tiene, y eso no lo hablo en forma
peyorativa, pero si tiene que ver con la extraccién originaria de clase,
la mayoria de los tipos que vienen del interior?, son tipos que han la-
burado® en el campo, han laburado en contacto con los animales y
politicamente no tenfan ningtn tipo de participacién, nada méds diga-
mos, que la época del caudillo radical o el caudillo peronista era el que

% El interior del pafs: expresién que indica el conjunto de poblaciones y ciudades que
no forman parte de los grandes nticleos urbanos.
26 Laburar forma coloquial de trabajar. El laburante es el trabajador y el laburo el empleo.
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manejaba todas las politicas [...] y eso, digamos, el caudillismo era algo
que siempre, era algo muy arraigado el tema del caudillo que surgfa
y que peleaba, digamos, y que el resto acompafiaba, digamos, era un
altisimo grado de despolitizacién.?”

La nocién de caudillo como el lider que surge, pelea e influye
sobre el conjunto, a través de actitudes, cualidades y relaciones “per-
sonalizadas” y despolitizadas, replica la idea de relaciones de tipo
tradicional entre las direcciones sindicales y los trabajadores. En efec-
to, como se ha desarrollado, los tedricos de la modernizacién postu-
laban la autoridad personal de los caudillos como expresién politica
de los estratos populares. Tanto en estas formulaciones como en las
expresiones vertidas por los trabajadores, la idea de caudillo se aso-
cia claramente con la procedencia rural o del interior y el bajo nivel
cultural.

Asimismo, desde la perspectiva de las gerencias y jefaturas, se
desjerarquiza el vinculo trabajadores-sindicato y se construye a la
dirigencia sindical como arriando, levantando y bajando a las masas.
Un jefe departamental de SOMISA evidencia esta asociacién al relatar
un conflicto puntual, que habria sido llevado adelante “[por...] una
minoria muy bien dirigida y manejada por la UOM?® este [...] forma-
ba ntcleos en cada uno de los laminadores —que era en dénde tra-
bajaba la mayor cantidad de gente— y, aunque la palabra es un poco
dura de decirla, venian arriando a los [..] a los que estaban en los
puestos [...]".%

La idea de caudillismo denota la configuracién de relaciones de
tipo personalizado, discrecional y emotivo entre los lideres y las
bases. En este sentido, no sdlo se asocian con la dindmica de la con-
flictividad laboral —en el que el caudillo aparece como el que pelea
aunque arriando a los trabajadores a esa pelea, en virtud de esas re-
laciones de tipo tradicional y no racionales—, sino que esos vinculos
también se construyen en la cotidianeidad laboral mediante la inter-
vencion personal de los lideres en la resolucién de los problemas
individuales de los trabajadores. Esta dindmica es categorizada como

¥ Swift. Trabajador, delegado y dirigente sindical, periodo 1983-1992. Entrevistado en
septiembre de 2002.

28 yoM: Unién Obrera Metalirgica, organizacion sindical nacional que agrupa a los
trabajadores del sector metaltirgico y sidertirgico de Argentina.

2 50MISA. Jefe de Divisién de Laminacién Basica. Ingreso 1959, egreso 1965. Entrevistado
en mayo de 2007.
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clientelismo por parte de militantes opositores a las conducciones
sindicales dominantes, y también tiende a ser deslegitimada en vir-
tud del tipo de vinculos que comporta:

Después vino Rucci,® después de eso, como el manejo, el manejo no
lo tenfa la UOM a nivel nacional, ;me entendés? Eran muy rebeldes ac4,
no aceptaban nada, eh [...] y con el tiempo si, mandaron la eleccién que
lo trajeron a este Rucci [...] un acomodo® bérbaro y ganaron por los
otros sectores, dénde los delegados [...] hacian prebendas [...] de clien-
telismo politico [...] siempre consiguiendo algo.*?

Las construcciones significativas en torno de las practicas gre-
miales evidencian la influencia de tradiciones politicas diferenciadas.
En la tradicién peronista,® dominante en las construcciones sindica-
les de Argentina, el caudillismo adquiere una connotacién positiva, por
cuanto legitima a los lideres naturales de los obreros. Por el contrario,
en las tradiciones de izquierda el caudillismo expresa el caracter
espontdneo y desorganizado de la protesta obrera, asi como las re-
laciones de manipulacién en que se asientan las dirigencias burocrd-
ticas.>* De todas maneras, en ambas formas valorativas estd presente
la nocion de vinculos de representaciéon de indole tradicional en-
tre las dirigencias y las bases. Un trabajador de Swift refiere en este
sentido:

30 José Ignacio Rucci: dirigente sindical metaltrgico que llegé a SOMISA como parte de
la intervencién que la Direccién nacional de la UOM dispuso sobre la seccional de San Nicolds

31 Acomodo: en este caso expresa la connivencia entre la direccién empresaria y la
direccién sindical a nivel nacional para que los representantes de esta tltima lograran
legitimidad en la planta, ya sea facilitdindoles recursos y estructura para llevar adelante sus
acciones o bien obstaculizando las acciones de la fraccién opositora.

32 SOMISA. Soldador de mantenimiento chapa y forja. Delegado sindical Partido Comu-
nista. Ingreso en 1961, despido en 1967. Entrevistado en abril de 2006.

3 En torno de las diversas experiencias que se expresan en la tradicién politica peronista,
véase Daniel James, Resistencia e integracion. El peronismo y la clase trabajadora argentina, 1946-
1976, 1990. Véase también el proximo apartado de este articulo

3 Vinculado con la construccién de la protesta obrera como esponténea e inherente, los
trabajadores de la carne significan las practicas de contencién e institucionalizacién del
conflicto de los referentes sindicales en términos de traicién. Para un anélisis de las multiples
y contradictorias significaciones acerca de la dirigencia sindical, véase Verénica Vogelmann
“Construcciones ideolégicas y estigmatizaciones: problemas en torno a la conformacién del
colectivo de trabajo reivindicativo de los obreros de la carne”, en Actas 1as. Jornadas Nacionales
de Historia Social (CD), 2007.
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[..] el gremio de la carne, por eso, tiene varios puntos de vista, en
donde, digamos, si lo ves por un lado y parece una cosa muy primitiva,
muy jodida, pero por otro lado, tiene un alto grado de combatividad,
que tiene que ver con el grado de explotacién que hay [...] desde una
cuestion desorganizada, andrquica, de sabotaje a la empresa, eso exis-
ti6 siempre, siempre hubo digamos [..] la gente se enculaba y por ahi
le paraba la matanza. Y salia todo el mundo afuera [...]| después venia
la burocracia y contenfa, contenia [...] y los llevaba otra vez y los arrea-
ba otra vez como [...] como vaquitas (sonrisa) al matadero. Pero eso
siempre existia [...].3>

En el relato se retoma la idea de arreo y de contencién de la pro-
testa por las que se establecen las dirigencias burocratizadas.

De conjunto, a través de la idea de caudillismo estas explicaciones
relativizan el cardcter auténomo de las practicas obreras —en tanto
éstas aparecen como producto de la subordinacién de los trabajado-
res a lideres o superiores jerdrquicos con aspiraciones e intereses
ajenos a ellos— a través de nociones como prebendas, clientelismo,
arriar, arrastrar, las cuales —dado el cardcter manipulador y apolitico
que suponen— remiten a las tesis de la “puesta en disponibilidad”
de los sectores obreros de origen rural propias de las teorias de la
modernizacion.

Los datos construidos en sendos procesos de investigacién per-
miten establecer articulaciones que anclan la persistencia de esas
nociones en la cotidianeidad laboral de los trabajadores de Swift y
SOMISA. Concretamente, los migrantes internos ocupan de forma pre-
dominante determinados sectores y puestos de trabajo, a los que
imprimirfan la dindmica propia de las relaciones que establecen.

“Espacios” y prdcticas en el proceso productivo. De conflictos
Yy consensos cotidianos

En ambos contingentes de trabajadores se registré una linea de fi-
sura en las caracteristicas que portarian los trabajadores de los secto-
res operativos y los de mantenimiento, asi como heterogeneidades

% Swift. Trabajador, delegado y dirigente sindical entre 1983 y 1992. Entrevistado en
septiembre de 2002.

% Esta diferenciacién recorre un conjunto de ramas industriales, y tiene implicancias
similares en los procesos de clasificacién y adscripcién obreros. Para una etnografia de esta
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propias de la organizacién de cada uno de los procesos concretos,
que son la base de distincién de grupos de trabajadores en torno de
las que se van articulando los atributos estigmatizantes.

En la industria sidertirgica, las diferentes unidades productivas
requieren diversos grados de calificacién de la fuerza de trabajo.
Dichas calificaciones estdn en la base de la distincién entre los con-
tingentes obreros, como expresa un asistente de jefatura de lamina-
cién bésica:

[..] la gente que trabajaba conmigo, que empez6 trabajando conmigo
en el laminador, era gente que venia mayormente del campo [..] Los
técnicos mecdnicos, técnicos electricistas, iban a mantenimiento. Pero
lo que era la parte operativa toda la gente que no tenfa primaria® [...]
gente que no tenfa ni el sexto afio aprobado, asi que era gente que era
[...] por un lado lo que tenian es que tenian muchas ganas de laburar,
pero que no eran diestros, ;no? mds que nada eran forzudas.®

En la industria de la carne las secciones se distinguen por su
nivel de maquinizacién. En las que predomina el trabajo rtstico y
manual, donde se utilizan herramientas sencillas, las habilidades
y destrezas propias del trabajo rural constituyen los saberes que se
articulan en el &mbito fabril. Un trabajador expresa esta correlacion
al recordar su ingreso en el frigorifico:

M4ds o menos me daba una idea porque en el campo, viste [...] son
estancias, cuando hacfamos [..] todo a lo criollo,*® nosotros abriamos
los bichos [...] Entonces cuando entré alld, lo dnico que sabia, lo tinico
que podjia [...] la mafia,*’ te ingenias vos, viste [...] porque todo me la

divisién en un ingenio azucarero véase José Sergio Leite Lopes, O vapor do diabo. O trabalho
dos operarios do agucar, 1978, pp. 19-60. Para una aproximacién en SOMISA véase Julia Soul,
“Relaciones de clase y construccién de una comunidad de fabrica en la ex SOMISA”, tesis,
2010, pp. 103-21. Para Swift véase Verénica Vogelmann, “Procesos de trabajo y construccién
de subjetividad. La experiencia de los trabajadores de la carne en el Gran Rosario”, tesis,
2006.

% Educacién primaria o ciclo bdsico obligatorio. En Argentina consta de siete afios.

3 SOMISA, asistente jefe de operaciones de laminacién bdsica. Ingreso en 1959. Entrevis-
tado en agosto de 2001.

¥ Criollo: en este caso remite a las costumbres que desarrollan los habitantes del campo
en sus faenas cotidianas. Lo criollo, culturalmente, remite al cardcter original de la cultura
argentina, diferencidndose de lo “espafiol” (colonizadores) y lo “indigena”.

40 Masia: coloquialmente, forma de resolver problemas o desafios mediante el ingenio
y no a través del conocimiento técnico o cientifico.
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ingeniaba yo, me gustaba aprender, me encanta el cuchillo, yo te digo
que el cuchillo me encanta.*!

En ambos casos los atributos del trabajador de los sectores de
produccién (u operaciones) se formulan alrededor del lugar de pro-
cedencia rural o del campo y se completan por el hecho de que éste
carece, ademds, de experiencia de trabajo industrial. Asi, las cuali-
dades de estos trabajadores se vinculan con las ganas de laburar, con
ser forzudas o con el ingenio y la maiia en el manejo de herramientas
simples, como el cuchillo, para la realizacién de tareas que requieren
nula calificacién.

El carecer de experiencia de trabajo industrial explica practicas
productivas vinculadas con la voluntad de incrementar los ingre-
sos monetarios que tensionan la solidaridad del colectivo. Trabaja-
dores de mantenimiento de SOMISA refieren al respecto:

[...] claro porque la gente de operaciones no necesitaba conocimientos
técnicos. Necesitaba adiestramiento mds que nada [...] el tipo que es-
taba en el ptlpito de laminacién estaba con dos manivelas y dos peda-
les dale que dale las ocho horas. Entonces, jclaro, cuando habia extras*?
se volvian locos! ;Si duplicaban el sueldo con las extras! [...] Nosotros
[...] deciamos que no a las extras. Eso siempre fue distinto, nosotros es-
tdbamos en contra de las extras, los de operaciones estaban chochos*
con las extras.**

Por su parte, un trabajador administrativo de Swift comenta:

[Swift] me formd, digamos, de una manera impresionante de respeto
a los provincianos, de todo eso. Vos, por ahi, en una de esa puteabas*
que rompian la produccién,* pero no pobre gente si estaban hachando

41 Swift. Trabajador de operaciones, seccién playa; ingreso en 1979. Entrevistado en
octubre de 2003.

2 Extras: alude a la posibilidad de realizar horas extraordinarias.

43 Chochos: en este caso a gusto, contentos, fascinados.

# soMISA. Conversacion grupal con extrabajadores de mantenimiento eléctrico y me-
cénico, 23 de mayo de 2008.

4 Putear: coloquialmente, insultar como expresién de enojo o indignacién.

46 La expresion “romper la produccién” significa realizar una cantidad de produccién
que supere los topes u objetivos trazados por capataces y jefes. Tiene estrecha relacién con mo-
dalidades de trabajo a destajo y el importante porcentaje del salario atado a premios que,
segun el momento histérico y las secciones, se otorgan de forma individual o grupal.
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arboles, en el medio del monte viste, y acd tenfan un laburo que era
livianito [...] este y por ahi decian “eh pero estdn rompiendo la pro-
duccién”, pero qué conciencia tenian de lo que era una produccion [..]
Habia secciones, los cueros, [ahi] estaban los més brutos del Swift, por
asi decir.¥’

Los lugares de procedencia, la falta de experiencia en el mundo
fabril y de calificaciones son atributos que se articulan y adquieren
sentido en funcién de explicar qué lugares —en relacién con el tipo
de tareas y las secciones— ocupan los trabajadores en el proceso de
produccién y por qué son portadores ‘acriticos” de practicas que,
funcionales al orden fabril, tenderian a provocar tensiones entre los
propios trabajadores.

Recordemos que las practicas de romper la produccion o de ser
extreros*® remiten a trabajadores individuales que procuran maximi-
zar sus ingresos, a costa de los acuerdos tacitos que realizan el resto
de sus compaiieros. Estas practicas productivas se asocian princi-
palmente con los del campo o los provincianos y se contraponen, en las
articulaciones que se analizan aqui, con formas de aceptacién, con-
frontacién y cuestionamiento hacia las pautas productivas presentes
en los trabajadores de los sectores de mantenimiento o de operaciéon
de equipos complejos, y/o de secciones maquinizadas. Nuevamente,
esas capacidades se relacionan causalmente con los niveles alcanza-
dos en educacién formal y, por ende, con el hecho de ser gente mids
culta. En palabras de un trabajador de mantenimiento de SOMISA:

Mantenimiento siempre fue mucho mds discutidor [...] mds politizado,
dentro de niveles [...] pero siempre mucho mds politizado, mds in-
quieto, mds cuestionador, mds dificil. ;Por qué? porque, digamos, la
mayoria tenfa secundaria,* que por lo que les decia hoy, fueron for-
mandose, entonces era todo una situaciéon distinta. Por eso manteni-

¥ Swift. Ex-trabajador del drea de tareas, operaciones y administrativas entre 1976 y
1984. Entrevistado en mayo de 2008.

4 Entre los trabajadores y ex-trabajadores de la sidertirgica, los “extreros” son los
trabajadores o sectores que se caracterizaban por la profusion en la realizacion de horas
extraordinarias.

# Secundaria: segundo nivel del ciclo educativo, previo ala Universidad. En Argentina,
hasta 1995 la duracién de este nivel para los cursos de orientacion técnica era de seis o siete
afios; mientras que en el resto de las orientaciones (humanisticas o de administracién) era
de cinco.

INTERROGANDO AL SENTIDO COMUN DESDE LAS RELACIONES DE HEGEMONIA... 153



miento siempre resistié mds, siempre hubo mds quilombo,* siempre
los planes les costé mds meterlos. Siempre [...] por ejemplo, yo recuerdo,
en mantenimiento centralizado [...] ese sector era el mds organizado y
el mas rebelde, si se quiere.>

En el caso del sector frigorifico, la distincion entre los trabajado-
res calificados y no calificados estd en la base de formas de actuacién
diferenciadas de los referentes sindicales de planta. Un dirigente
sindical comenta:

Lo que pasa que una cosa era cuando ocurria en una seccién como la
que estaba yo [fdbrica de envases] o sala de mdquina, servicio energé-
tico que habia gente que era distinta a otros que trabajan, como ser, en
la cdmara fria que trabajan 20-30 grados bajo cero, tenfan otra menta-
lidad, entonces vos tenfas que tener con esos que trabajaban en esas
secciones calificadas, tenfas que tener cuidado como te manejabas y
cémo le manejabas el problema porque eran tipo que te la iban a dis-
cutir también.

¢(Los otros no?

No, los otros venian “mird, me suspendid, me pasé esto, aquello
[...]” y chau te dejaban el problema.>

Otra mentalidad, cultura mds elevada, secundario completo... son
construcciones explicativas de las diferentes actitudes de los traba-
jadores de mantenimiento y de secciones con mayor nivel de maqui-
nizacién, frente a los superiores jerdrquicos y a los referentes
sindicales. En estas explicaciones, aquellos trabajadores con algin
grado de calificacién, educacién formal o experiencia de trabajo in-
dustrial son los discutidores, cuestionadores, quilomberos, rebeldes.

El lugar de procedencia, el nivel de educacién formal alcanzado
y las experiencias laborales previas son algunas de las caracteristicas
que confluyen en la construcciéon estigmatizante: los trabajadores,
por su procedencia rural y su falta de experiencia fabril, ocupan los
puestos menos calificados y son portadores de précticas referencia-

0 Quilombo: coloquialmente, desorden, lio. En este caso indica un mayor nivel de
cuestionamiento y discusién de la disciplina fabril.

1 SOMISA. Técnico mecdnico en mantenimiento de acerias, ex-delegado sindical. Ingresé
en 1984 y egresé en 1999. Entrevistado en febrero de 2001.

2 Swift. Ex-trabajador de operaciones y dirigente sindical entre 1959 y 1994. Entrevistado
en noviembre de 2007.
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das como de deferencia; sumision, aceptacion frente a los superiores
jerdrquicos y los referentes sindicales o politicos. De esta forma, los
atributos que constituyen el estigma traducen y expresan la distin-
cién entre contingentes obreros que se produce al interior de los
procesos de trabajo y caracterizan a las secciones de operaciones y
de mantenimiento, con mayor o menor nivel de maquinizacién, que
implican préacticas concretas también divergentes en la cotidianeidad
laboral.

Consideraciones finales: los procesos de estigmatizacion
y la reproduccién de las relaciones industriales

En el apartado anterior se presentaron indicios referidos al proce-
so de estigmatizacion de los productores y a su reproduccion en dos tipos
de practicas concretas: las gremiales y las productivas. El camino
indagatorio implicé la identificacién de una cierta correspondencia
entre determinadas construcciones significativas constitutivas del
sentido comiin expresado por los actores fabriles y determinadas ca-
tegorias propias de las teorias de la modernizacién En el mundo
fabril, el lugar de procedencia, la falta de experiencia en el trabajo
industrial y la carencia de educacién formal se convierten en las
caracterfsticas que constituyen los fundamentos tdltimos de los lu-
gares que ocupan los trabajadores en el espacio laboral. Esta identi-
ficacién se sustenta en un proceso social e histérico de seleccién de
esas caracteristicas como elementos causales, proceso de seleccién en
el que los saberes académicos articulados por la teoria de la moder-
nizacién intervienen como elementos constitutivos. Lejos de ser un
proceso espontdneo o natural, la relevancia que adquieren esas carac-
teristicas socioldgicas forman parte de categorizaciones en torno de
la clase obrera latinoamericana, que proveen legitimaciones y expli-
caciones en torno de los procesos socioestructurales generales.

En el caso de los procesos productivos investigados, las hetero-
geneidades propias de los colectivos obreros, cuyo principal clivaje
es la dupla operaciones/mantenimiento, son construidas por los
actores en funcién de atributos que devienen estigmatizantes, toda
vez que han sido valorados como las principales causas de las acti-
tudes de los conjuntos sociales que los portan.

Asf, las caracteristicas socioldgicas de ciertos contingentes obre-
ros devienen atributos desacreditadores e inmodificables, que sustentan
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précticas de aceptacion y sumisién frente a supervisores y dirigentes
sindicales. Esta explicacién —que articula los atributos estigmati-
zantes en una justificacién del orden fabril y del rol que los trabaja-
dores juegan alli— se construye a partir del recurso de otorgar
cardcter esencial a los atributos desacreditadores y sus consecuencias,
como si nada de lo que aconteciera en las trayectorias individuales
y colectivas de los sujetos fuera capaz de modificarlos y, al mismo
tiempo, éstas se explicara por aquéllos.

Por tanto, es parte del sentido comtin que las correlaciones ana-
lizadas pueden reproducirse en los més diversos ambitos de la vida
social y, para el caso que nos ocupa, hallan un anclaje particular en
los procesos productivos. El proceso de estigmatizacion recorre las
diferencias constitutivas de los procesos laborales articulados en la
organizacién industrial. En este sentido, no se trata de categorias
externas que subsisten en forma de prejuicios y actitudes, sino que
son las mismas relaciones de produccién las que recrean y reprodu-
cen el estigma en el lugar de trabajo.”

En esta perspectiva se reconoce el cardcter ideoldgico de las cons-
trucciones significativas que se analizaron aqui, entendiendo lo
ideol6gico como un conjunto de articulaciones de orden simbdlico
y representacional que informa las practicas productivas, politicas y
sindicales de los conjuntos obreros objeto de nuestras investigacio-
nes. Este énfasis en lo ideolégico pone de relieve la potencia del
proceso de estigmatizacién como recurso de subalternizacion: es en
este entramado que se configuran las construcciones socioideoldgi-
casy las explicaciones acerca de la configuracién de los trabajadores
industriales como fuerza social y politica, asi como las legitimacio-
nes y justificaciones de su subordinacién. Se trata de un “proceso”
porque, como se procuré evidenciar, es en la dindmica de la organi-
zacién de la produccién y de las relaciones industriales que se van
produciendo las articulaciones significativas que vinculan a deter-
minados contingentes de trabajadores con determinados sectores de
trabajo, determinados procesos de organizacién y conflictividad y
determinadas practicas productivas.

Esta via de abordaje de las relaciones de dominacién puede ilu-
minar aspectos concretos de la cotidianeidad fabril que, si bien es-

3 Verénica Vogelmann, op. cit., p. 128. Sobre la importancia de la organizacién del trabajo
y del mercado de trabajo en la reproduccién de ‘mitos” en torno de los trabajadores en la
mineria africana, véase Michael Burawoy, El consentimiento en la produccion, 1989, pp. 250 y ss.
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tructurados en torno de procesos de organizacién y divisién del
trabajo generales, adquieren particular importancia en tanto operan
en la configuracién de identificaciones en los colectivos de trabaja-
dores. Este abordaje problematizado de los procesos de estigmatiza-
cién permite, al mismo tiempo, dimensionar analiticamente la forma
en que la concretizacién de las relaciones de hegemonia/subalter-
nidad supone la apropiacién y actualizacién de construcciones so-
cioideolégicas provenientes de distintos dmbitos de produccién
social —como la investigacién cientifica en el caso que analizamos
aqui—, y concurren en la constitucién de grupos obreros singulares
en un campo de fuerzas sociales sociohistéricamente determinado.
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LOS TOTONACOS A TRAVES
DE LA MIRADA DE ISABEL KELLY

Elio Masferrer Kan*
Verobnica Vazquez Valdés**

Isabel Kelly fue una antropdloga estadounidense que llego a
México en la década de 1940, realiz6 trabajo de investigacion en
Sinaloa, Colima, Michoacan, Puebla y Veracruz. En 1935 visitd Mé-
xico por primera vez, en plan de investigacion, patrocinada por el
Instituto de Ciencias Sociales y dirigida por los doctores Alfred L.
Kroeber y Carl O. Sauer, empez6 una investigacion en Culiacan,
Sinaloa. Regres6 en 1939 y en 1940 se quedd ya como residente,
primero en Guadalajara y posteriormente en la ciudad de México,
donde permanecié hasta su muerte en 1982."

Kelly prosigui6 sus investigaciones arqueoldgicas entre Jalis-
co y Colima. Mas tarde, para 1946, “el antrop6logo social George
Foster la recomendd para el puesto de etnéloga responsable de
la oficina del Smithsonian Institute of Social Anthropology (ISA) en la
ciudad de México. Al asumir el papel de principal representante de
esa institucion, Kelly empezé a dar clases en la Escuela Nacional
de Antropologia, y también a llevar a los estudiantes a campo para
su formacion etnografica”.?

Catherine S. Fowler y Robert V. Kemper® informan que en
1947 Isabel Kelly inicié un estudio entre los totonacos que vivian
en las comunidades de El Tajin, en Veracruz, y en San Marcos

* Escuela Nacional de Antropologia e Historia, ENAH-INAH.

** Universidad Veracruzana.

' Yolotl Gonzélez, “Presentacion”, en Yolotl Gonzalez (coord.), Homenaje a Isabel
Kelly, México, INAH, 1989.

2 Catherine S. Fowler y Robert V. Kemper, “Una vida en el campo: Isabel T. Kelly, 1906-
1982”, en Jaime Labastida (coord.), Isabel Kelly. Excavaciones en Cametla, Sinaloa
(trad. de Victoria Schussheim, prél. de Sergio Ortega Noriega, intr. de Robert V.
Kemper, Catherine S. Fowler y Luis Alfonso Grave Tirado), México, El Colegio de
Sinaloa/Conaculta-INAH/Siglo XXI (Serie los Once Rios), 2008.

3 Idem.
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Eloxochitlan, Puebla. Entre 1947 y 1951 su equipo de alumnos
incluy6 a muchos hombres y mujeres que llegarian a convertirse
en pilares de la antropologia mexicana: Gabriel Ospina, José Luis
Lorenzo, Maria Cristina Alvarez, Roberto Williams Garcia, Floren-
cia Muller y especialmente Angel Palerm, con quien public, como
coautora, la conocida etnografia The Tajin Totonac: Part. I. History,
Subsistence, Shelter, and Technology.

A su muerte, Kelly dej6 una vasta informacidn etnografica y de
antropologia social, la que segun sus deseos fue puesta al cuida-
do del doctor Robert V. Kemper, del Departamento de Antropolo-
gia, de la Southern Methodist University, de Dallas, Texas. Kem-
per formé un archivo con esos materiales.

Los materiales sobre los totonacos son considerables: ocho mil ho-
jas de datos originales, asi como un completo censo etnogréfico de
unos 187 hogares de las dos comunidades San Marcos Eloxochitlan,
Puebla y La Congregacion de El Tajin, Papantla, Veracruz, varios cen-
tenarios de cuartillas mecanografiadas de historias de vida, 38 rollos
de negativos de fotos en blanco y negro con su respectiva hoja de
contacto, 450 diapositivas, y una pelicula muda a color (que muestra
escenas de cortejo y de danzas nupciales).®

Robert V. Kemper y Julie Adkins se dieron a la tarea de digita-
lizar todo el material para que los originales fueran conservados
como patrimonio documental en la Southern Methodist University.

Para este articulo hemos seleccionado un conjunto de foto-
grafias del fondo de Isabel Kelly, con la temética de la vestimenta
de los totonacos de El Tajin, en Veracruz, y en San Marcos Eloxo-
chitlan, Puebla, con la finalidad de mostrar la diversidad de vesti-
menta utilizada en dichas regiones.

En el México antiguo, los diferentes vestuarios no solo distin-
guian a los ricos y poderosos de los pobres; también sefialaban
en los usuarios su grupo cultural y referian su lugar de origen.®

4 Carolyn Baus de Czitrom, “Isabel Kelly, una vida entregada a la antropologia”, en
Yolotl Gonzalez (coord.), op. cit.

5 Catherine S. Fowler y Robert V. Kemper, op. cit.

6 Chloé Sayer, “Indumentaria de Veracruz y la Huasteca”, en Arqueologia Mexicana,
vol. lll, nim. 17, enero-febrero de 1996, pp. 42-47.
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En el cédice Vaticano-Rios se ven dos mujeres, de las cuales una
lleva un quechquemitl; el padre Rios, comentarista del documento,
dice que sus informantes le dijeron que proviene de la Huasteca.
Esta prenda tuvo gran difusion entre los pueblos antiguos de Meso-
ameérica y todavia estd en uso entre grupos indigenas actuales.
Como el mismo Sahagun nos informa, s6lo las mujeres de alcurnia
lo usaban. Las demas tenian el torso descubierto y vestian una falda
de enredo, a veces hasta la rodilla, otras al tobillo, con unas fajas
adornadas para sujetarlas.”

Beauregard, Aquino y Anaya?® sefialan que el traje totonaco
antiguo de Papantla se confeccionaba con diferentes materiales;
por ejemplo, el enredo de manta, la blusa de popelina, el pafiuelo
y el quexquén de seda sintética, la faja provenia de Coyutla y era
elaborada en telar de cintura, con lana y algodén.

Ademas, afirman que en el hombre el cambio fue mas radical,
pues adopt6 el pantaléon, la camisa y el sombrero como partes
basicas de su indumentaria. Aunque en casos aislados existian
equivalentes de dichas prendas en el México prehispéanico, es de
suponerse que su implantaciéon se dio a partir de la indumentaria
traida de Europa. Las causas de la evolucién en el vestir fueron
multiples. En las comunidades indigenas las actividades de la mu-
jer se centraban en su casa, en tanto el hombre era quien salia 'y
servia de enlace con el mundo exterior.

Por otra parte, Pomar® argumenta que con todo y la sobreviven-
cia de algunas prendas del vestuario indigena, se han presentado
también muchos cambios en diferentes épocas y grupos, tenien-
do éstos un carécter colectivo al generarse mediante la indumenta-
ria un vinculo de identidad étnica con su grupo y su cultura, ya sea
en el vestido confeccionado totalmente con materiales industria-
les 0 en combinacion con prendas tejidas en telar de cintura.

Sin embargo, es necesario resaltar que el problema mas gra-
ve durante todo el siglo XIX fue que, por primera vez en la historia
de México, la produccién de algodon resultd insuficiente, dado que
casi todo su cultivo se concentraba en Veracruz. Pero hacia finales

7 Ruth D. Lechuga, El traje de los indigenas de México, México, Panorama, 1992.

8 Lourdes Beauregard Garcia et al., La magia de los hilos. Arte y tradicion en el textil de
Veracruz, México, Gobierno del Estado de Veracruz, 2008.

¢ Maria Teresa Pomar, “La indumentaria indigena”, en Arqueologia Mexicana, nim. 19,
México, octubre de 2005, pp. 32-39.
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de ese siglo la construccién de ferrocarriles facilito el transporte de
la cosecha proveniente del norte, especialmente de la region de La
Laguna, con lo cual empezd a cobrar importancia. Por otra parte,
“durante el siglo XIX Alemania inund6 al mundo con colorantes qui-
micos, llamados anilinas. Estas eran de facil aplicacién y, cuando
se adhieren correctamente por medio de mordientes apropiados
resultan mas firmes que los tintes naturales que se usaban hasta
entonces”."®

Para estas fechas, la nueva nacién mexicana se habia libera-
do de la dominacién politica espafiola. Sin embargo la gente rica
de la sociedad de México seguia vistiéndose de acuerdo con los
canones europeos, cuyos cambios de estilo seguia rigurosamen-
te. Los modelos venian sobre todo de Francia, nacion considera-
da como lider mundial de la elegancia, en la que no existian ya las
castas, pero si las clases sociales que éstas habian originado.

Durante el Porfiriato se fue imponiendo la obligacién hacia los
indigenas de usar pantalones, en tanto a las mujeres enaguas y
sacos de percal. A las personas que por pobreza no usaban esas
prendas de vestir, se les multaba con tres pesos la primera vez, por
la segunda cinco y por la tercera diez.'? Por tal motivo las modas
entre los pueblos originarios fueron adaptandose a la disponibili-
dad de recursos para constituir sus propios estilos de vestimenta,
0 adaptar los referentes europeos a sus posibilidades.

Isabel Kelly, al realizar su trabajo etnografico en San Marcos
Eloxochitlan, Puebla, describe en sus notas de campo respecto a
la costumbre de algunas mujeres de no utilizar blusa durante sus
labores domésticas. Sélo vestian el quexquémitl, sin nada mas
abajo. Se ponian la blusa junto con el quexquémitl sélo al salir de
casa, sobre todo cuando iban al mercado de Ahuacatlan, como
vemos en las fotografias 5,6y 7.

En la fotografia 7 se observan en primer plano tres mujeres y
una nifia, todas ellas totonacas, vestidas con enaguas blancas,
faja a la cintura, blusa de labor, quexquémitl y peinadas con dos
trenzas, quienes venden chile, jitomate y frijol en el mercado de
Ahuacatlan. Enseguida aparece otra mujer totonaca de vestido

10 Ruth D. Lechuga, op. cit.

" Ibidem.

2 Adriana Naveda Chavéz Hita y José Gonzalez Sierra, Papantla, Veracruz: imagenes
de su historia, México, Gobierno del Estado de Veracruz/Archivo General del Estado,
1990, vol. 4.
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estampado con mangas cortas, seguramente de tela industrial,
peinada con dos trenzas, sin calzado y un reboso negro, este ulti-
mo utilizado para cargar sobre su espalda a una nifia quien tiene
el cuerpo envuelto con tela de manta como un “costalito”, y so-
bre su cabeza un sombrero tejido. Kelly sefiala que yaksputid es
el nombre en totonaco del gorrito que le ponian en la cabeza a
los nifilos muy chicos, de pecho todavia, elaborado de algodon o
de seda.

Al margen derecho de la imagen se observa el costado izquier-
do de una mujer vestida de enaguas negras, blusa de labor, quex-
quémitly faja roja. Las fajas eran elaboradas en Zapotitlan, cerca
de Zacapoaxtla. Los de Tepango las compraban para revender. La
fajas costaban 15 pesos, una vez comprada se le hacia un fleco
tejido y una tira de manta de una cuarta de largo, que ayudaba a
mejorar la sujecién. La faja duraba unos ocho afos.

Con base en esta descripcidn de la fotografia podemos decir
que habia tres maneras diferentes de vestir para las mujeres toto-
nacas: enaguas blancas, enaguas negras y vestido industrial. Se-
gun Kelly, las mujeres que utilizaban las enaguas blancas eran de
Amixtlan, Tepango de Rodriguez y entre la mayoria de las muje-
res de San Andrés. Mientras que las que usaban de color negro
eran de San Marcos Eloxochitlan, Tenango, Tonalisco y San Fran-
cisco Ixquihuacén. Las enaguas eran de seis varas de largo y
costaba cinco pesos la vara. Estas duraban unos siete afios; por
lo regular las mujeres totonacas solian tener tres enaguas: unas
nuevas para ir a la iglesia, otras para la casa y uso diario, y las ter-
ceras gastadas que usaban al salir al campo, donde uno podia
romper la ropa con facilidad.

Por otra parte, Kelly observé y corrobor6, en el mercado de
Ahuacatlan, que las mujeres que usaban el quexquémitl sobre los
hombros eran totonacas y las que lo utilizaban sobre la cabeza
eran nahuas (fotografias 5y 7). El quexquémit/ era de dos clases:
de tela opaca valia un peso y duraba de tres a cuatro afios usan-
dolo todos los dias; los de tela brillante, que eran considerados
finos, valian tres pesos y duraban un afo, usandose soélo en cele-
braciones religiosas y ocasiones especiales.

Con respecto a la vestimenta de los nifios totonacos de El
Tajin, Veracruz, en la fotografia 8 vemos a dos de ellos vestidos
de pantaldén de algoddn con tirantes y camisa de manga corta, sin
calzado y sombrero de palma. Las ninas solian usar un vestido de
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manga corta, el cual les llegaba a las rodillas. En la fotografia 8 el
vestido es de algodén, mientras en la 9 es de tela industrial estam-
pada y brillante. En la 10 el vestido es también de algodén, aun-
que con la diferencia de tener en la parte de abajo unas grecas
bordadas a mano, y sobre este vestido se observa un babero de
algodén.

En las fotografias 11, 12, 13, 14 y 15 se observa a mujeres
totonacas de El Tajin y Papantla con enaguas blancas, blusa de
labor, quexquémitl, sin calzado, pero a diferencia de las mujeres
totonacas de Amixtlan, Tepango de Rodriguez y de San Andrés,
éstas utilizaban baberos de tela lisa ya sea de color amarillo, ver-
de o rosa, y sobre todo portaban un agstixanat o tocado floral en
la cabeza (fotografias 12, 13 y 15). Habia otras mujeres totonacas
que usaban vestidos de tela industrial estampada y lisa, y algunas
con un tocado floral en la cabeza (fotografias 11, 15y 16)

Los hombres —tanto de Amixtlan, Tepango de Rodriguez,
San Andrés, San Marcos Eloxochitlan, Tenango, Tonalisco y San
Francisco Ixquihuacan, Puebla, como los de El Tajin y Papantla,
Veracruz— acostumbraban utilizar camisa y calzén de manta. La
camisa solia tener pufios y cuello, en tanto otras eran estilo mari-
nero (fotografia 17); costaba 6.25 pesos, algunas eran de manta
de tela comercial, blanca y rayada o de colores lisos, en telas lisas
preferian las de color rosa y azul. El calzén de manta costaba 6.35
pesos. Los totonacos de San Marcos Eloxochitlan utilizaban cal-
zones de manta mas ajustados de las piernas y cadera, a diferen-
cia de los usados en la zona de Papantla (fotografias 5y 17).

Cabe sefialar que a finales de 1940 los totonacos todavia usa-
ban sus camisas de manta blanca, nadie usaba de color y otras
telas, pero poco a poco fueron comprando en Ahuacatlan telas de
otros colores y otras clases. De hecho, eran pocos los que usaban
camisa, hombres o mujeres. La mayoria llevaba el quexquémitl o
el coton sobre el cuerpo, este ultimo lo utilizaban los hombres de
San Marcos Eloxochitlan.

Los sombreros que usaban los totonacos eran elaborados de
palma, habia de varias formas, la mas comun era de ala ligera-
mente alargada de adelante hacia atras, algo ancha y doblada
hacia arriba; otros eran de copa alargada de la misma manera,
con cinco hundimientos o pedradas, dos de cada lado y uno en la
parte superior de la copa. Alrededor de ésta llevaba una correa de
cuero o de cordon. Su costo era de cinco pesos.
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En las fotografias 11, 14 y 17 observamos a la mayoria de los
hombres totonacos sin calzado y muy pocos con botines, aunque
Kelly menciona en sus notas una descripcion de los huaraches.

En la fotografia 18 se ve a una pareja totonaca con la vesti-
menta de boda, la novia porta enaguas de encaje, debajo de éstas
lleva un fondo liso, también una blusa de labor, encima de ésta un
babero liso. El quexquémitl 1o usa sobre la espalda como una
capa, en la cabeza lleva un velo con un tocado floral blanco. Ade-
mas porta aretes, collares y anillos. El novio totonaco usa pantalén
de manta, camiseta, camisa comercial lisa, paliacate en el cuello
y botines. Kelly sefiala que la ropa de la novia solia comprarla el
papa de ella, y lo mismo hacia el papa del novio. Antes de ponér-
sela los novios tomaban un bafio de temascal.

Cabe mencionar que la vestimenta de los totonacos ha tenido
una constante transformacién en casi todo el Totonacapan y prac-
ticas de desuso muy notorias. Algunos de los elementos que influ-
yeron determinantemente en esos cambios fueron: la aparicion de
empresas textiles durante las tres primeras décadas del siglo XX;
la introduccién de modas europeas particularmente en la ropa fe-
menina, no asi en la masculina; la apertura de carreteras a causa
de la explotacién petrolera y el incremento de flujo de mercancias,
ademas de la diversidad de telas. Es importante mencionar que
también los pleitos agrarios y los despojos territoriales han influido
en la decision de modificar la vestimenta, para no ser identificados
como vecinos de tal o cual pueblo.

Pese a lo anterior, las mujeres de los pueblos totonacos de
nuestros dias presentan un gran arraigo a la vestimenta como ele-
mento de identidad local y de género, aunque es interesante
sefalar que sus formas de vestir van teniendo grandes transfor-
maciones, resultado de innovaciones en la indumentaria que pue-
den alejarse, segun la region, del estereotipo totonaco del enredo,
la faja y el quechquémitl.
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1. Isabel Kelly, Iglesia de San Marcos Eloxochitlan, Puebla, 1951.

2. Isabel Kelly, Vista panoramica de San Marcos Eloxochitlan, Puebla, 1951.
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4. Isabel Kelly, Basamentos piramidales, E| Tajin, Veracruz, 1963.
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6. Isabel Kelly, Mercado de Ahuacatlan, Puebla, 1951b.
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7. Isabel Kelly, Mercado de Ahuacatlan, Puebla, 1951c.

8. Isabel Kelly, Nifios totonacos con pantalon de tirantes, El Tajin,
Veracruz, 1948.
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9. Isabel Kelly, Nifia totonaca con vestido industrial, El Tajin, Veracruz,
1948.
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10. Isabel Kelly, Nina totonaca con vestido de manta, El Tajin, Veracruz,
1948.
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12. Isabel Kelly, Mujer totonaca con tocado floral en la cabeza, El Tajin,
Veracruz, 1947.
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13. Isabel Kelly, Familia totonaca caminando en el parque, Papantla,
Veracruz, 1948.

14. Isabel Kelly, Familia totonaca con arreglos florales, El Tajin, Veracruz,
1948.
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15. Isabel Kelly, Totonacos en la fiesta de Corpus Cristi, Papantla, Veracruz,
1948.

16. Isabel Kelly, Mujer totonaca quemando ollas de barro, El Tajin, Veracruz,
1948.
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17. Isabel Kelly, Hombres totonacos rezando, El Tajin, Veracruz, 1948.

18. Isabel Kelly, Boda totonaca, El Tajin, Veracruz, 1948.
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RESENAS

Zygmunt Bauman,
Danos colaterales.
Desigualdades sociales
en la era global,

México, FCE, 2011.

Citando a la analista Teresa Caldeira,
Bauman hace referencia a una patolégi-
ca segregacion que muestra a la ciudad
brasilefia de Sao Paulo en toda su asfi-
xiante morbilidad. El texto de Caldeira
es el siguiente: “Hoy San Pablo es una
ciudad de murallas. Se han levantado
barreras fisicas por todas partes alrede-
dor de las casas, los edificios de depar-
tamentos, los parques, las plazas, los
complejos de oficinas y las escuelas [...].
Una buena estética de seguridad uni-

forma las construcciones mds diversas
e impone una nueva légica de vigilan-
cia y distancia” (p. 87).

En Daiios colaterales, Bauman in-
quieta, molesta, alerta, alarma y seduce
al lector con una percepciéon de un
mundo cada vez mds penetrado por la
incertidumbre y asediado por la inse-
guridad. Nos informa de algo que sabe-
mos muy bien: el hecho de que estamos
rodeados de extrafios, que es necesario
construir un adentro para huir de los de
afuera (como en aquella novela llevada
al cine, Soy leyenda). Ya Anthony Giddens
nos habia advertido del desbocamiento
del mundo actual y del imperio de la
incertidumbre. Y en el México actual
ello es protuberantemente notorio; el
miedo invade los cuerpos y hace gestos
de espanto al alma.

En esta compilacién de ensayos
Bauman alude con frecuencia a enfren-
tar un grave problema, el de los dafios o
bajas colaterales. En las guerras contem-
poréneas, en ecocidios planificados, en
etnocidios planificados o espontaneos,
en el combate a la delincuencia orga-
nizada, en expediciones punitivas o en
las guerras “humanitarias” se presen-
tan con frecuencia cada vez mayor las
bajas colaterales. Asf, en las guerras, en
multiples ocasiones, hay mds bajas civi-
les que militares; en el conflicto del ejér-
cito estadounidense con los talibanes
afganos se multiplican los decesos vio-
lentos de personas del pafs invadido
que nada tienen que ver con los afganos
o que incluso son enemigos de los tali-
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banes. En Brasil y en México la lucha
contra la delincuencia organizada se con-
vierte en letal para muchas personas
totalmente ajenas a la delincuencia.

;Y quiénes componen el grueso de
esas victimas colaterales? Bauman lo
afirma enfdticamente: los pobres. Inclu-
so los desastres naturales “escogen” a
los pauperizados como blanco princi-
pal, y el autor pone como ejemplo lo
que sucedi6 en 2005, cuando el huracén
Katrina arrasé Nueva Orleans, en los
Estados Unidos. Las condiciones de
existencia en que se hallan los meneste-
rosos y lo precario de su ambiente ma-
terial los hace particularmente vulnera-
bles a los desastres naturales. Pero esas
condiciones y la precariedad material
no se crearon por arte de magia; son
una consecuencia de lo que en México
llamamos “ninguneo”; el hecho de que
los pobres se vuelven invisibles para
el Estado y la “iniciativa privada”, e
incluso para muchos organismos asis-
tenciales. Como Bauman plantea, los
pobladores de Nueva Orleans, en su
mayoria, sabian que se acercaba un hu-
racdn, pero so6lo las personas acomoda-
das lograron salir con buena suerte de
ese infausto acontecimiento. Bauman
comenta: “Es cierto que el huracdn en si
no es selectivo ni clasista y que puede
golpear a ricos y pobres con fria y ciega
ecuanimidad; sin embargo, la catdstrofe
que todos reconocieron como natural
no fue igualmente ‘natural’ para la tota-
lidad de las victimas” (p. 15).

Para Bauman, las bajas y dafios
colaterales afectan bdsicamente a los
miembros de una clase que se ha dado
en llamar marginal. Segtin este autor, los
marginales son una parte de la pobla-
cién situada en el extremo inferior de la

distribucién social de riqueza e ingre-
sos. Y a esa congregacion de individuos
—Ila clase marginal— Bauman la des-
cribe asi:

[...] a diferencia del resto de la pobla-
cién, no pertenecen a ninguna clase, y,
en consecuencia, no pertenecen a la so-
ciedad. Esta es una sociedad de clases
en el sentido de totalidad en cuyo seno
los individuos son incluidos a través de
su pertenencia a una clase, con la ex-
pectativa de que cumplan la funcién
asignada a su clase en el interior y en
beneficio del “sistema social” como to-
talidad. La idea de “clase marginal”
no sugiere una funcién a desempefiar
(como en el caso de la clase “trabajado-
ra” o la clase “profesional”) ni una po-
sicién en el todo social (como en el caso

"o

de las clases “alta”, “media” o “baja”).
El dnico significado que acarrea el tér-
mino “clase marginal” es el de quedar
fuera de cualquier clasificacién orienta-

da por la funcién y la posicién (p. 11).

A finales del siglo pasado, el famo-
so antrop6logo Marvin Harris plante6
que era menester reconocer que en los
Estados Unidos la mayoria de los deli-
tos eran cometidos por los latinos y los
afrodescendientes. Reconocerlo no era
dar armas a los racistas, empefiados en
estigmatizar la causalidad real de la di-
solucién social que impelia a latinos y
afros, a sectores minoritarios de esas po-
blaciones (pero que crecian en ntimeros
absolutos) a cometer actos delictivos.
Harris encontraba que la mayor parte
de los delincuentes pertenecia a una
subclase, 1a cual tenfa muchas de las ca-
racteristicas que Bauman encuentra en
la “clase marginal”.
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Ya en el siglo XIX Marx sostenia que
en el capitalismo existia un “Ejército
industrial de reserva”, el cual podia
sustituir a los obreros en activo, los cua-
les abandonarian sus labores por diver-
sas causas (guerras, huelgas, despidos,
rebeliones, etcétera). Aunque recono-
cian la existencia del [umpen-proletariat
—algo semejante a los 1éperos mexica-
nos o a los homeless estadounidenses—,
no concebian un peso especifico muy
grande de capas marginales, ya que
para él la mayor parte de los pobla-
dores de una nacién tenfan funciones
determinadas en el sistema; ;acaso
podian existir seres que no tuvieran un
papel en la reproduccién de la socie-
dad? Sin embargo, ulteriormente, en el
siglo XX, autores marxistas como José
Nun y Anibal Quijano postularon la
existencia de capas marginales en la so-
ciedad capitalista. Una autora no mar-
xista, Larissa Lomnitz, planteaba que la
marginalidad se definfa por la ausen-
cia de un rol econémico articulado con
el sistema de produccién industrial, y
Quijano sostenfa que los marginales
constitufan la poblacién sobrante de
las economias capitalistas dependientes.

Para Bauman es evidente que las
capas marginales existen en casi todo el
mundo, y ello nos confronta a los seres
humanos con graves problemas. Al res-
pecto escribe:

[...] estoy seguro de que el compuesto
explosivo que forman la desigualdad
social en aumento y el creciente sufri-
miento humano relegado al estatus de
“colateridad” (puesto que la marginali-
dad, la externalidad y la cualidad des-
cartable no se han introducido como

parte legitima de la agenda politica)

tiene todas las calificaciones para ser el
més desastroso entre los incontables
problemas potenciales que la humani-
dad puede verse obligada a enfrentar,
contener y resolver durante el siglo en
curso (p. 16).

La situacién actual no da mucho
lugar al optimismo. En el ensayo “Ré-
quiem para el comunismo”, Bauman
muestra el fracaso de un movimiento
que pretendia remontar al capitalismo
mediante la abolicién de las clases, la
economia planificada, la racionalidad
en la economia y en la sociedad, el con-
trol social, etcétera. Para Bauman, lo
que se llamé comunismo era la version
ideolégica del socialismo por parte de
Lenin, y esta ideologia sélo formé una
“ruta a la servidumbre”; segtin él, en el
comunismo un conjunto de mandarines
(este término lo empleo yo) sefialaban
a los pueblos el camino a la felicidad
de los conglomerados humanos bajo su
mando. Tales necesidades eran conce-
bidas como finitas, y ello fue una de las
razones por las cuales el comunismo
fracasé ante el capitalismo, con sus
puertas abiertas al acceso a bienes y ser-
vicios, aunque gran parte de la humani-
dad no pueda franquear esas puertas.

Bauman nos informa que a princi-
pios del siglo xxI el 5% mads rico del
orbe recibe un tercio del ingreso global
total, exactamente igual que el 80% mads
pobre; también da cuenta de un infor-
me de las Naciones Unidas de 2005,
donde se plantea que serfa imposible
para 2 800 millones de personas que vi-
ven con menos de dos ddlares diarios
igualar alguna vez los niveles de con-
sumo que alcanzan los ricos. De tal ma-
nera la concentracién y centralizacién
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de capitales se incrementa cada vez
mads, las pequefias y medianas empre-
sas quiebran o se someten al imperio de
los grandes monopolios y oligopolios y
la pauperizacién de millones de seres
humanos es cada vez mds avasallante.
Todos los ensayos en el libro de
Bauman se refieren a la incertidumbre y
a la vulnerabilidad e inseguridad hu-
manas; éstas no nacen tan sélo de una
naturaleza humana de por si frégil, sino
que en la época actual sobrevienen so-
bre todo a consecuencia del dominio del
Dios —mercado—. Al respecto, escribe:

En una sociedad moderna “norman”,
la vulnerabilidad y la inseguridad de la
existencia, asi como la inevitable con-
dicién de incertidumbre profunda e
irredimible bajo la que vivimos y actua-
mos, se reafirman atin mds en virtud de
que las actividades humanas se expo-
nen a fuerzas del mercado que se carac-
terizan por su notorio capricho y una
endémica imprevisibilidad (p. 75).

En el ensayo “;Son peligrosos los
extranos?”, Bauman aborda el proble-
ma de la alteridad, de los alienigenas, de
los migrantes, desplazados y refugia-
dos, de cémo son solicitados por millo-
nes de empresarios y como a la vez son
repudiados por éstos y por grandes sec-
tores de las poblaciones que los reciben.
Funcionan bien como chivos expiatorios:
se les imputa el ser los responsables de
la inseguridad y de la violencia; es por
ello que un paranoico noruego asesind
a 77 personas debido a que, segtn él,
favorecian la “penetracién isldmica” en
el pafs escandinavo. Y este enajenado
todavia pide que se le considere un
“buen patriota”.

Bauman cita el caso del presidente
francés Sarkozy, un tipico conservador
recalcitrante. Sobre este individuo ex-
pone lo siguiente:

El sucesor de Chirac, Nicolas Sarkozy,
debié su convincente éxito electoral,
mds que a ninguna otra cosa, a su ex-
plotacién de los temores populares y
del deseo de contar con un poder s6li-
do que fuera capaz de mantener a raya
y combatir los nuevos temores que
seguramente inundarfan el futuro. Sar-
kozy continda haciendo uso del mismo
juego para expulsar de los titulares pe-
riodisticos las noticias sobre los porcen-
tajes de desempleo que crece de forma
inexorable bajo su presidencia, y sobre
la incesante caida de los ingresos que
percibe la mayoria de los franceses,
para hacerlo, echa mano de un discurso
comprobado: el de anudar el problema
de la seguridad existencial al de la vio-
lencia callejera, y el de la violencia calle-
jera alos recién llegados de las regiones
pobres del planeta (p. 80).

Es evidente que muchos hombres
y mujeres ltcidos advirtieron en el pre-
térito acerca del advenimiento de una
sociedad tan sombria como la que vivi-
mos. Pertenecian a corrientes muy di-
versas e incluso antagdnicas entre si, y
algunas propusieron soluciones que
no han podido ser logradas. Personas
como George Orwell, Carlos Marx,
Sigmund Freud, Rosa Luxemburgo,
Herbert Marcuse y otros trataron de vi-
sualizar sociedades sin explotacién y
opresion, sin nuevas Hiroshimas, fas-
cismos y campos de concentracién, sin
otros Auschwitz, sin gulags renovados.
¢Es ello posible? Creo que si, y como
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postulaba Antonio Machado, se hace
camino al andar. Caminar a lo que lla-
man utopia. Combatir con tenacidad y
sin descanso, dia con dfa, lo que de-
grada al ser humano, lo que impide su
plena realizacién.

Bauman no propone salidas excel-
sas para salir del atolladero; sin em-
bargo, las lecturas de sus textos nos

auxilian a la reflexion, a la meditacién,
a resquebrajar el desencanto y divisar
la luz en el horizonte.

FRANCISCO JAVIER

GUERRERO MENDOZA
DIRECCION DE ETNOLOGIA

Y ANTROPOLOGIA SOCIAL, INAH
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Katsuyuki Okamura
Akira Matsuda Editars

New Perspectives
in Global Public

Archaeology

Katsuyuki Okamura

y Akira Matsuda (eds.),
New Perspectives in Global
Public Archaeology,

Nueva York, Springer, 2011.

La arqueologfa ptblica es una disciplina
interesada en fomentar la participacién
activa del profesional de la arqueologia
con la sociedad o el pablico que tiene
contacto con los vestigios de la anti-
gliedad. También se enfoca en estudiar
las implicaciones socio-econémicas y
politicas que acarrea la practica arqueo-
l6gica para las comunidades contem-
poréneas.

Esta forma de hacer arqueologia,
que en América suele asociarse con la
antropologia aplicada, es practicada en
numerosos paises europeos, asidticos,
americanos y africanos. Con el objetivo

de exponer un panorama global so-
bre las aplicaciones, problematicas y
resultados que ha tenido el ejercicio de
la arqueologia publica alrededor del
mundo, Katsuyuki Okamura y Akira
Matsuda realizaron una seleccién de
articulos sobre proyectos de investi-
gacion adscritos a dicha corriente, los
cuales han sido aplicados en diversas
naciones, como por ejemplo Jordania,
Japén, Estados Unidos, Tailandia, Aus-
tralia, Perd, Inglaterra, Sudéfrica y Se-
negal. Ambos investigadores —el pri-
mero, adscrito a la Asociacién de Bienes
Culturales de la ciudad japonesa de
Osaka, y el segundo es profesor-inves-
tigador de la Universidad de East An-
glia— han logrado definir con esta obra
una arqueologia publica multicultural,
multicontextual y con enfoques varia-
dos, la cual ostenta objetivos y estra-
tegias que son flexibles y adaptables.
Esta cualidad, propia de la arqueologia
publica, es destacada por los editores
quienes subrayan que las percepciones
sociales sobre los vestigios arqueol6-
gicos son mdltiples porque estdn in-
trinsecamente entrelazadas con las tra-
diciones locales y la historia de cada
nacion.

Ya que el tomo retine trabajos con
diversos enfoques teéricos y met6di-
cos, Okamura y Matsuda elaboran en el
primer capitulo una definicién unani-
me de la arqueologia ptblica entendién-
dola como una temdtica que examina
las relaciones entre la arqueologia y el
ptublico con el fin de mejorarlas. El ob-
jetivo de la obra es catalizar los estu-
dios comparativos sobre el desarrollo
de esta disciplina a escala global, ya
que su progreso ha sido uniforme pre-
valeciendo desde hace mds de cuarenta
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afos en los paises occidentales anglo-
parlantes. En cambio, la difusién de la
arqueologia ptblica en Asia, Sudaméri-
cay Africa inicié hasta mediados de la
década de los noventa, consolidéandose
recientemente.

Después de la presentaciéon del
tema y antes de comenzar el recorrido
por los diferentes puntos del planeta
donde se han desarrollado proyectos
de investigacién sobre relaciones entre
sociedad actual y arqueologfa, el com-
pendio presenta dos excelentes articu-
los que invitan a cavilar al respecto de
la ética profesional del arquedlogo con-
temporaneo, su compromiso social y su
labor profesional. El primero de estos
textos es redactado por Ian Hodder, re-
conocido arquedlogo adscrito a la Uni-
versidad de Stanford, y el segundo es
obra de Anne Pyburn, investigadora de
la Universidad de Indiana y directora
del proyecto de arqueologia maya Chau
Hixx, el cual promueve la valoracién
del patrimonio arqueoldgico y el desa-
rrollo econémico de las comunidades
locales.

Posteriormente se presentan 17 ca-
pitulos con temdticas variadas al respec-
to del ejercicio de la arqueologifa ptiblica,
predominando aquéllos sobre proyec-
tos realizado en Asia. La orientacién
asidtica es una de las contribuciones
mas destacables de este volumen, ya
que denota la potencial universalidad
y diversidad de enfoques que puede
tener la arqueologfa ptblica, una disci-
plina tradicionalmente asociada a los
paises occidentales de habla inglesa.

Uno de los capitulos contextualiza-
dos en el lejano Oriente es presentado
por Okamura, quien expone diacréni-
camente cudles han sido las relaciones

entre el ptblico nipén y la arqueologia
local después de la Segunda Guerra
Mundial. El autor, que comienza defi-
niendo la arqueologia ptblica como
una herramienta de la gestién cultural
y no como una corriente antropolégica,
ejemplifica el desarrollo de esta disci-
plina en Japén identificando para ello
dos fases politicas: la primera es repre-
sentada por el proyecto Tsukinowa, cu-
yas excavaciones comenzadas en 1953
incluyeron a cerca de 10 000 personas,
entre las cuales hubo arqueélogos, his-
toriadores, habitantes locales, alumnos
y profesores. La segunda fase —iniciada
en 1970, cuando se establecié un orga-
nismo nacional de gestién del patrimo-
nio arqueolégico—, le resté participa-
cién a la comunidad y frené con ello el
desarrollo de la arqueologia ptblica en
el pais.

Los capitulos no asidticos versan
sobre el desarrollo de esta disciplina en
paises como Pert, Senegal o Inglaterra,
entre otros, incorporando incluso un
texto al respecto de la aplicacién de
una arqueologia puiblica multiétnica en
Nueva Caledonia, Melanesia.

Resta decir que esta obra literaria
es una lectura imprescindible para el
arquedlogo del siglo Xx1, porque marca
la pauta para avanzar en la transforma-
cién de la disciplina arqueolégica, la
cual no puede continuar limitdindose a
la implementacién de métodos cientifi-
cos para la recoleccion e interpretaciéon
de datos, negando con ello su responsa-
bilidad en el proceso histérico de cons-
truccién y elaboracién del pasado.

Como ejemplifican las paginas de
la obra literaria aqui resefiada, la précti-
ca arqueoldgica contempordnea exige
reflexién al respecto de su importancia

185

RESENAS



social. El libro estructurado por Oka- lo como un profesionista primeramen-
mura y Matsuda nos invita a redefinir ~ te comprometido con la sociedad.
la figura del arquedlogo, presentdndo-
YAEL DANSAC
ESCUELA DE ALTOS ESTUDIOS EN
CIENCIAS SOCIALES, PARIS, FRANCIA
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La guerra contra
los japoneses en Meéxico
durante la segs oL

Sergio Herndndez Galindo,
La guerra contra los japone-
ses en México durante la
Segunda Guerra Mundial,
México, Itaca, 2011.

El libro de Sergio Herndndez Galin-
do es, como su nombre lo indica, un
libro de guerra, pero es también un li-
bro sobre muchas otras cosas. Es un
libro sobre espias y sobre los intereses
econémicos de las potencias; un libro
acerca del petrdleo y las alianzas entre el
poder y el dinero; es un libro a propési-
to de la extranjeria y la xenofobia en
Meéxico. Se trata de un texto que re-
flexiona acerca de la dificil construccién
de la soberanfa mexicana en la conflicti-
va vecindad de los Estados Unidos, y
que reflexiona también en el proceso de
ascenso y consolidacién de la derecha 'y

el ejército japoneses en la década de
1930 que llevaron a su pais a aliarse con
la Alemania nazi y la Italia fascista y a
declarar la guerra a los Estados Unidos
y a sus aliados en 1941.

Los primeros japoneses que llega-
ron a México lo hicieron en 1897, en el
apogeo del régimen porfiriano. Trece
afos después una delegacién japonesa,
encabezada por Yasuda Ushida, llegé
invitada por el gobierno mexicano a las
fiestas del Centenario de la Indepen-
dencia. Se hospedé en la residencia de
la viuda de Braniff, en Paseo de la Re-
forma 27, y su presencia se convirtié en
un atractivo especial, ya que sus repre-
sentantes “en casi todas las ceremonias
aparecian con sus vestimentas tradicio-
nales de sedas brillantes y multicolo-
res”. El embajador de Japén regalé al
gobierno mexicano dos tibores de por-
celana negra con incrustaciones de oro,
perla y nacar, en los que destacaban dos
dguilas de cerca de un metro de alto y
que habian formado parte de la exposi-
cién japonesa que se monté en el Pabe-
1l6n del Chopo. Treinta afios después
las condiciones habian cambiado radi-
calmente y México le declaraba la gue-
rra a los japoneses.

¢Qué ocurri6 en México y en Jap6n
en esos afos? ;Qué pasé en el d&mbito
internacional a lo largo de esas tres
décadas? Sergio Herndndez arma un
rompecabezas que ayuda a formar una
imagen de ese mundo desquiciado que
condujo, entre otros episodios tragicos
del siglo, a la invasién japonesa a Pearl
Harbor. Y que reconstruye también las
tragedias personales de dos ciudada-
nos del Imperio oriental, avecindados
en México en condiciones muy distin-
tas uno del otro, participes o victimas,
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seglin se vea, de la crisis terrible que
enfrenté a México y al Japén a lo largo
de la primera mitad de la década de
1940.

Alo largo de esos treinta afios Mé-
xico fue consolidando el proyecto revo-
lucionario y nacionalista contenido en
la Constitucién de 1917, con periodos
de mayor o menor radicalismo que cul-
minaron en las grandes reformas del
cardenismo. Japén, por su parte, conso-
lidé la Constitucién Meiji, caracteriza-
da por un acendrado antimperialismo
sostenido en posturas ultranacionalis-
tas conservadoras y en un creciente mi-
litarismo.

Para ambos paises, como para el
mundo capitalista en su conjunto, la
crisis de 1929 fue un parteaguas defi-
nitivo. Eric Hobsbawm analiza en su
colosal Historia del siglo XX los tres cami-
nos que se abrieron para salir de la de-
bacle econémica: el comunismo, que
parecia haber puesto a salvo de cual-
quier crisis a la Unién Soviética; el
fascismo, que pretendia —frente a la
amenaza del comunismo— salvar el
modelo capitalista sacrificando a la
democracia, su expresién politica, y fi-
nalmente un capitalismo acotado por la
intervencién estatal y la planificacién
econémica, inspirado por las ideas
del economista inglés John Maynard
Keynes, y puesto en préctica por el pre-
sidente estadounidense Franklin Dela-
no Roosevelt con su New Deal.

Hobsbawm analiza también cémo
los paises que habian vivido revolu-
ciones sociales y populares antes en su
historia optaron por esta dltima alter-
nativa: Francia, los Estados Unidos y
México, entre ellos. En cambio, aque-
llos que no habian tenido anteriores

procesos importantes de movilizacién
social vieron con auténtico terror el as-
censo de los partidos comunistas y op-
taron por el totalitarismo fascista. Los
tres pafses que conformaron el Eje
Berlin-Roma-Tokio representan su mds
clara expresién. Asf, México y Japén
emprendieron en los afios treinta sus
caminos por rutas divergentes que los
llevaron al enfrentamiento en 1942.

Pero la historia nunca es lineal. Y
ese es uno de los grandes méritos del
libro de Sergio Hernadndez Galindo,
que muestra los vericuetos, las entrete-
las y contradicciones en los procesos de
dos pafses que se acercaban vertigi-
nosamente a la confrontacién, pero
que entretanto establecian relaciones y
acuerdos comerciales, hacian negocios,
se trataban con cordialidad. Las vidas
de Kiso Tsuru y de Masao Imuro en
México, consignadas en los capitulos
segundo y tercero del libro, ilustran cla-
ramente las maneras en que se pudo ser
japonés en México tanto antes como
después de Pearl Harbor.

Sergio Herndndez nos cuenta que
Kiso Tsuru llevaba dos décadas en
México en 1941 y tenia 47 afios. Habia
construido una red de empresas vincu-
ladas a conglomerados financieros, co-
merciales e industriales que integraban
los “motores de la maquinaria de gue-
rra de Japon”. En 1928 fundé su prime-
ra empresa, la Compafifa Internacional
de Drogas, encargada de producir me-
dicamentos y de importar y exportar
productos medicinales. En 1938 fundé
la Compaiifa Internacional de Comercio,
que ampli6 el espectro de sus negocios
mads alld de las medicinas. Cuatro afios
antes, en 1934, Tsuru habia empezado a
invertir en la extraccién y comercializa-
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cién de petréleo por medio de las com-
pafifas La Laguna y La Veracruzana. Sus
intereses econémicos lo convencieron
de la necesidad de obtener la ciudada-
nia mexicana en 1935.

Cuando en 1938 el gobierno de La-
zaro Cdrdenas decidi6é expropiar el pe-
tréleo los japoneses vieron la posibili-
dad de hacerse con el crudo mexicano,
maxime ante la amenaza de boicot de
las empresas inglesas y estadouniden-
ses y de sus respectivos gobiernos. En
estas gestiones la experiencia y las rela-
ciones que Tsuru habia ido constru-
yendo desde varios afios atrds con altos
funcionarios del gobierno mexicano fue-
ron sumamente ttiles. Ademads, los
Estados Unidos vendian a Japén 30 mi-
llones de barriles de crudo. Ante la
amenaza creciente de un conflicto, los
japoneses buscaban diversificar sus
fuentes de suministro, asi que, al igual
que los alemanes, intentaron aprove-
char los efectos de la crisis diplomadtica
derivada de la expropiacién petrolera.
El embajador japonés en México, Sai-
chiro Koshida, manifest6 el interés de
su pais por comprar al afio cinco millo-
nes de galones. Y no sélo eso, en junio
de 1939 trascendié que México preten-
dfa mejorar su infraestructura ferroca-
rrilera en el Istmo de Tehuantepec, asi
como que planeaba la construccién de
un oleoducto que irfa de Minatitldn a
Salina Cruz con el fin de facilitar la ex-
portacién petrolera a Japon.

México aprovechdé la coyuntura
con dos fines muy evidentes: encontrar
una salida a su “oro negro” ante el boi-
cot de los antiguos concesionarios y
diversificar su universo comercial peli-
grosamente concentrado en el vecino
nortefio. Esto no le gusté nada al go-

bierno estadounidense, que vefa con
preocupacién los afanes expansionistas
y belicistas del Japén en el oriente asia-
tico, como tampoco le gusté nada en-
contrar intereses japoneses en México,
donde el “doctor” Tsuru aparecia invo-
lucrado tanto en la construccién de
la carretera Jalapa-Veracruz como en la
de una carretera que uniria el puerto de
Mazatlan en el Pacifico con la ciudad
de Matamoros, en la frontera con Texas,
pasando por Sinaloa, Durango, Zacate-
cas, Coahuila, Nuevo Leén y Tamauli-
pas. Sobra decir que la carretera tendria
una gran importancia estratégica en la
cercania de los Estados Unidos.

No es extrafio que, cuando los Es-
tados Unidos empezaron a vigilar a los
japoneses en su territorio, solicitaran
informes al gobierno mexicano acerca
de los residentes de esa nacionalidad en
el nuestro, y que por esas fechas eran
cerca de seis mil. Y de entre ellos el doc-
tor Tsuru era sin duda relevante. Sergio
Herndndez ha encontrado referencias
al empresario en los reportes que se en-
viaban a Washington desde la embaja-
da estadounidense en México a partir
de informes de la inteligencia militar y
la Oficina Naval de Inteligencia, ade-
mas de los del rBL. Esta tltima depen-
dencia lo consideré mds que un simple
espia. Se trataba, segtin la agencia, de un
elemento fundamental de una exten-
sa red de conspiracién y propaganda
al servicio de Japoén, la Gestapo ale-
mana y los servicios de espionaje de la
Espafia de Franco y coordinados por
la embajada japonesa en México. Las
actividades empresariales y comer-
ciales de Tsuru, decfan, estaban dirigi-
das a reunir informacién estratégica.
Las instalaciones de La Veracruzana en
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el Golfo de México, maliciaban, podian
estar funcionando como base de sub-
marinos y aviones.

En este mismo tono, el embajador
de los Estados Unidos en México, Jose-
phus Daniels, envié informes a Wash-
ington. Basado en los reportajes de la
periodista del Christian Science Monitor,
Betty Kirk, sostenfa que existia una es-
tructura militar japonesa, bajo las érde-
nes del primer ministro Hideki Tojo,
que estaba preparando una invasién a
Estados Unidos. Dicha invasién parti-
ria de Sonora y Sinaloa promoviendo la
rebelién de los indios mexicanos con-
tra los blancos y los yanquis. Crefa que
Tsuru controlaba “tras bambalinas a
sus “marionetas” que se extendian por
todo el paifs: dentistas, doctores y dro-
gueros que en sus pequefios negocios
trabajaban al servicio del espionaje per-
sonal de Tsuru y median el pulso al
México indio”. La prensa se empezd
a llenar de calificativos xenéfobos: el
“peligro amarillo” y la caracterizacion
de los japoneses como “enemigos”,
“traicioneros” y “fandticos” fue comtn
en esos anos.

La amistad de Tsuru con el agrega-
do naval de la legacién japonesa en
México, Kyoho Hamanaka, que habia
llegado proveniente de la embajada de
Japén en Washington, lo volvié mds
sospechoso atin. Hamanaka, vigilado
por la inteligencia estadounidense, via-
j6 por numerosas ciudades mexicanas y
sostuvo reuniones tanto con ciudada-
nos mexicanos como con miembros de
la comunidad japonesa y de la diplo-
macia alemana. Viajé también al canal
de Panam4, y en los informes del FBI se
le acus6 de planear una invasién con
mds de 10 000 hombres que ocuparian

el puerto de Acapulco para establecer
ahi una cabeza de playa.

Sergio Herndndez no aventura una
conclusién definitiva sobre las activida-
des de espionaje adjudicadas al doctor
Tsuru. Lo que sf nos dice, en un par de
notas de pie de pdgina, es que el almi-
rante Hamanaka, quien estuvo muy ac-
tivo en varios paises de Latinoamérica,
terminé arrestado en Indonesia por las
fuerzas australianas y juzgado y ejecu-
tado como criminal de guerra en 1945.
Y nos dice también que no ha encon-
trado reportes de la relacién entre
Hamanaka y Tsuru en los archivos de
México y de los Estados Unidos, pero
que la familia Tsuru le proporcioné co-
pia de una correspondencia personal
que da cuenta de una “intensa rela-
cién”. Me atrevo a aventurar que en
esos afos una “intensa relacién” entre
personajes de estas caracteristicas no
podia ser menos que sospechosa.

Cuando, una vez estallada la gue-
rra, México decidié concentrar a los cer-
ca de seis mil ciudadanos japoneses en
las ciudades de Guadalajara y México,
el doctor Tsuru “que tenfa mdltiples co-
nexiones con los hombres del poder”,
no fue molestado.

Sergio Herndndez reconstruye tam-
bién la vida mexicana de Masao Imuro,
un modesto empleado comercial recién
llegado a México en 1941 y que, a dife-
rencia del poderoso Tsuru, fue detenido
en enero de 1942 con 21 afios de edad.
Paso6 los siguientes siete afios en carce-
les mexicanas: el Centro de Detencién
para Extranjeros en Perote, Veracruz,
el “Palacio Negro” de Lecumberri, las
Islas Marias y el Centro de Detencién
para Menores. No fue puesto en li-
bertad sino hasta 1949, cuatro afios
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después de concluida la guerra, cuando
el presidente Miguel Alemdn le otor-
g6 el indulto, dado que “las causas que
determinaron la gravedad de los actos
cometidos por el sefior Imuro habian
desaparecido”. Las razones de su de-
tencién eran muy simples. En su corres-
pondencia, revisada por la inteligencia
estadounidense, incluia frases que se-
guramente no pasaban de ser una bra-
vata juvenil: “Yo haré algo que valga la
pena estar en México, dentro de algu-
nos dfas salgo a matar a balazos a Roo-
sevelt. Después iré a destruir el Canal
de Panamd”. Porque el hecho es que
Imuro no tenia, a diferencia de Tsuru,
relaciones con el mundo diplomaético
japonés o gubernamental mexicano que
le permitieran la realizacién de nin-
guna de estas acciones. Venia, eso sf,
impregnado del discurso militarista y
antiestadounidense que dominaba en
Japén en esos afios. Y en el pecado llevé
la penitencia.

La investigacién de Sergio Her-
ndndez, sostenida en archivos mexi-
canos y de los Estados Unidos, en los
archivos personales de Tsuru e Imuro,
en entrevistas de historia oral y en una
rica bibliografia enriquece, como se dijo
ya, el conocimiento sobre la relacién de
estas dos naciones en la vordgine de la
Segunda Guerra Mundial, con todas
sus complejidades, contradicciones y
aristas. Y enriquece también la historia
de los extranjeros en México, historia
en la que algunos conglomerados han
recibido una atencién mucho mayor,
pienso en los estudios sobre espafioles
o latinoamericanos, pero en donde hacia
mucha falta una aproximacién a quie-
nes llegaron, aunque suene extrafio, no
por el oriente sino por el poniente.

ANNA RIBERA CARBO
DIRECCION DE ESTUDIOS HISTORICOS,
INAH
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Samuel Villela E

Sara Castrejon

FOTOGRAFA DE LA REVOLUCION

Samuel Villela Flores,
Sara Castrejon. Fotégrafa
de la Revolucion,

México, INAH, 2010.

Desde hace varios afios, Samuel Villela
Flores ha dedicado buena parte de su
investigacién al estado de Guerrero.
Antropédlogo de profesién, merced a su
experiencia de trabajo en diversas co-
munidades guerrerenses se ha interna-
do por los caminos de la historia, en
especifico al estudio de la imagen. Un
primer resultado de su inmersién en el
campo de la historia de las imdgenes es
Los Salmeron. Un siglo de fotografia en
Guerrero, libro que publicé en coautoria
con Blanca Jiménez. El constante andar
de Villela por “los caminos del sur” lo
llevé a Teloloapan, lugar en el que des-
cubrié el trabajo de Sara Castrejon, a
quien considera como la primera fot6-
grafa de la Revolucién mexicana. Sus
fotograffas no sélo sobresalen por su

valor histérico-testimonial, sino tam-
bién por su calidad técnica. Es preciso
recalcar que en Guerrero sélo habia ca-
torce fotégrafos, y ella era la tinica mu-
jer dedicada al oficio.

La obra que presenta Samuel Ville-
la, Sara Castrejon. Fotégrafa de la Revolu-
cién, esta dividida en cuatro capitulos
que permiten situar el lugar de origen;
los inicios en la fotograffa y las princi-
pales preocupaciones artisticas de Sara
Castrejon. En el primer capitulo se pre-
senta un panorama general de Teloloa-
pan, poblacién natal de la fotégrafa,
Villela menciona que esta ciudad fue
importante por ser una via de transito
para las mercancias que provenian de
Tierra Caliente y se dirigfan a Iguala.
Teloloapan era la principal productora
de maiz, leche, cafia de aztcar y ajonjo-
Ii. Uno de los personajes mas importan-
tes de esta ciudad fue Florencio M. Sal-
gado, duefio de la fdbrica La Esperanza.
En La Esperanza, laboraban alrededor
140 trabajadores, se producian diver-
sas mercancias que iban desde el aguar-
diente, el aceite de ajonjoli, los hilados
de algodén, las pastas alimenticias,
hasta botes de hojalata para almacenar
el aceite. Florencio Salgado establecié
relaciones mercantiles con los principa-
les comerciantes de la region, con algu-
nos almacenes de la ciudad de México,
y diversas empresas extranjeras. Villela
sefiala que la fabrica de Salgado consti-
tufa uno de los pocos embriones de de-
sarrollo fabril de Guerrero, entidad que
permanecié alejada del notable creci-
miento econdémico que experiment6 el
pais durante el Porfiriato. Entre los pri-
meros trabajos de Sara Castrején se
encuentra una serie de fotograffas de
la fébrica, en ellas se puede apreciar la
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peculiar construccién en forma de cas-
tillo y la moderna maquinaria con la
que contaba.

El segundo apartado expone la
biograffa de Sara Castrején Reza, quien
naci6 el 16 de agosto de 1888 en Telo-
loapan, Guerrero. Estudié en la escuela
para nifias de la poblacién, sitio en el
que, como todas las mujeres, aprendi6
a elaborar artesanifas, pan, licor, velas,
queso, chocolates y mole. Samuel Ville-
la menciona que Sara estudié fotogra-
fia en la ciudad de México, lugar en el
que vivié durante un afio, aunque no se
sabe si el oficio lo aprendi6 en la Escue-
la de Artes y Oficios o lo hizo en algtin
negocio establecido. A partir de este
punto es necesario preguntarse cudles
fueron las razones o influencias que lle-
varon a Sara no sélo a salir de su po-
blacién, sino a dedicarse a un oficio
que era ejercido tinicamente por hom-
bres. Villela no proporciona ningtn
dato concreto para saberlo, tener un an-
tecedente resultarfa importante, ya que
Sara Castrejon fue de las pocas mujeres
que lograron acceder a una profesion.
Si bien el autor reconoce que Sara se
aleja del ideal de mujer, no basta la sim-
ple enunciacién de este hecho, sino se
debe tratar de explicar el como alguien
que vivia en una pequeiia poblacién lo-
groé trascender las barreras retrogradas
de la sociedad. La familia Castrején en
el plano econémico tenfa solvencia; de
acuerdo con el autor, los Castrejon Reza
eran propietarios del dnico cine que
existia en el pueblo y de la casa de telé-
grafo. A su regreso a Teloloapan, Sara
establecié un pequefio estudio fotogra-
fico, lugar donde trabajé a lado de su
hermana Dorotea, quien elaboré los tres
telones que servian de fondo a los retra-

tos. Otra de las labores que realizaba
Dorotea era el revelado y coloreado de
las fotograffas, actividades que lleva-
rian a las hermanas Castrején a pasar
muchas horas de su tiempo en el estu-
dio. Su interés no sélo se centré en el
retrato paisajista, sino en los principa-
les edificios de la ciudad, lo cual revela
que buscaba documentar su entorno
inmediato. Los primeros trabajos de
Sara se enfocaron al dmbito de la foto-
graffa documental, conjunto de imdge-
nes que hablan sobre las experiencias
de la gente y del fotégrafo mismo. De
la fotografia documental transit6 a la
produccién de retratos, los cuales se
convirtieron en su principal actividad,
labor que le permitiria sobrevivir, si se
tiene en cuenta que la fotografia docu-
mental no era bien remunerada. Tanto
en los retratos de interiores como de
exteriores Sara ponfa sumo cuidado en
su realizacién. En las fotografias de ex-
teriores sobresale la composiciéon fun-
dada en lo campirano y lo agreste. A
Sara le interesaba mostrar a las perso-
nas en ambientes y situaciones muy
cercanas a su realidad; por ejemplo,
sentadas sobre rocas y a las mujeres,
por lo regular, con enseres domésticos
en sus manos. Estas prdcticas en la ela-
boracién de sus composiciones consti-
tufan su sello particular y, de acuerdo
con Villela, denota una mirada de géne-
ro. Su trabajo fotografico destacaba por
su destreza y calidad. A Sara se le en-
cargd realizar la postal conmemorativa
del Centenario de la Independencia en
el estado de Guerrero, la cual tuvo una
amplia difusién.

El tercer capitulo narra los prime-
ros levantamientos que se produjeron,
en abril de 1911, en Guerrero, como

193

RESENAS



consecuencia del despojo de tierras que
sufrieron las comunidades y los abusos
que cometian los prefectos y los gober-
nadores. Sara tuvo la oportunidad de
observar la entrada de las fuerzas ma-
deristas en Teloloapan, y tomar las pri-
meras imdgenes de los revolucionarios
en el estado suriano, motivo por el que
se le debe reconocer como la primera
mujer que retraté a la Revolucién. Una
de sus fotos, tomada a los jefes made-
ristas, se convertirfa en tarjeta postal, la
primera de su género en Guerrero. Tras
el incumplimiento de las promesas de
Francisco I. Madero, Jestis H. Salgado
se rebelarfa al amparo de la causa zapa-
tista, pues desde su punto de vista no
se habia tomado en cuenta las reivindi-
caciones agrarias. Al general Aureliano
Blanquet se le encomendé la tarea de
sofocar el movimiento. Ante la llegada
de las fuerzas federales, Jestis Salgado
prefirié licenciarse. De esta campaiia
se conservan 20 imdgenes, sobre todo
de los principales jefes federales, que
siempre aparecian montando briosos
caballos. Samuel Villela menciona que
las imagenes ecuestres constituyen una
representacion iconografica del poder
que ostentaban los jefes militares. Cas-
trejon tomé fotografias de militares que
simulaban estar en combate. Ante la
imposibilidad de captar imagenes di-
rectas de los enfrentamientos, Sara, al
igual que otros fotégrafos de la Revolu-
cidn, recurrid a representar situaciones
y actitudes, y el teatro de la guerra. El
pacto de rendicién de Salgado trajo
consigo la elaboracién de varias foto-
graffas, que se adscriben al &mbito do-
cumental, en las que es posible obser-
var la mirada inquieta de Sara, pues no
s6lo se limité a registrar las facciones de

los participantes en las negociaciones,
sino también realizo el registro de los
sitios relacionados con el evento. Fue
muy grande la impresién que los mili-
tares causaron en Sara Castrejon, pues
escogi6 a un grupo de ellos para retra-
tarlos e incluir su fotografia en la tarjeta
de felicitacién de 1912. Ese mismo afio
Jestis Salgado volveria a levantarse en
armas, situaciéon por la que fue enviado
el 28° Cuerpo Rural. Sara aproveché la
presencia de este cuerpo armado para
producir mds imagenes de los militares,
ademds de retratar a los rebeldes que
iban a ser fusilados.

El cuarto capitulo enfoca su aten-
cién en las actividades de Sara Cas-
trején en la década de 1920. Teniendo
como antecedente el caso de Jesus Sal-
gado, Sara sigui6 con atencién el levan-
tamiento de Silvestre Castro, conocido
como El Ciruelo, quien apoy6 el movi-
miento delahuertista y tomé Teloloa-
pan el 19 de febrero de 1924. Tras finali-
zar los eventos bélicos, Sara se dedicé a
la elaboracién de tarjetas de felicitacién
y retratos, tanto familiares como indivi-
duales. El amor y el orgullo que sentfa
por su lugar de origen provocé que rea-
lizara varias fotografias de las calles y
la gente de su pueblo, pues su intencién
era mostrar el rostro de la ciudad y sus
lugares emblematicos. Al igual que Eli-
seo Salmerdn, quien vivia en Iguala,
Sara se traslad6 a Ixcateopan para re-
tratar los supuestos restos de Cuauhté-
moc, descubiertos por la arquedloga
Eulalia Guzmdn en 1949. Otra mues-
tra de su interés por asuntos ligados a
la historia fue la serie de fotografias que
regal6 al municipio de Acatempan, con
la intencién de rememorar el suceso
histérico que alli ocurrié. Sara muere el
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4 de noviembre de 1962. Ella era cons-
ciente del valor historiografico de sus
fotografias, por ello traté de que fueran
difundidas, pero desgraciadamente los
negativos, los originales y el equipo,
fueron presa del saqueo. Sélo resta
agradecer a Samuel Villela por haber
rescatado la figura de Sara Castrejon,
pues, como el mismo lo menciona, fue
una mujer extraordinaria que logré de-
sarrollar una fructifera labor como pro-

fesional de la lente y supo sobreponerse
alas limitaciones de su tiempo. A través
de los trabajos de Villela he podido
constatar que aun los pueblos mds pe-
queios tienen personajes de interés e
historias que merecen ser contadas.

BEATRIZ LUCIA CANO SANCHEZ
DIRECCION DE ESTUDIOS
HISTORICOS, INAH
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Las relaciones hombre-coyote y hombre-jaguar en la cos-
mogonia tolteca. Aproximaciones desde una ontologia
animista y analogista

Stephen Castillo/Lizbet Berrocal

Resumen

En este ensayo se exploran las concepciones animistas que los antiguos toltecas
tuvieron con respecto a las fieras mesoamericanas, destacando los jaguares y los
coyotes. El articulo parte de las propuestas tedricas de Philippe Descola sobre la
relacién cultura-naturaleza, asf como del llamado perspectivismo amerindio para
tratar de interpretar los significados que los antiguos habitantes de Tula asignaron
a las entidades no humanas, ello a partir de ciertos materiales arqueoldgicos de
factura tolteca.

Palabras clave: toltecas, animismo, nagualismo, jaguares, coyotes, guerreros.
Abstract
This essay explores animistic notions that the ancient Toltecs had about Mesoame-
rican wild beasts, particularly jaguars and coyotes. The article explores Philippe
Descola’s theoretical proposals on the nature-culture relationship and Amerindian
perspectivism to try to interpret the meanings that the ancient inhabitants of Tula
assigned to non-human entities, based on certain archaeological materials made

by the Toltecs.

Key words: Toltecs, animism, nagualism, jaguars, coyotes, warriors.
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Aché pa’todos: turismo, tradicion y transnacionalizacion de
la santeria en Lima, Pert
Juan Manuel Saldivar Arellano

Resumen

El turismo de lo religioso ha sido una de las ventanas que se ha abierto entre paises
y se puede presumir como uno de los efectos de la globalizacién, del consumo e
intercambio cultural entre personas y lugares. Para el caso de Lima, es interesante
resaltar el origen y desarrollo del turismo religioso de la santerfa vinculado a di-
versos procesos de reacomodos diaspdricos entre migrantes de origen cubano, de
la difusién de las précticas rituales en medios de comunicacién y de la legitimacion
e institucionalizacién de casas templo en Lima. Finalmente, los simbolos cultura-
les locales (limefios) se entrecruzan con otros mds amplios, produciendo cambios
significativos en las tradiciones, filtraciones culturales circulatorias que se ensam-
blan en contextos transnacionales.

Palabras clave: turismo religioso, tradiciones culturales, transnacionalizacién, san-
teria, Lima, Pera.

Abstract

Religious tourism has been one of the windows, opened between countries, presu-
med to be one of the effects of globalization, consumption and cultural exchange
between peoples and places. In the case of Lima, it is interesting to focus on the
origin and development of Santeria religious tourism linked to diverse accommo-
dation processes in the diaspora of Cuban migrants, the popularization of ritual
practices in the media, and the legitimation and institutionalization of home
churches in Lima. Finally, local Lima cultural symbols intersect with broader ones,
producing significant changes in traditions, circulatory cultural filtrations that are
assembled in transnational contexts.

Key words: religious tourism, cultural traditions, transnationalization, Santeria,
Lima, Peru.



El principio de filiacién en la terminologia de parentesco
nahua en Texcoco: 1a casa
Jaime Enrique Carreén Flores

Resumen

Este articulo tiene por finalidad describir una forma de organizacién social presen-
te en la comunidad de San Jerénimo Amanalco, en el municipio de Texcoco, Esta-
do de México. En aras de alcanzar este objetivo, se ilustra que la casa o tochantlacatl
es la expresién de mecanismos que involucran al parentesco y el territorio. En ese
sentido desarrolla un trato teérico diferente para entender el grupo doméstico y se
enfoca en presentar la terminologfa de parentesco como un instrumento para cla-
rificar los vinculos sociales que otorgan preponderancia a los hombres dentro de
una comunidad todavia hablante del ndhuatl. De esa forma se arriba a una organi-
zacién segmentaria y jerdrquica que se encuentra estrechamente ligada a una for-
ma de concebir el universo.

Palabras clave: Texcoco, nahuas, parentesco, terminologia, territorio.
Abstract

This article describes a form of social organization in the community of San Jeréni-
mo Amanalco in the municipality of Texcoco, State of Mexico. It illustrates how
the house or tochantlacatl is the expression of mechanisms that involve the kinship
and territory. In this sense it develops a different theoretical approach to understand
the domestic group and focuses on presenting kinship terminology as a tool to
shed light on social connections that grant power to males in a Nahuatl-speaking
community. In this way, the work reaches a hierarchical, segmentary lineage orga-
nization that is closely tied to their way of conceiving the universe.

Key words: Texcoco, Nahuas, kinship, terminology, territory.
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Entidades nosoldgicas y epidemiologia sociocultural:
algunas pautas para una agenda de investigacion
Paul Hersch Martinez

Resumen

Se explora de manera introductoria la relevancia de las entidades nosolégicas
como marcadores mdltiples en el campo de la epidemiologia sociocultural, par-
tiendo de algunos ejemplos de enfermedades tal como se conciben entre los
nahuas del norte de Guerrero y suroccidente de Puebla y a su vez, de manera con-
trastante, de “enfermedades” disefiadas para comercializar farmacos en lo que se
ha denominado “disease mongering”. Se trata de diferentes racionalidades, ve-
hiculadas por entidades nosoldgicas como constructos diagndsticos. En la agenda
actual para una epidemiologia sociocultural que implica una perspectiva inclu-
yente de las diversas aproximaciones del dafio a la salud, el anélisis de las enfer-
medades tal como se representan y viven entre la poblacién y el de otras fuentes
de construccién social de entidades nosolégicas como marcadores multiples resul-
ta fundamental.

Palabras clave: epidemiologia sociocultural, construccién comercial de enfermeda-
des, entidades nosolégicas, nahuas, México.

Abstract

This article explores the significance of nosological entities as multiple markers for
sociocultural epidemiology, based on examples of illness as it is conceived by
Nahuas in northern Guerrero and southwest Puebla, Mexico. At the same time, it
contrasts “illness” designed by pharmaceutical companies to sell drugs in what
has been called “disease mongering.” It deals with different rationalities conveyed
by nosological entities as diagnostic constructs. As part of the current agenda for a
sociocultural epidemiology that implies an inclusive perspective of the diverse
approaches to health problems, it is essential to analyze diseases as they are repre-
sented and experienced within the population, and to study other sources of the
social construction of nosological entities as multiple markers.

Key words: sociocultural epidemiology, disease mongering, nosological entities,
Nahuas, Mexico.
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Interrogando al sentido comiin desde las relaciones de
hegemonia. Aproximacion antropoldgica a los procesos de
estigmatizacion de trabajadores industriales

Maria Julia Soul/ Verénica Vogelmann

Resumen

En este articulo se analizan elementos constitutivos del sentido comtn de diversos
actores del mundo fabril y sindical, que tienen como centro a los migrantes rurales.
Dichos elementos fueron identificados en el transcurso de investigaciones situadas
en empresas del sector sidertirgico y del sector frigorifico. Se sostiene que los ele-
mentos identificados son producto de la apropiacién y resignificacién de determi-
nados saberes académicos, que en la dindmica productiva se vuelven parte de un
proceso de estigmatizacién de sectores de trabajadores. Se problematiza la articu-
lacién entre las construcciones ideolégicas de los sujetos y las explicaciones prove-
nientes de los ‘saberes académicos’ que analizan la dindmica de la clase obrera
argentina. Para concluir se propone un abordaje centrado en el proceso y las con-
diciones de trabajo.

Palabras clave: trabajadores industriales, proceso de estigmatizacién, relaciones de
hegemonia/subalternidad, saberes académicos, proceso de trabajo.

Abstract

This article focuses on rural migrants to analyze the constituent elements of
common sense among diverse participants in the factory and union world. These
elements were identified in the course of research conducted in the steel and
meat-packing sectors. The article maintains that the elements identified result
from the appropriation and resignification of specific academic knowledge, which
become part of a process of stigmatization of workers’ sectors in the production
dynamic. It signals problematic issues in the articulation of the ideological cons-
tructions of subjects and explanations stemming from “academic knowledge” that
analyze the dynamic of the Argentine working class. To conclude, it proposes an
approach focusing on work processes and conditions.

Key words: industrial workers, stigmatization process, hegemony /subaltern rela-
tions, academic knowledge, work process.
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