ANTROPOLOGIAE
IDENTIDADES

LIN DY ERSTESAL ALS POOR A DEL
ESTALIRDE G NTANS ROy



ANTROPOLOGIA
E IDENTIDADES



DIRECTORIO

Dra. Natalia Consuelo Fiorentini Cafiedo

Rectora

Mtro. Rafael Gonzilez Plascencia

Secretario General

Dr. José Luis Esparza Aguilar
Coordinador de la Unidad Académica Zona Sur

Dr. Manuel Buenrostro Alba

Director de la Division Humanidades y Lenguas

Dra. Ivett Liliana Estrada Mota

Secretaria Técnico de Investigacién y Extension

Mtro. José Luis Borges Ucan

Secretario Técnico de Docencia

Mtro. Ivin Jacobo Interian Ku

Jefe del Departamento de Humanidades y Antropologia

Mtra. Lizbeth Gémez Arguelles
Jefa del Departamento de Lenguas

Dra. Sandra Raquel Medina Pérez
Jefa del Centro de Ensefianza de Idiomas



ANTROPOLOGIA
E IDENTIDADES

Antonio Higuera Bonfil
Coordinador



Este libro, arbitrado bajo el método “doble ciego” por especialistas en la
materia se privilegia con el aval de la Universidad Auténoma del Estado

de Quintana Roo.

LIV ELLS DALY D G M TASNA R

ANTROPOLOGIA E IDENTIDADES
Antonio Higuera Bonfil
Coordinador

D.R. © Universidad Auténoma del Estado de Quintana Roo
Boulevard Bahia s/n esq. Ignacio Comonfort

Col. Del Bosque. C.P. 77019

Chetumal, Quintana Roo, México

Tel: 983-835-0300

Primera edicion: diciembre, 2024
ISBN: 978-607-8792-68-9

Queda prohibida la reproduccién parcial o total, directa o indirecta, del
contenido de la presente obra, sin contar previamente con la autorizacién
expresa y por escrito de los editores, en términos de lo asi previsto por
la Ley Federal de Derechos de Autor y, en su caso, por los tratados
internacionales aplicables.

Impreso y encuadernado en México
Printed and bound in Mexico



Indice

Introduccién. . . . . . . . . ...

La Religion Vivida y sus aportes para el estudio

de las Identidades Religiosas en México. . . . . . . . . .. ..

Ingrid Alatriste Ozuna

Nifias de riveras. Un altar rustico oaxaquefio a la Santa Muerte
Antonio Higuera Bonfil

La fiesta de la santa muerte en Coatepec, Veracruz.

Una mirada etnografica. . . . . . ... ... ... ... ...

Meztli Andrade Gonzdlez

El diablo de Chapulhuacanito: conflicto, identidad

y procesos rituales de las mascaras del Xantolo. . . . . . . . ..

Pablo Uriel Mancilla Reyna

El impacto de la participacion religiosa en la generatividad

y el bienestar en personas mayores . . . . . . . . .. ... ..

Felipe R. Vizquez Palacios

Précticas de reflexividad de socioantropdlogos durante

el trabajode campo . . . . . ...

Olivia Leal Sorcia

El trabajo de campo antropoldgico en la actualidad,

experienciasy vivencias. . . . . . .. ... L.

Manuel Buenrostro Alba

Trabajo de campo en Huautla de Jiménez, Oaxaca:

enbuscade lossantitos . . . . . . . .. ... ... ... ..

Gustavo A. Ferndndez Rodriguez

29



La aventura del Padrén de Comunidades Indigenas . . . . . . . .
Agustin Avila Méndez

La ética como elemento disruptivo en la formacion profesional

de antropélogos fisicos en México. Experiencia en la segunda
mitad de los afios setenta del siglo XX . . . . . ... ... L.
Rodolfo Coronado Ramirez



Introduccién general

Un tema clasico de estudio de la antropologia es la identidad o, mejor
dicho, las identidades. La disciplina no es la unica que se interesa en re-
flexionar y conceptualizar este término, ni lo considera como patrimonio
de su competencia exclusiva. La conciencia de que se trata de una nocién
polivalente, muchas veces evasiva, ha generado debate para su caracteriza-
cion, para dibujar sus contornos, pero sobre todo para descubrir y estable-
cer sus cualidades para construir explicaciones sobre el comportamiento
humano.

Si lo pensamos un momento, abundan las definiciones sobre este con-
cepto, y ello no sorprende, pues distintas disciplinas echan mano de la(s)
identidad(es) para adentrarse en el conocimiento de la vida social. Por
principio la identidad es un conjunto de rasgos propios de un individuo o
de una colectividad que los caracterizan frente a los demds, la conciencia
que una persona o colectividad tiene de ser ella misma y distinta al Otro,
en fin, la percepciéon que cada persona tiene de su propio género, que
puede coincidir o no con su sexo bioldgico.

El concepto de identidad en antropologia social es multifacético y com-
plejo, abarcando aspectos individuales y colectivos, asi como dimensiones
personales y sociales. La identidad, como se sabe se construye a través de
interacciones sociales y experiencias culturales. Es un proceso dinamico
que se forma y transforma continuamente en respuesta a factores internos
y externos. La identidad colectiva se refiere al sentido de pertenencia a un
grupo social, como una nacion, etnia, religion, o cualquier otro tipo de
comunidad. Esta identidad se construye a través de simbolos compartidos,
practicas culturales, narrativas histéricas y experiencias comunes; suele
proporcionar a los individuos un sentido de propésito y solidaridad, pero
también puede ser fuente de conflicto y exclusion cuando se definen las
fronteras entre “nosotros” y “ellos”.

La identidad y la cultura no son estaticas; ambas estin en constan-
te cambio. Los procesos historicos, las migraciones, la globalizacion y
las interacciones interculturales son algunos de los factores que influyen
en su transformacion. Las personas y las comunidades pueden adoptar,
adaptar y redefinir elementos culturales a lo largo del tiempo, lo que a su
vez afecta su identidad.



Introduccion general

La cultura proporciona los marcos de referencia a través de los cuales
los individuos y grupos definen su identidad. Sabemos que las practicas
culturales y las historias compartidas son componentes esenciales de la
identidad, que la identidad y la cultura estin intrinsecamente relacionadas
y se influencian mutuamente. La identidad se construye sobre la base de
la cultura, mientras que la cultura se perpetda y transforma a través de
las identidades individuales y colectivas. En un mundo cada vez mds in-
terconectado, comprender esta relacion es esencial para abordar los retos
contempordneos relacionados con la diversidad, la pertenencia y el cambio
social.

Sirva esta apretada sintesis de dos conceptos fundamentales en antro-
pologia social y ciencias sociales en general, para senalar la linea tematica
que sirvié de guia al seminario internacional permanente del Cuerpo Aca-
démico Investigacion aplicada al fortalecimiento de la cultura e identidad en
2024. Es importante sefialar que esta obra tiene su origen en dos mesas
temdticas de dicho seminario, la que discuti6 sobre practicas religiosas e
identidades y la dedicada a la reflexién sobre el trabajo de campo como
practica fundamental de la antropologia. De acuerdo con la tradicion
construida por el Cuerpo Académico, la presentacion de ponencias cons-
tituye el primer planteamiento de las propuestas que, tras ser retrabajadas
en su formato, extension y contenido, pueden integrarse a un libro que es
dictaminado bajo el sistema de doble ciego.

Por ello esta obra, esta compuesta por dos secciones temdticamente
diferenciadas pero conectadas por el interés de reflexionar como las iden-
tidades pueden ser abordadas desde las ciencias sociales en diversos dmbi-
tos de la vida social y en sus multiples expresiones. Sujeto y colectividad
son universos propicios para conocer lazos que unen a los integrantes de
grupos sociales especificos.

En los capitulos que integran este libro, se ponen a consideracion el
lector elementos que estimulan la reflexion. La primera seccion busca
documentar de qué forma las practicas religiosas identifican y unen a
determinado grupo de individuos, tanto en el espacio particular como en
el compuesto. Religion vivida, veneracion a la Santa Muerte en Oaxaca
y Veracruz, mascaras que representan al Diablo en la huasteca potosina,
asi como adopcion de actitudes especificas en grupos de personas de la
tercera edad con afiliacion religiosa, son botones de muestra de como se
relacionan e identifican las personas en el ambito de las creencias.



Antonio Higuera Bonfil

En la segunda parte, el vinculo identitario se expresa con claridad tan-
to la formacion académica como la practica profesional de la antropologia.
Esta caracteristica habilita conectar cémo desde la estructura y logica que
anima un programa educativo, hasta la experiencia individual de campo,
se pueden identificar rasgos que son comunes a las personas que forman
una comunidad académica. De esta forma, cuatro casos concretos de in-
vestigacion de campo permiten comparar experiencias, introspecciones y
pricticas en el terreno, ello en zonas geogrificas contrastantes, la zona co-
nurbada de la Ciudad de México, el Caribe mexicano, Huautla de Judrez,
en Oaxaca, y el estado de San Luis Potosi.

El libro abre con un texto de Ingrid Alatriste Ozuna que reflexiona
sobre la utilidad de la religion vivida en los estudios sociales, particu-
larmente cuando el estudio de las identidades religiosas ha ayudado a
comprender como las personas se definen a si mismas en relaciéon con una
adscripcion y comunidad religiosa, ademas de resaltar el papel de la me-
moria y las construcciones narrativas en estas reconfiguraciones en cons-
tante cambio. La autora sostiene que abordar procesos sociales contem-
poraneos como la migracion internacional y el contacto entre sociedades o
culturas diferentes, permite conocer como se transforma la alteridad y ello
puede significar la resignificacion de simbolos identitarios. Moviéndose
de lo general a lo particular, Alatriste sigue una exposicion logica para
responder a interrogantes de las identidades religiosas.

Antonio Higuera Bonfil se acerca etnogrificamente a una practica re-
ligiosa emergente al caracterizar el funcionamiento de un altar doméstico
a la Santa Muerte en la ciudad de Oaxaca. Con una diacronia muestra
la elaboracion de una imagen monumental de este numen en un taller
artesanal, el intento de incorporacién a un templo de culto y el derrotero
seguido para terminar de regreso en el taller donde fue creada. Asimis-
mo, reconstruye el proceso de bienvenida a la casa de la familia Pérez y la
disposicion a recibir a creyentes para dejar ofrendas, organizar servicios
religiosos, asi como la elaboracién de dos imdgenes colosales mas, a la
que les organizan una fiesta anual. Este trabajo es una muestra de como
la plasticidad es uno de los rasgos mds importantes en la devocién a la
Santa Muerte, al grado de que un altar funcione sin un lider religioso que
coordine sus actividades.

La devocion a la Santa Muerte en Coatepec, Veracruz, es el objeto de
estudio de Meztli Andrade Gonzalez quien nos presenta una caracteriza-
cién de la fiesta anual celebrada hacia el dia de muertos. Con un trabajo
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de campo robusto, este texto incluye el contexto histdrico de la organiza-
cion que sustenta esta celebracion, dando seguimiento a los grupos que
han asumido el liderazgo en los ultimos afios. Asimismo, la descripcion
etnografica de la fiesta muestra cémo esta practica religiosa retoma ele-
mentos de la cultura local, al preparar, transportar a hombro y colocar
un arco floral en la puerta de acceso del pantedn local. Otros elementos
regionales, como la quema de toritos hacia el final de la procesion y el uso
de camisetas conmemorativas, también estin presentes en esta ocasion.

La elaboracion de madscaras del Diablo en Chapulhuacancito, en la
huasteca potosina, y el enfrentamiento festivo entre barrios de esa locali-
dad, es el trabajo presentado por Pablo Uriel Mancilla Reyna. La identi-
dad como residentes del pueblo y como integrantes de uno u otro barrio
se expresa claramente en el conflicto ritual, pero también habla de la
estructura y organizacion social de sus habitantes. La descripcion de la
fiesta, el baile y los aspectos rituales de la fiesta anual son elementos fun-
damentales de este texto.

Cierra esta seccion del libro un texto de Felipe R. Vazquez Palacios
que presenta un rasgo especifico de la participacion religiosa, que pasan-
do por la identificaciéon de miembros de una congregacién mormona, se
convierte en capital social y dota de sentido y significado la existencia de
los creyentes. Asi, analiza el caso de varios creyentes de Xalapa, Veracruz
y la condicién de personas mayores que encuentran en la relaciéon con sus
congregantes en elementos de bienestar en diversos dmbitos de su vida.

La segunda parte del libro retine trabajos interesados en la practica
profesional de la antropologia. No s6lo se presentan experiencias direc-
tas de trabajo de campo, sino que se puede atisbar en diversas dreas del
ejercicio profesional, también se incluye una manera de contribuir a la
identidad de la disciplina, al concebir y crear un plan de estudios, lo que
permitiria formar a generaciones que compartan elementos académicos
en su vision de nuestra disciplina.

Olivia Leal Sorcia se interesa sobre la reflexividad en la antropologia,
su consideracién surge tanto del trabajo de campo directo como de su
labor como docente en la disciplina. Plantea que estos ambitos han re-
sultado complementarios al acercarse a grupos indigenas del norte de la
Ciudad de México y por la proximidad etnografica que muchos de sus
estudiantes han experimentado al momento de realizar sus trabajos recep-
cionales. Producto de dos décadas de trabajo, este texto esboza preguntas
que toda persona interesada en la antropologia deberia pensar.
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Amparado por treinta y cinco afios de realizar trabajo de campo,
Manuel Buenrostro Alba construye un escenario que se alimenta de ex-
periencias como estudiante de antropologia, profesor universitario e in-
vestigador profesional. Su interés -considerando multiples escenarios es-
tudiados- es resaltar como esa labor no puede reproducirse bajo receta, ni
en condiciones homogéneas, resaltando multiples aspectos que resultan
fundamentales en el terreno y se relacionan con la obtencién de resulta-
dos concretos.

Investigar sobre consumo de sustancias entedgenas en Huautla de Ji-
ménez, Oaxaca, permite a Gustavo A. Fernandez Rodriguez un acerca-
miento a las experiencias de un curandero, cuyo quehacer se vincula con
los hongos sagrados o nifios santitos, como se les conoce en esta zona
mazateca. Para documentar fehacientemente el proceso de investigacion,
Fernandez incluye fragmentos de su diario de campo, lo que le permite
apuntalar sus argumentos. Una caracteristica de este texto es la vincula-
cién permanente entre el trabajo de campo y los referentes tedricos.

Agustin Avila Méndez asume la tarea de registrar a las comunidades
que se reconocen a si mismas como indigenas en el estado de San Luis
Potosi, con el objetivo de generar un padrén de estas unidades. En esta
labor se recopilé -ademas de la declaracion de ser indigena- referencias
empiricas sobre la organizacion social, el ejercicio de la autoridad, la cos-
tumbre juridica, la historia, la composicion geografica y el calendario
festivo ritual de cada comunidad. El estudio establece que no es suficiente
declarar la pertenencia a una comunidad, sino que tal adscripcién debe
estar soportada por practicas especificas.

El libro cierra con un texto de Rodolfo Coronado Ramirez que, a
primera vista, tiene poca relacién con sus antecesores. Segun su propia
declaracion se refiere al debate sobre el disefio de contenidos curricu-
lares y el establecimiento de estrategias pedagégicas de los docentes, lo
importante en este sentido, es propiciar la ensefianza y el aprendizaje de
posturas y valores morales en la formacién de futuros antropdlogos pro-
fesionales. De esta manera, la formacion de estudiante de antropologia y
su posicion como integrante de una comunidad cientifica, con una ética e
identidad bien perfiladas, se abordan en este capitulo y sirve de cierre para
la reflexién de lo que debe ser el trabajo de campo.

Una conclusién general, y evidente, del conjunto de este libro es que
el estudio de las identidades es un tema vigente y en pleno ascenso en las
ciencias sociales. Que una caracteristica inherente a la vida social es la per-
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manente creacion y desarrollo de los referentes que permiten equipararse
(y diferenciarse) a quienes interactiian en un grupo social u otro.

Asimismo, es cierto que sin importar el drea de la vida social que
estudiemos, siempre es posible explorar aspectos concretos en los que las
identidades se manifiestan. Regularmente al abordar un grupo social, un
colectivo profesional, una agrupacion etaria, una congregacion religiosa,
un conjunto de género, o cualquier otro camulo de personas, la investi-
gacion permite esclarecer qué elementos son comunes a sus integrantes.

Por ello cerramos este libro con la clara conviccion de que los asuntos
tratados en ¢l son solo un atisbo sobre lo que las identidades significan
para el ser humano y la opcién de su estudio desde las ciencias sociales.
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La Religion Vivida y sus aportes para
el estudio de las Identidades Religiosas
en México

INGRID ALATRISTE OZUNA

Introduccion

El surgimiento de la modernidad implicé la ficticia idea del predominio
de la racionalidad a nivel global, enarbolando orgullosamente el estan-
darte de la ciencia y como consecuencia, el fin de cualquier pensamiento
considerado irracional, entre éstos la religion. No obstante, parece haber
ocurrido lo contrario. Ni el avance cientifico y tecnolégico, ni la seculari-
zacion en diversas naciones frenaron el poder de las instituciones religio-
sas, la pluralidad de cultos y el surgimiento de nuevas devociones, tanto
en los paises de Occidente como en naciones subalternas con pasados
de colonizacién. Ante este escenario, se presenta el desafio de replantear
las perspectivas teéricas y metodoldgicas tradicionales, e incluso recurrir
a propuestas innovadoras que permitan comprender el fenémeno de la
religion en la contemporaneidad.

Desde el dmbito de la Antropologia y la Sociologia, las investigaciones
sobre identidades religiosas han ayudado a comprender cémo las perso-
nas se definen a si mismas en relacién con una adscripcién y comunidad
religiosa, ademas de resaltar el papel de la memoria y las construcciones
narrativas en estas reconfiguraciones en constante cambio. Asimismo,
procesos sociales contemporineos como la migracion internacional y el
contacto entre sociedades o culturas diferentes, propician renegociaciones
con la alteridad y pueden derivar en cambios de adscripcion o resignifica-
cién de simbolos identitarios.

Por otro lado, durante los ultimos veinte afios el enfoque de la religion
vivida ha cobrado mads fuerza para comprender lo religioso, por centrar-
se en una experiencia personal y cotidiana de lo trascendental o divino,
también propone mirar mds alld de las instituciones o espacios religiosos.
Esta perspectiva tiene como objetivo analizar lo religioso desde lo mate-
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rial, lo estético, los cuerpos, la moral, las emociones y las narrativas, todas
ellas dimensiones interconectadas en la vida diaria de las personas religio-
sas. La religion vivida resulta una propuesta prometedora para ayudarnos
a comprender experiencias religiosas en tiempos actuales, por ejemplo
aquellas desenmarcadas de instituciones o autoridades, o bien las que
suceden en entornos virtuales que transforman las formas tradicionales
de profesar la fe.

Con base en lo anterior, planteo las siguientes interrogantes: ;coémo
puede la religion vivida contribuir al estudio de las religiones en contextos
contempordneos? Y ;cudles son los aportes de la religion vivida para las
identidades religiosas?, Para intentar responder a estos planteamientos,
desarrollaré ambos enfoques y ofrezco una propuesta de como pueden en-
riquecer el andlisis del panorama religioso en México y en Latinoamérica.

I. El Estudio de las Identidades Religiosas en México

En el presente apartado desarrollaré el concepto de identidad social y sus
nociones y procesos inherentes, posteriormente abordaré el caso especifi-
co de las identidades religiosas, para citar investigaciones relevantes sobre
el tema en México.

La nocién de identidad social cobra fuerza como concepto analitico
después de los afios setenta en Europa (Dubar, 2010: 39). Las identida-
des sociales pueden entenderse como un proceso dindmico, en constante
cambio, consistentes en la autodefinicion y diferenciacion respecto a un
grupo, asociacion u organizacion. De acuerdo con Gilberto Giménez, la
identidad social es la “autopercepcion de un “nosotros” relativamente ho-
mogéneo en contraposicion con los “otros”, con base en atributos, marcas
o rasgos distintivos subjetivamente seleccionados y valorizados...” (Gimé-

nez, 1994: 170).

Las personas poseen multiples identidades, construidas con base en
su nacionalidad, posiciéon socio-econémica, género, orientacién sexual,
condicion laboral o religion, por citar algunos ejemplos. En este sentido,
se puede hablar de varias identidades y no de una identidad tGnica. Por
ejemplo, una persona puede definirse e identificarse como mujer, mexi-
cana, empleada, catdlica y perteneciente a la clase media. Cada una de
estas categorias son adscripciones a un grupo social especifico que cuenta
con su propia ideologia, narrativas de pertenencia, valores y patrones de
conducta.

14
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Las identidades se producen y reproducen en el plano de la vida social,
determinadas por un contexto socio histérico especifico, es decir depen-
den del momento y del lugar (Dubar, 2010: 41) en el que se encuentren
las personas, y este contexto dota de sentido a las narrativas y a los sim-
bolos empleados por los actores para definirse a si mismos y a los otros
que los rodean. De esta manera, el grupo étnico, el pais de origen o un
mito religioso, resultan fundamentales para la identificacion de los actores
con determinados grupos de pertenencia. Pensemos en el mito del éxodo
en el judaismo, referente a la salida del pueblo judio de Egipto, guiado
por Moisés. En este caso, estamos ante una narrativa de identificacion,
compartida por esta comunidad religiosa, en la que los devotos reconocen
un momento histérico en comun al profesar esa religion.

Al hablar de identidades es necesario referirse a la memoria, en razén
de que son procesos interrelacionados. Existe la memoria colectiva y la
histérica, y de acuerdo con Maurice Halbwachs:

la memoria colectiva es memoria dindmica, estd viva y es transmitida via
oral como herencia fundante de los grupos para brindar continuidad a
un pasado remoto. Mientras que la memoria histérica es memoria de un
pasado dormido, es estdticay se transmite via escrita, recupera fundamen-
talmente los eventos coyunturales considerados como puntos de evoluciéon
de la sociedad (Judrez, 2010: 64).!

La memoria, en términos generales, nutre las identidades sociales y es
incorporada en las narrativas, dotdndolas de referentes y legitimando las
acciones de los actores. La memoria es “conciencia que mira hacia atras,
es la que recupera los diversos actos del pasado y los conecta como actos
del mismo si que recuerda” (Souroujon, 2011). Para elaborar sus historias
de vida, las personas recurren a su memoria individual, de donde selec-
cionan momentos emblematicos utiles en el entendimiento de su lugar
en el mundo.

Es preciso resaltar que las identidades sociales guian y dan sentido a
las acciones de las personas. Las y los actores construyen narrativas para
dar sentido al mundo en el que se desenvuelven, y en este proceso recu-
rren a categorias para definirse y distinguirse de los otros. Sus decisiones
y la materializacién de éstas en acciones responderdn a los valores o la
ideologia de sus grupos de pertenencia, pero también a expectativas indi-
viduales de vida e ideas sobre su papel en la realidad que habitan, aunque

1 Citando a M. Halbwachs, 1950
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eso muchas veces signifique entrar en conflicto con otras construcciones
identitarias.

Como se menciond, las identidades sociales son resultado de la socia-
lizacion de las personas, es decir de la interaccién entre mujeres y hombres
que comparten un espacio y tiempo especificos, y donde entran en juego
la comunicacion y el sentido de pertenencia de estas personas. Tomemos
como ejemplo la identidad musulmana. El identificarme como parte de
esta religion me lleva a creer en las ensefianzas de Mahoma y a practicar
ritos especificos, lo cual me fue ensefiado por un grupo que profesa el
Islam, del cual reconozco ser parte (nosotros) y que me diferencia de los
no creyentes (otros).

Por otro lado, en el ambito de las ciencias sociales, la Antropologia se
ha interesado en estudiar la realidad de los “otros”, inicialmente en so-
ciedades no occidentales con formas de vida diferentes a las de los antro-
pélogos y catalogadas como exéticas, principalmente desde perspectivas
evolucionistas. A la fecha, esta disciplina también prioriza el estudio de
culturas y sociedades contemporaneas e industrializadas. Las identidades
étnicas, los procesos de construccién del si mismo y de los “otros” en
sociedades subalternas o los referentes de adscripcién de minorias, son
prueba de que las identidades sociales han estado presentes en la agenda
de la investigacion antropolégica.

El estudio de las identidades sociales conlleva al interés por abordar
el fenémeno de las identidades religiosas, con el objetivo de contar con
estrategias utiles para comprender los procesos por los que mujeres y
hombres se asumen como parte de comunidades religiosas especificas y
cémo determinadas practicas o creencias influyen en las acciones de los
fieles. Las identidades religiosas presentan procesos que no deben pasar
desapercibidos por los cientificos sociales, por ejemplo las narrativas -de
nivel trascendental o las autobiograficas-, las formas de expresar y vivir la
fe, los referentes de identificacion trascendental y el uso de los cuerpos en
las experiencias religiosas.

De acuerdo con José Ignacio Cabezén (2006), histéricamente el estu-
dio académico de la religién ha sido un encuentro con la alteridad, con la
religion de un “otro” considerado incivilizado o inferior, con el argumen-
to de la superioridad del “nosotros”. En este sentido, ese “nosotros” no

A . . « » .
reconoce como religion al sistema de creencias de los “otros” (Ibid), como
sucedié con los evangelizadores catolicos espafioles durante la Conquista,
quienes al llegar al continente americano censuraron y estigmatizaron las
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religiones de las sociedades prehispanicas al catalogarlas como paganas e
idolatras, ejerciendo también un poder simbolico.

Las y los investigadores de las religiones en México han recurrido
al estudio de las identidades religiosas, y entre los temas que considero
importante destacar esta el cambio religioso (Rivera Farfin 2009; De la
Torre y Gutiérrez 2020; Ruz y Garma 2005), la migracién internacional
y la religion (Odgers y Ruiz 2009; Alatriste 2012; Higuera 2017), las
religiones no catélicas (Argyriadis 2014; Medina 2020) y las nuevas devo-
ciones (De la Torre y Gutiérrez 2024; Gutiérrez 1996).

Renée De la Torre, Christina Gutiérrez Ziiga y Alberto Herndndez
desarrollaron el proyecto titulado Reconfiguracion de las Identidades Reli-
giosas en Meéxico. Andlisis de la Encuesta Nacional de Creencias y Prdcticas
Religiosas en Meéxico (2016). Su meta fue establecer las principales ten-
dencias de la recomposicién del campo religioso, entre estos catdlicos,
evangélicos, biblicos no evangélicos y sin religion; ademas de analizar sus
rasgos regionales, tomando en cuenta modalidades demograficas como
grupo etario, sexo, condiciéon rural-urbana, etnicidad, nivel educativo y
nivel econémico. Los datos obtenidos de esta encuesta buscaron contri-
buir a la comprension del cambio religioso en México.

El hablar de identidades religiosas en el contexto de la migracion in-
ternacional México-Estados Unidos, es referirse a interacciones sociales
entre diferentes culturas, ademas de que la pluralidad religiosa en el pais
receptor puede fomentar la conversion de los migrantes. En este contexto
de trascendencia de fronteras, las y los migrantes renegocian las relaciones
con la alteridad (Odgers y Ruiz, 2009), y la religion juega un papel central
como referente de identificacion.

Recordemos el caricter relacional de las identidades, es decir su ori-
gen como producto de relaciones sociales y por lo mismo su condicién
dinamica. Destacan los trabajos de Olga Odgers, especificamente los re-
ferentes al catolicismo como parte de la identidad de los mexicanos en el
pais norteamericano. Para la investigadora, existen cuatro grandes grupos
en el andlisis de la relacion religion migracion México-Estados Unidos: 1.
La religion como referente de identidad en la experiencia religiosa; 2. Las
asociaciones de migrantes articuladas en torno a referentes religiosos; 3.
La vinculacién de comunidades de origen y destino a través de la practica
religiosa y 4. La migracién como causa de conversion religiosa (Odgers,
2009: 21-22).
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Si bien las identidades religiosas han sido objeto de interés de los es-
tudiosos del fenémeno religioso en México desde hace varias décadas, re-
sulta necesario enriquecer el tema con la ayuda de enfoques alternativos,
principalmente porque situaciones como la violencia, el incremento de la
movilidad a través de fronteras internacionales y el uso de redes sociales
virtuales han perfilado escenarios contempordneos sin precedentes que
demandan nuevas estrategias de analisis. En este sentido, la religion vivida
resulta una opcion idonea para tales fines.

Il. La Perspectiva de la Religion Vivida.
Caracteristicas y Alcances

El hablar de religion usualmente nos remite a lugares donde mujeres y
hombres creyentes se retinen y profesan su fe, como las iglesias, sinago-
gas, templos o mezquitas, o bien a las celebraciones religiosas, tiempos
extraordinarios que buscan envestir de sacralidad una vida comin u ordi-
naria. Los estudiosos del fendmeno de la religiéon también han centrado
su atencion y esfuerzos en estos espacios y tiempos “sagrados”, sin embar-
go lo religioso ocurre practicamente en todos los ambitos de la vida social
de las personas religiosas, es decir, en su vida diaria, en su cotidianeidad
(Ammerman, 2021). Es asi que, por ejemplo un altar personal a la Santa
Muerte improvisado por un conductor sobre el tablero de su autobus 6
una mujer meditando con mantras budistas y guiada por un tutorial en-
contrado en internet, constituyen ejemplos de religion vivida.

La religion vivida puede entenderse como la religién de las personas
en la vida cotidiana. Leonardo Primiano (1995), introduce el concepto de
religion verndcula como “la religion como es vivida: como los seres hu-
manos la encuentran, entienden, interpretan y la practican” (p. 44). Este
concepto ademas critica la nocién de folk religion o religion popular, la
cual considera la existencia de una religion oficial y menosprecia toda una
gran variedad de practicas o manifestaciones espirituales. De acuerdo con
Primiano, los académicos constantemente han nombrado las creencias
religiosas de las personas en formas residuales y despectivas como religion
“popular” 6 “no oficial” y han yuxtapuesto estos términos en un modelo
dual con la religion “oficial” (1995: 38).

Por ejemplo, si tomamos el caso de Latinoamérica, histéricamente el
catolicismo ha sido considerado como religion, en tanto las practicas que
incorporan lo catélico con saberes prehispanicos y afroamericanos, han
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sido considerados religiones populares, como si la religion fuera algo
que existiera en estado puro y al exponerse a nuevos contextos, corriera el
riesgo de ser contaminada (Primiano, 1995).

De acuerdo con Nancy Ammerman (2014), “buscar la religion vivi-
da significa que debemos mirar en las formas encarnadas y promulgadas
de espiritualidad que ocurren en la vida diaria” (p. 190). Esto implica
no solo interesarse en las pricticas de lideres religiosos sino también en
las propias de la gente ordinaria. Sin dejar de lado lo vivido en las ins-
tituciones o lugares religiosos, como curiosos del tema debemos poner
especial atencion en los habitos de la gente religiosa, en sus experiencias
individuales que les permiten administrar lo espiritual de acuerdo a sus
necesidades y problemas comunes, pero que también responden a un con-
texto socio-histérico especifico que moldea esas pricticas. Por ejemplo,
una persona que profese el catolicismo tuvo que haber sido socializada en
un contexto donde esta devocidn estuvo presente, y donde aprendié las
ensefianzas de esa fe, sin embargo estas practicas estardn adaptadas a la
realidad especifica del creyente, por lo que intentaran resolver o explicar
aspectos especificos de su vida.

Como se menciond, la religién vivida cuestiona el concepto de reli-
gion popular (folk religion), o la “religion de la gente ordinaria que pasa
mis alla de los limites y generalmente sin la aprobacion de las autoridades
religiosas” (Ammerman, 2014: 190), al considerarlo como parte de una
vision etnocéntrica que nos remite a la existencia de una religion oficial, la
cual a su vez detenta un dogma religioso, asi como practicas instituciona-
lizadas y autoridades reconocidas para la administracion de estas practicas
y creencias. Es innegable que lo religioso ocurre sin la aprobacion de
autoridades o el rigido seguimiento de ritos autorizados. En la vida diaria,
lo trascendente o espiritual es adaptado a multiples estilos de vida, gustos
y aprendizajes, y eso no significa que las formas ordinarias de profesar la
fe carecen de valor o se les debe negar el calificativo de religion.

Uno de los aportes mas destacados de la perspectiva de la religion
vivida es que nos permite comprender ideas y practicas que en otras cir-
cunstancias no se entenderian como religiosas (Ammerman, 2021: 26).
Desde este enfoque, no se trata de juzgar lo que es y no es religion,
basandonos en los parametros de la mirada Occidental, donde cualquier
practica espiritual diferente al Cristianismo o Catolicismo es subestimada
y caracterizada como inferior, primitiva o impura (Holdrege, 2010). Es
asi que los estudiosos de la religién pueden centrarse en practicas espiri-
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tuales individuales o desenmarcadas de alguna institucién oficial, incluso
de una comunidad.

Es de resaltar la imposibilidad de definir la religion unicamente como
la pertenencia a una comunidad religiosa o bien, como una relacién je-
rarquica o de subalternidad con una deidad, porque estariamos limitando
nuestra comprensién de este fenémeno social (Ammerman 2021: 21).
Como se menciond anteriormente, una practica puede definirse como
religiosa por su cardcter espiritual, es decir la creencia en una realidad mas
alla de la ordinaria. Ammerman (2021) refiere que podemos encontrar
una amplia variedad de formas de espiritualidad, moldeadas por contextos
culturales especificos. Es posible mencionar varios ejemplos de espiritua-
lidad cotidiana en el panorama religioso en México, como los santos o
personajes venerados por grupos marginalizados y no reconocidos por la
Iglesia Catolica; o los wixarikas (huicholes) y su uso ritual del peyote para
conectarse Con sus ancestros.

Las ciencias sociales, en su afdn por comprender y explicar lo religio-
50, han centrado su mirada mayoritariamente en las instituciones religio-
sas, y cuando la religion esta institucionalizada, se espera que ocurra en
lugares especificos, es decir, que esté separada de otras esferas de la vida
social (Ammerman, 2021: 39). Sin embargo, si estamos interesados en
la experiencia religiosa de la vida diaria es necesario observar en lugares
comunmente inusuales en este ambito, como espacios publicos, centros
laborales, hogares o actividades recreativas. Asimismo, debemos poner
atencion en caracteristicas materiales, visuales y corporales, por ejemplo
en objetos religiosos, tatuajes, sentimientos, incluso olores y sabores, de-
bido a que estos elementos forman parte de la experiencia religiosa en el
plano de la cotidianeidad.

Ammerman (2021) sostiene que el enfoque de la religion vivida es
multidimensional y consta de seis aspectos: 1. Corporal, 2. Material, 3.
Emocional, 4. Estético, 5. Moral y 6. Narrativo.

En la comprension de las pricticas de la religion vivida, el cuerpo es
el medio por el que experimentamos lo espiritual, a través de ritos donde
se ve, escucha, toca, huele o prueba. Respecto a lo material, se debe poner
atencion en donde suceden las practicas religiosas y en objetos concretos,
en la produccion y el lugar de lo sagrado (Ammerman, 2021: 98-99).
Por otro lado, lo religioso no puede comprenderse en ausencia de las
emociones, tales como la tristeza, la felicidad, el placer o el sufrimiento,
producidas y reproducidas en la realidad social.
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Al hablar de la dimension estética, en la religion vivida se busca la
belleza, entendida como lo satisfactorio, placentero o confortable (Am-
merman, 2021: 141). Ademas, las précticas religiosas presentan una di-
mension moral, es decir lo bueno o malo en el actuar de las personas.
Finalmente, en un contexto religioso, es importante la forma en que la
gente se comunica entre si, mediante narrativas utiles en la definicién de
uno mismo y para guiar las practicas religiosas de la vida diaria. Estas seis
dimensiones se encuentran interrelacionadas en la experiencia religiosa.

Respecto a las herramientas para aprehender la realidad, las investiga-
ciones sobre religion vivida han empleado métodos etnograficos y visua-
les (Ammerman, 2014: 203). Con base en lo anterior, los investigadores
sociales, con el objetivo de comprender la experiencia religiosa, pueden
optar por realizar etnografia en los lugares donde diariamente las mujeres
y hombres religiosos llevan su vida comun, por ejemplo en sus lugares de
trabajo, en el transporte publico, durante una reunién vecinal o familiar,
en sus hogares, etc. En tanto los métodos visuales son herramientas utiles
para entender como la gente construye significados a través del acto de
ver, principalmente imdgenes religiosas. Para David Morgan (2005), “la
cultura visual de las creencias ofrece a los académicos la oportunidad de
comprender las maneras poderosas y penetrantes en las cuales los devotos
ven el mundo, lo organizan y lo evaltian” (p. 260).

Ciertamente la perspectiva de la religion vivida resulta til en la com-
prension de la religion en la contemporaneidad, al interesarse por la expe-
riencia religiosa -ese acto individual y Gnico de vivir lo espiritual- en am-
bitos de la vida diaria de mujeres y hombres religiosos, sin dejar de lado
a las instituciones religiosas, pero sin colocarlas como protagonistas de
estos procesos. Es asi que la funcion de la religion vivida no sera eviden-
ciar las diferencias entre las practicas privadas y las dictadas por los lideres
religiosos, sino que se interesara por cé6mo la religion ayuda a las personas
comunes a lidiar con problematicas cotidianas, especificamente en el caso
de México en contextos de violencia, pobreza y marginacion, situaciones
producidas en gran parte por un pasado colonial y una realidad actual de
dependencia y dominacién. En este sentido, resulta importante recurrir a
herramientas metodolégicas que den voz a las y los actores religiosos, para
comprender como entienden su realidad e interpretan su vida diaria, de
acuerdo a fuerzas superiores o realidades trascendentales.

Con la finalidad de enriquecer el andlisis del panorama religioso en
México y en Latinoamérica, son necesarias mas investigaciones que re-
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curran al enfoque de la religion vivida. Una de las obras mas recientes y
emblematicas al respecto es la del socidlogo argentino Gustavo Morello,
titulada Una Modernidad Encantada. Religion vivida en Latinoamérica
(2020), donde derivado del estudio en tres ciudades (Montevideo, Uru-
guay; Cordoba, Argentina y Lima, Per() indaga sobre cémo las perso-
nas entienden y viven la religion, encontrando pricticas que involucran
cuerpos, narrativas y emociones. El estudio resalta experiencias religiosas
como la posesion de altares caseros, oraciones personales y el uso de redes
sociales (p. 157).

Una vez detalladas las caracteristicas, alcances y ejemplos sobre la
perspectiva de la religion vivida, presentaremos una propuesta de coémo
puede aportar estrategias de conocimiento a las identidades religiosas en
Meéxico.

l1l. Aportes de la religion vivida para el estudio
de las identidades religiosas en México

Después de presentar ambos enfoques, propongo coémo la religién vivida
puede contribuir a los estudios de las identidades religiosas. De igual
forma, se busca que ambas perspectivas, en trabajo conjunto, ayuden a
comprender mejor las practicas, dindmicas y creencias religiosas en la
realidad contemporanea.

Como primer punto se encuentra la experiencia religiosa. En el mun-
do actual, lo religioso parece apartarse de las instituciones y autoridades
para centrarse mas en la experiencia individual de mujeres y hombres que
buscan en el mercado de lo espiritual lo mejor a su conveniencia, o bien
aquello que se adapte a su contexto especifico y necesidades diarias. Por
ejemplo, la espiritualidad new age si bien se origina en paises occidentales,
ha sido adaptada a sociedades subalternas como la mexicana, con carac-
teristicas decoloniales en la critica a parimetros impuestos que atentan
contra el bienestar de las personas (De la Torre y Gutiérrez, 2023).

Ademis, con el avance de la tecnologia, es posible para cualquier per-
sona con acceso a internet, informarse sobre diferentes practicas y creen-
cias provenientes de diversas latitudes a nivel mundial. Tomemos el caso
de un trabajador que busca en la meditaciéon budista un remedio para el
estrés laboral, y que también consulta a su oraculo mediante el tarot, sin
dejar de profesar el catolicismo en eventos familiares. En este sentido, la
experiencia religiosa, al igual que las identidades individuales, se nutren
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de diferentes saberes y adscripciones, pero resulta algo personalizado, lo
cual varia de una persona a otra.

Las identidades religiosas y la religion vivida no son perspectivas
opuestas o excluyentes entre si. Como lo menciona Nancy Ammerman
(2021), “estudiar la religion vivida como una practica significa que la
gente, los eventos y las instituciones ponen sus identidades religiosas en
practica. Algunas veces esas practicas incluyen profesar creencias o recla-
mar una identificacion religiosa” (p. 19-20). Poner atencion en la religién
vivida significa valernos de las narrativas empleadas por la gente religiosa
para construirse diariamente y significar su mundo de vida cotidiano, al
igual que sus relaciones con otros creyentes y con quienes no comparten
su fe, con la finalidad de comprender lo religioso mas alla de las categorias
impuestas por los académicos.

Esto nos lleva precisamente al segundo aspecto, a las narrativas. Para
Ammerman (2021), un estudio de las practicas religiosas necesita con-
siderar como la gente se comunica entre si. Las practicas estructuradas y
habituales estdan moldeadas por historias implicitas acerca de lo que estd
pasando y por qué, donde influyen los roles que desempefiamos (p. 177).
Esto nos recuerda a las identidades como guias de accién, por ejemplo la
creacion de historias autobiograficas que responden a la pregunta: “;quién
soy y cudl es mi lugar en el mundo?” y cuya respuesta estard moldeada
tanto por adscripciones a determinados grupos o comunidades, como por
experiencias individuales de vida.

De acuerdo con la misma autora (2014), encontrar “la religion en la
vida diaria debe informar e informarse por las conversaciones acerca de la
naturaleza de la vida diaria” (p. 202). Cuando la gente habla, por ejem-
plo acerca de trabajar, de visitar a sus familiares o de ir al supermercado,
es posible encontrar significados religiosos en sus historias. En tanto el
estudio de las identidades también se interesa por las narrativas y mual-
tiples investigaciones han empleado anilisis discursivos. Con base en lo
anterior, se aprecia como ambas perspectivas buscan comprender como
las personas religiosas se definen a si mismas para ubicar su lugar en el
mundo mediante construcciones narrativas.

Por otro lado, el estudio de las identidades religiosas podria retomar
la dimensi6n de la materialidad propuesta por la religién vivida. En este
sentido, los espacios y objetos empleados en contextos religiosos forman
parte de las construcciones de referentes identitarios. Tomemos como
ejemplo las representaciones de virgenes marianas en México y su ubica-
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cién en santuarios especificos. En el caso de la Virgen de Juquila, ubicada
en el santuario de Santa Catarina Juquila en Oaxaca, la imagen ha llegado
a formar parte de la identidad de los habitantes de la comunidad e incluso
la veneracion a esta virgen ha traspasado fronteras internacionales, debido
a que también se le adora y celebra en Los Angeles, California, Estados
Unidos.

La dimension corporal de la religion vivida también puede vincular-
se con las identidades. Para el estudio de las identidades individuales, el
cuerpo es primordial en el entendido de que las personas, en la construc-
cién de su autopercepcion, retoman rasgos fisicos y fisionémicos, como
el color de la piel y del pelo, la forma de los ojos o marcas corporales,
ademas estas caracteristicas pueden ser referentes de identificacion entre
integrantes de un mismo grupo social o bien de distincién con quienes no
poseen tales rasgos.” En el caso de las identidades religiosas, el sentido de
pertenencia a un grupo o comunidad religiosa puede expresarse mediante
el cuerpo. Un ejemplo son los tatuajes con motivos religiosos, como el
caso de los fieles a la Santa Muerte, quienes portan orgullosos la imagen
de esta polémica figura en diferentes partes del cuerpo para dar cuenta de
su fe, carifio y respeto a la también llamada nina blanca.

Por ultimo, las identidades sociales se construyen a partir de las vi-
vencias cotidianas, es decir, el entendimiento y aceptacion del rol asumido
en la realidad social esta determinado por las diferentes experiencias que
enfrentamos de forma diaria, también la construccién del si mismo cobra
sentido con eventos rutinarios que muchas veces pasan desapercibidos por
considerarlos repetitivos u ordinarios. Sin embargo, lo cotidiano puede
entenderse a partir de una mirada religiosa: el infortunio y la incertidum-
bre, presentes en la vida diaria de mujeres y hombres religiosos, puede
intentar explicarse en la creencia en fuerzas suprahumanas. Ademis, no
debemos dejar de lado que en la vida diaria se pueden interpretar situa-
ciones con base en conceptos tradicionalmente presentes en las practicas
religiosas, como el bien y el mal, la muerte, lo trascendental y lo extraor-
dinario.

2 Erving Goftfman desarrolla en su obra Estigma: La identidad deteriorada como las
deformidades fisicas son rasgos de identidad y motivos de discriminacion.
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Consideraciones Finales

A lo largo del presente texto se revisaron dos perspectivas: las identidades
religiosas y la religion vivida, con la finalidad de llegar a una mejor com-
prension de las religiones en la actualidad, principalmente en el contexto
mexicano y latinoamericano, donde prevalecen escenarios de violencia y
marginacion, a la vez que una mayor cantidad de mujeres y hombres re-
ligiosos usan recursos tecnoldgicos en la administracién de lo espiritual
y trascendental.

Mediante la exposicion de ambos enfoques se demostré que la reli-
gion vivida, ademads de contribuir a comprender las diferentes manifes-
taciones religiosas en la actualidad, puede enriquecer los estudios de las
identidades religiosas en México, al enfatizar en dimensiones como la
narrativa, la materialidad y la corporalidad en la construcciéon de la auto-
percepcion y diferenciacion de personas con base en grupos religiosos y
en experiencias individuales. Las identidades religiosas y la religion vivi-
da son compatibles y en trabajo conjunto aportarian recursos tedricos y
herramientas metodoldgicas para las investigaciones en temas religiosos.

El reto académico en nuestros dias consiste en comprender las ex-
periencias religiosas en sociedades con un pasado colonial cuyas conse-
cuencias continian afectando a un gran namero de personas y donde la
violencia, la inseguridad y la desigualdad parecen formar parte de la coti-
dianidad de mujeres y hombres, condiciones que no sélo se extienden en
toda esta region, sino que también moldean nuevas formas de vivir la fe.
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Ninas de riveras.
Un altar ristico oaxaqueno
ala Santa Muerte

ANTONIO HIGUERA BONFIL

Introduccion

Este capitulo presenta, groso modo, la historia de un altar pablico que no
pretendia ser, pero al enfrentar circunstancias poco comunes se convirtio
en un espacio de culto, aun cuando sus cuidadores no son creyentes de la
Santa Muerte y no asumen el liderazgo de lo que ahi ocurre. Lo cierto es
que se dedican a atender a los devotos y aportan un espacio en el que la
veneracion no estd pautada ni sigue una sola tradicion.

Oaxaca ha mostrado recientemente gran vitalidad en la devocion a la
Santa Muerte. No solo hay referencia histérica a dicho numen en esta en-
tidad (Valverde, 2018) sino que en tiempos recientes el nimero de altares
publicos ha crecido de manera importante.

Este incremento se expresa en la organizacion de calendas en que se
muestra piblicamente esta devociéon. En la ciudad de Oaxaca se celebra
este evento en dia de muertos; no se trata de los creyentes que asisten a
un altar de barrio, donde se organiza una fiesta, tampoco realizan una
procesion recorriendo unas cuantas calles, en tanto evento aislado.

Lo que hoy se puede documentar es la actividad de diversos lideres de
culto que se organizan para llevar adelante una calenda conjunta de cierta
envergadura, que cuenta con varios cientos de devotos, que se caracteriza-
rd en otra seccion de este trabajo.

La presencia de varios pueblos originarios en el estado ha significado
que las costumbres locales estén fuertemente tefiidas por su cosmovision
y su cultura. La relacion vida-muerte es un importante elemento que ha
dejado una celebracion local sui generis, que escenifican no solo al interior
de un pueblo, vinculando a los residentes de diferentes barrios, sino que
inclusive se extiende a varias localidades, configurindose en un elemento
de identidad frente a otros pueblos.
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Laremembranza de la muerte

Como se ha dicho en la seccién anterior, varios pueblos de Oaxaca fes-
tejan anualmente La Muerteada a principios de noviembre. Hay varias
versiones de esta celebracién, donde las diferentes comunidades se apegan
a una tradicion especifica de la fiesta; en ellas se estila un cortejo que
recorre la poblacion, haciendo estaciones para bailar y beber. De profun-
das raices indigenas, las distintas circunstancias de los pueblos del Valle
de Oaxaca han desarrollados diferentes dinimicas que suelen ser reflejo
de las condiciones sociales, econdmicas y rituales alrededor de quien ha

fallecido.

Varias autoras y autores han escrito sobre esta tradicion, a continua-

cion presento una sintesis de lo que constituye esta celebracion:

Murillo y Del Rio (2014) resefian los personajes que participan en la
Muerteada de San Sebastian Etla y sefialan el segundo encuentro, exclu-

Bernardo (2005) sintetiza estas fiestas, sefialando su cardcter general:

Anualmente en diversos pueblos que rodean a la ciudad de Oaxaca (en el
sureste mexicano), en la noche del primero de noviembre se realiza una
comparsa de enmascarados conocida como Muerteada.

Las celebraciones de Dia de Muertos varian de acuerdo a las tradicio-
nes regionales, formas de pensamiento o reglas de convivencia propias
de cada lugar. En la region del Valle de Oaxaca se realizan las comparsas
de enmascarados con las que se cree que se encamina a las almas en su
viaje de retorno al mundo de los muertos. Estas comparsas son llamadas
Muerteadas debido a la celebracion que las enmarca, ademds, en la proce-
sion el personaje principal es la Muerte. Esencialmente, la Muerteada es
una procesién nocturna en la que se ejecuta una representacion teatral en
diversas ocasiones y en diferentes lugares. (p. 195)

sivo para mujeres:
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(...) comparsa y escenificacién de época de hacienda, Son 13 personajes,
Diablo grande, Viejos (2), Viuda, Muerto, Cura come masa, Dr. En-
fermera, El guardacampos, El mordelomo, Diablo chico, Huerfanito y
huerfanita. Todos los personajes son interpretados por hombres. Hay un
gui6n de todo lo que dicen en la obra, pero le agregan cosas que pasan
en el pueblo durante ese afio, cosas de los pobladores como chismes. Es
organizada ese afio por un grupo de hombres que les dicen los choco-
torros. Terminé en el pantedn a las 6 am. Cierran con la canciéon “dios
nunca muere”.



Antonio Higuera Bonfil

La octava (Muerteada de mujeres): comparsa y escenificacion de época de
hacienda, Son 13 personajes, Diablo grande, Viejos (2), Viuda, Muerto,
Cura come masa, Dr. Enfermera, El guardacampos, El mordelomo, Dia-
blo chico, Huerfanito y huerfanita. Todos los personajes son interpreta-
dos por mujeres. La viuda es un hombre (gay).

La actividad se realiza en casa de una persona del pueblo. Una persona
me dijo que se organizan con 1 mes de anticipacién y conl5 dias preparan
los versos. Los personajes los eligen en la primera reunién y se los dan a
quien se los piden.

Presentan la obra diciendo que la tradicion se conserva con 3 elementos:
musica, bebida y el baile. La mayoria de las mujeres que participaban te-
nian entre 30-40 también habia algunas adolescente y nifas. Los disfraces
los hacen ellas y algunas los arman el mismo dia. Ellas hacen todos sus
accesorios. Casi todas las personas de las que hablan en los versos son
hombres. (p. 925)

Vargas (2019) explica los rasgos de la fiesta de San Agustin Etla:

(...) Las “Muerteadas” consisten en procesiones barriales en las cuales,
durante 18 horas continuas, sus participantes bailan, gritan y consumen
alcohol al ritmo de las melodias carnavalescas de un grupo musical tra-
dicional. Las précticas festivas efectuadas durante las Muerteadas exter-
namente manifiestan un desorden carnavalesco, inverso y cadtico; sin
embargo, al interior de su estructura forman un ciclo de reproduccion
sociocultural por el cual los habitantes de la localidad, durante su ciclo de
vida, se integran a las dindmicas econdmicas, politicas y domesticas de la
organizacion social local. (p. 157)

(...) La fase de Fiesta de las Muerteadas abarca una duracién de 18 horas
continuas. Durante este tiempo, las expresiones festivas ocurren en cuatro
momentos constitutivos: la “Bienvenida” que los habitantes de cada barrio
dan al grupo musical; “la Relacién” que es una dramatizacion realizada
por diferentes personajes tradicionales y cuyo objetivo es xponer piblica-
mente, en forma de verseos espontineos, los acontecimientos polémicos
anuales y tabus de la poblacién barrial. El momento de “las Procesiones”
consiste en los recorridos que cada Muerteada efectia por las calles del
municipio; integralmente los tres recorridos forman movimientos levogi-
ros y dextrogiros que simbdlicamente son mecanismos de purificacion del
territorio (Bonfiglioli, 2010). La conclusién de la Muerteada es el Gltimo
de los momentos y a su vez est subdividido en dos etapas: el “Encuentro”
entre las Muerteadas de los barrios de San Agustin y San José y el Cierre
de la festividad. El primero consiste en un enfrentamiento melédico entre
los grupos musicales de cada Muerteada y entre los participantes disfra-
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zados de cada conjunto festivo; el cierre es la consumacion de la fiesta,
donde los organizadores se felicitan por la ejecucion satisfactoria de la
Muerteada y las bandas de viendo de cada barrio interpretan la melodia
“Dios Nunca Muere”, cancién insignia del estado de Oaxaca. (p. 161)

Finalmente, Luna (2020) da cuenta del proceso de creacion y desarrollo
de un proyecto de educacién bdsica para promover y difundir las tradi-
ciones del dia de muertos en Oaxaca., especificamente en el municipio
de Santa Cruz Xoxocotlan, localizado en los Valle Centrales. Ademads de
investigar con los infantes diversos elementos de esa conmemoracion en
distintas etapas histéricas, culminaron las actividades con la organizacion
de una Muerteada con la participacién de los estudiantes.

Es comun que las comparsas se organicen por barrios, que expresan de
distintas formas haber originado la tradicién. Las pinturas murales en la
localidad suelen manifestar ese sentimiento de apropiacion, que enuncia
y valida la posicidon de los residentes de cada barrio.

Fotografias 1y 2. Murales de San Agustin Etla, manifestaciones para autentificar el origen de la
muerteada en la comunidad. Fotografias del autor.

En algunas localidades las comparsas han incorporado elementos moder-
nos, sumando personajes de diferentes tradiciones, épocas y lugares que,
inclusive, no son de origen mexicano. Por ello la presencia de bailarinas
exoticas, hadas, gnomos, momias, zombies y una amplia gama de espec-
tros ya es notoria. Muchos turistas nacionales y extranjeros hacen acto de
presencia en las muerteadas, algunos portan un disfraz, otros se integran
al baile y el consumo de alcohol.

La devocion a la Santa Muerte en Oaxaca

Esta practica religiosa en Oaxaca esta poco documentada por las ciencias
sociales, por lo que no son comunes las investigaciones publicadas sobre
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altares a la Santa Muerte, pero Valverde (2018) resefia ampliamente la
historia de la imagen de Santo Domingo Yanhuitldn, localidad ubicada a
noventa y dos kilometros al noroeste de la capital del estado.

Su trabajo reporta diversos estudios e hipotesis sobre el origen de
la imagen. Recupera la forma en que se constituyé una comunidad de
creyentes v, citando diversos autores, describe como pasé de figura pro-
cesional en la celebracion de la semana santa de la iglesia catélica local, a
ser un elemento de museo al que se le rinde culto de manera sui generis.

Sin embargo, los medios de comunicacién aportan mucha informa-
cion sobre la devocion en diversas poblaciones oaxaquefias. Varias notas
y reportajes noticiosos dan cuenta del crecimiento de la comunidad de
creyentes. Estas fuentes muestran claramente la plasticidad que caracteriza
esta devocidon. A manera de muestra, se incluyen las caracteristicas de las
celebraciones a la Santa Muerte en distintos puntos de Oaxaca, casi todas
verificadas a principios de noviembre, fiesta tipica de dia de muertos en
México.

La zona sur de la ciudad de Oaxaca ha sido escenario recurrente de
las peregrinaciones organizadas con el fin de dar a conocer la naturaleza y
devocién a la Sana Muerte. En 2011 se informa de una calenda cuyo reco-
rrido es del parque del amor hacia el municipio Santa Lucia del Camino.
El punto de inicio es un drea cercana a la central de abasto en la que viven
familias de clase media y media baja que se caracteriza por su inseguridad,;
la informacién recopilada sefiala que en general los habitantes de Oaxaca
van a ese punto de la ciudad s6lo cuando es necesario.

En Santa Lucia del Camino, destino de esta calenda, es un municipio
conurbado con la ciudad y ahi hay una capilla a la Santa Muerte desde el
afio 2004.

En esta ocasion, por cuarto afio consecutivo partieron del Parque del
Amor, con rumbo a la capilla localizada en la ampliaciéon de Santa Lucia
del Camino, donde estara la convivencia esperando.

De acuerdo con Sol Ruiz, una de las encargadas de la capilla, a siete
afios de estar funcionando, en este 2011 incrementd en un 80 por ciento
el culto a la “Nifia Blanca”, ya que cada vez mds personas se interesan por
adorarla.

“Vinieron mds personas, con mds imdgenes para que se les hicieran
sus vestidos, incluso de otros estados como Veracruz y de las regiones
como el Istmo de Tehuantepec”, indico. (Jerénimo, 2011)
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A finales de 2016 se reportd que en la Agencia de policia de Cinco
Sefiores, en el municipio Oaxaca de Judrez, capital del estado, se ha orga-
nizado en repetidas ocasiones una comparsa en honor a la Santa Muerte.
Este evento inici6 en 2008 y se efectué al menos durante una década. Je-
rénimo (2016) reporta que alrededor de un centenar y medio de personas
acudio a esta comparsa.

Al afio siguiente, se llevé adelante una caravana motorizada que partio,
también, del Parque del amor, recorrié calles de la Central de abasto y
concluyé en un centro social, donde se verifico la fiesta de celebracion. La
nota del periédico El Imparcial refiere que en esta ocasion confluyeron
varios altares de las colonias Cuauhtémoc y Miguel Aleman para confor-
mar la calenda anual a la Santa Muerte (Cruz, 2017)

Un interesante reportaje, del que no se pudo confirmar la fecha de
publicacion, se dice lo siguiente:

Cientos de personas rendian culto a la Santa Muerte cada 31 de octu-
bre, el punto de reunién, el Parque del Amor en la capital de Oaxaca. Sin
timon, pues su organizador fue asesinado en 2016, la organizacion que en
fechas pasadas iniciaba en este mes, quedd en el abandono.

A partir de la muerte del comerciante y dirigente de la calenda en ho-
nor a este objeto, Israel Camacho Pérez, “El Pantera”, las procesiones es-
tin temporalmente suspendidas, informé el comerciante Hugo Esquivel.

Los creyentes de la “Nifia Blanca” adoraban sus imdgenes, las vestian
y las preparaban para recorrer las calles al son de las bandas de viento, de
musica de mariachis, un gran colorido, alegria y ostentacion caracteriza-
ban la celebracion, pues joyas de oro nunca dejan de acompafar a esta

figura.

Aunque la iglesia catblica rechaza esta creencia, existe un sector que
venera la imagen y la honran para obtener mejoras econémicas y de salud.

La “Nifia Blanca” ha cobrado fuerza entre la poblaciéon oaxaquefia,
sobre todo en estas fechas en donde la crisis econémica ha pegado en sus

bolsillos.

También la piden apoyo en problemas familiares, como posibles divor-
cios, malos entendidos o situaciones que pongan en riesgo el matrimonio.

El comerciante Hugo Esquivel, asegura que la imagen de la "Nifia
Blanca” y la de “Jesis Malverde”, venerado entre los que se dedican al
narcotrafico, se comercializa igual que una imagen catdlica. Los precios
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de ambas figuras oscilan entre los 25 pesos y los 3 mil500, dependiendo
del tamano y el material.

En lugar de bendecirla como a las imagenes religiosas, la Santa Muer-
te es “curada”, es decir, se le colocan lociones preparadas para la buena
suerte, el dinero, entre otras necesidades.

La imagen e la Santa Muerte debe ser venerada constantemente segun
sus fieles. Los que confian en sus poderes la colocan en un altar, que
acompanan de veladoras, pan, chocolate, mezcal, cigarros, flores, cerveza,
“lo que a uno le nazca”, indica el vendedor- (ONVINOTICIAS. S.f.)

La misma agencia de noticias informé en 2023 que tras el encierro
por la pandemia de covid-19, se ha reorganizado la calenda en honor a la
Santa Muerte por segundo afio consecutivo. Nuevamente la congregacion
Luz y Esperanza -fundada por El Pantera- encabeza la organizacion de
este evento. La nota informa, ademds, que esta devocion ha crecido al
grado de que muchas familias hacen esta fiesta en sus casas, sin salir a las
calles a manifestar su fe. (ONVINOTICIAS, s.f. 2)

Tras la pandemia, las festividades a la Santa Muerte continuaron en
la ciudad de Oaxaca, en 2023 se reporta la calenda a la Santa Muerte por
segundo ano consecutivo. A la cabeza Rodolfo Neflati Galindo Rodri-
guez, representante del altar Luz y Esperanza, sefiala que cada vez hay
mas creyentes y la congregacion ha crecido, invita al publico a acercarse a
esta devocion para comprobar que no tiene una naturaleza maligna, como
se ha hecho creer a la gente. Galindo resalta que las peticiones a la Santa
Muerte son del mismo tipo que a otros santos y virgenes catélicos, que
entre los creyentes de este altar se pide por el bien de la familia, necesi-
dades economicas y superar las adversidades. Festejan a la Santa Muerte
el 2 de noviembre, acompasando esta celebracidén con el dia de muertos,
celebracion tradicional mexicana, resaltando que la calenda es en agra-
decimiento por los favores recibidos por los creyentes. (Canal 13, 2023)

En otras latitudes del estado de Oaxaca, esta devocién también tie-
ne presencia en los medios. En Tuxtepec, ciudad oaxaquefa localizada a
unos 200 Km. al noreste de la capital del estado, y casi colindante con el
estado de Veracruz, la presencia de la Santa Muerte se ha hecho notoria.
Esta zona oaxaquefia se caracteriza por el cultivo de la cafia de azdcar y
su produccion fruticola, aunque también son importantes la ganaderia, la
pesca y el comercio

35



Nifas de riveras. Un altar rustico oaxaquefo a la Santa Muerte

En esta ciudad de mds de cien mil habitantes abriria sus puertas un
templo en 2019 y dos aos después comenzarian las actividades de una ca-
pilla para su culto. La sefiora Elizabeth Rodriguez promovié la construc-
cién del templo y su funcionamiento ha sido continuo desde entonces. La
edificacion tuvo como base una capilla publica y hoy es un inmueble de
material, con aforo cien personas, tiene dos plantas y los dias primero de
cada mes se celebra una misa; ademads, se realizan rituales de abundancia,
retiro, limpias y sahumerio. El primero de noviembre es la fecha de la
fiesta anual en este centro de culto religioso. (Carmona, 2021)

En esta misma localidad iniciaria actividades de culto una capilla en
2021. De acceso libre al publico, este recinto se ubica en el predio de una
vivienda, tiene cuatro metros cuadrados de superficie y fue construido con
blocks, puertas y ventanas de madera, ademas de techo de lamina de dos
aguas (El pinero, 2021)

La primera capilla dedicada a la Santa Muerte en San Pedro Ixtlahua-
ca, localidad con mds de 14,000 habitantes, inici6 sus actividades en 2014.
Localizada a pocos kilometros de la capital oaxaquena, hacia el oeste, San
Pedro es un escenario multicultural -regido bajo usos y costumbres- en el
que se hablan 10 idiomas indigenas, entre las que sobresalen el zapoteco,
el mixteco y el mixe. Las actividades econdmicas mds importantes en esta
localidad son el cultivo de maiz y el comercio (Data México, 2023).

Ericel Lopez cree en la Santa Muerte desde 2005 y siete afios des-
pués decide construirle una capilla en el terreno donde tiene su casa.
La reaccion de sus vecinos lleg6 a ser de tal magnitud que pidieron a la
autoridad comunitaria/municipal que cesara la actividad de ese centro de
culto, inclusive amenazaron con quemar la capilla. En contraste, sefala
que desde esa fecha el namero de creyentes que visitan el lugar ha crecido
significativamente.

La fiesta de esta capilla se hace en el mes de abril. La Gran Sefiora de
la Noche, como llama Ericel a su Santa Muerte, recibe multiples ofrendas
en esa ocasion, hay comida, bebida y musica en vivo; la imagen principal
es ataviada con vestidos de fiesta y mds de un centenar de asistentes se
hacen presentes para festejarla.

Sin embargo, apunta, por los prejuicios que existen en contra de la
imagen, muchos ain son “seguidores de cléset”, porque “les da miedo lo
que les pueda decir la gente, lo que pueda pensar de ellos”.
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De acuerdo a Tato, un joven estilista de la ciudad de Oaxaca, los “se-
guidores de closet” -dentro de los que cuenta a al menos un par de sacer-
dotes- resultan ser los criticos mds severos de esta devocion que no estd
peleada con la religion catélica.

Al contrario: “Todos los que seguimos a la Santa Muerte sabemos que
primero que todo esta Dios”. [...]

Aunque los fieles a la Santa Muerte aseguran que al final de la vida,
es ella quien guiard nuestros pasos hasta Dios, la Iglesia en Oaxaca niega
rotundamente su existencia y afirma que ésta “no canoniza ni rinde ho-
menaje a ideas, acontecimientos y realidades por mds cercanas que sean al
ser humano”. [...]

Hasta el momento, el gobierno del estado no ha realizado ninguna
accion para tratar de impedir el culto a la Santa Muerte, por lo que las
disputas entre seguidores y contrarios en Oaxaca, se mantiene y pervive
en los terrenos de la fe. (Vanguardia MX, 2016)

En Pinotepa Nacional, localizada en la zona suroeste del estado, hay
suficientes creyentes en la Santa Muerte como para llevar adelante una
procesion por las calles de una ciudad de mas de 33,000 habitantes, que se
rige por usos y costumbres. Quienes asisten a la fiesta son personas con
diferentes condiciones econdmicas y de distintas clases sociales, lo mismo
hay obreros, profesionistas, amas de casa, jovenes y personas adultas, que
de la tercera edad.

La procesion culmina con un rosario, celebrado en un salén social
donde la fiesta es el punto culminante de esta ocasion.

El credo de los seguidores de la Santa Muerte reza asi: Creo en ti San-
tisima Muerte, Sefora Justiciera, Poderosa y Omnipotente, Sierva Fiel
de Dios Padre, que en tus manos tenemos que viajar al reencuentro de
nuestro Sefior Dios Todopoderoso amén”. Este tipo de explosivos.

Aunque la Iglesia Catélica ha rechazado el culto a la Santa Muerte,
los seguidores de esta creencia tienen simpatia con el catolicismo, ya que,
realizan ciertos rituales parecidos a los de la misa y los rezos, incluso los
cantos son los mismos que se escuchan en una misa o en un culto evan-
gélico.

Segun datos obtenidos, cada dia, los seguidores de la Santa Muerte o

de la Nifia, como se le conoce también, va en aumento considerable en
toda la ciudad de Pinotepa Nacional. (CMM Informativo, 2021)
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La informacién disponible en los medios indica que en 2023 se ha
mantenido la celebracion, realizando una calenda que salié de la casa ejidal
y llegd a un salén social. La fuente consultada captura un rasgo parti-
cularmente importante del contexto local, “Los seguidores de la Santa
Muerte se detuvieron junto a la iglesia de Santiago Apéstol y por varios
minutos capturaron con sus teléfonos moéviles este momento especial.
(Estado actual, 2023)

Este panorama inicial de altares a la Santa Muerte en Oaxaca enmarca
el caso de estudio, localizado en la ciudad de Oaxaca de Judrez, conocido
popularmente como Nifias de Riveras.

Artesaniay fe

La familia compuesta por don Romdn Pérez Vargas y dona Esperanza
Biez Pérez es oaxaquefia de cepa. Varias generaciones han residido en la
zona de Riveras del Atoyac,' donde ejercen varios oficios, entre los que
destacan la mecanica automotriz y la elaboracion de artesanias. Catolicos
por tradicién, su encuentro con la Santa Muerte fue fortuito. Primero
como productores de figuras esotéricas en Tuxtepec para los vendedores
ambulantes, luego por el encargo de una figura monumental de un lider
local de culto. Su trabajo les recomendaba y recibian pedidos de figuras de
resina de diferentes tamanos y advocaciones; las mas grandes que fabrica-
ban solian ser de un metro de altura. Sin embargo, en 2013 les hicieron
un encargo especial.

En ese momento uno de los templos dedicados a la Santa en la ciudad
de Oaxaca, encabezado por Israel Camacho Pérez, lider al que se refieren
las notas periodisticas de la seccion anterior al que se le conocia como El
pantera,” encargd un trabajo a los artesanos de la familia Pérez Béez. De
esta forma, se comprometieron a producir una imagen en fibra de vidrio
con resina de la Santa Muerte de casi tres metros de altura.

El precio de $55,000 era alto para ese momento, por lo que se acordd
cubrirlo en varios pagos semanales, pues la congregacion de creyentes iria
aportando semanalmente los recursos necesarios.

1 Lazona en que se encuentra este altar se llama oficialmente asi; el término hace
referencia a la corriente del arroyo. Los asentamientos humanos se desarrollan en las
margenes de los rios, conocidas como riberas.

2 Aunque Rodrigo Pérez -principal interlocutor en esta investigacion- no conoce
su nombre.
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En consecuencia, el 2 de noviembre de 2013 la imagen estuvo lista
para participar en la calenda que ya se organizaba en el Parque del amor,
en la ciudad de Oaxaca, y en la que participan diversos centros de culto.
Concluida esta primera actividad publica, la imagen fue entregada en el
templo de Israel Camacho y tan solo un mes después este lider contact6
a la familia Pérez, sefialando que la efigie se habia fracturado sin razén
aparente.

Aunque los artesanos no podian comprender la razén de la falla, hi-
cieron la reparacion necesaria directamente en el templo. Les llamé la
atencion que la rajadura no era producto de un golpe sino una laceracién
en la parte posterior de la imagen que corria de la base del crineo hacia
abajo y parecia haber sido hecha con un cuchillo; la reparacion se hizo
en el templo.

Poco tiempo después se repetiria la situacion, la imagen estaba dafiada
en el mismo lugar. En esta ocasion, se decidi6 llevar a la Santa al taller
de la familia Pérez para su restauracion, lo que no tomé mucho tiempo.

Le marcamos al chavo, oye, ya estd, ven por ella, porque no hay espa-
cio. Puara esto veiamos que llegaba gente a preguntar:

—;Oye, y la Santa?

—La tenemos acd dentro, se vino a reparar.

—No, es que nos dijo el Pantera que aqui estaba.

—Si, pasenle, ahi estd. No ha venido por ella.

Pero venia mucha gente; venian, se paraban aca afuera, y decian:
—Oye, ;donde esta la Santa?

—Es que la tengo aqui en el taller, si.

Para esto mi mamad dice:

—Oye, es que estan entrando mucho al taller y no, este no es lugar...
Me dice: ;qué te parece, la sacamos acd?, y ya cuando guste el chavo venir
por ella. Pues nosotros ni teniamos la mds minina nocién de lo que era.
(Rodrigo Pérez, 2018)

Durante un afio la imagen estuvo a la intemperie en el terreno de la
familia Pérez Bdez; la gente preguntaba por ella, rezaban y le llevaba floras
y veladoras. Finalmente, cuando se acercaba noviembre de 2014 el Pantera
confirmé que la Santa le habia comunicado mediante un suefio que no
queria estar en el templo, sino en el taller artesanal, con sus fabricantes.
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La noticia s6lo normalizé lo que ya venia ocurriendo en el taller a orilla
del rio Atoyac, la Santa se quedaria para ser visitada por sus creyentes.

Debido a que entonces la familia no era devota a la Santa Muerte,
sus integrantes desconocian las costumbres de culto, lo que no impidi6
que una primera practica se fuera consolidando en el altar, al permitir
a la feligresia llegar por su cuenta, realizar rituales diversos y apegarse a
diferentes tradiciones de devocion. Durante ese periodo de estancia en
el taller ningtin miembro de la familia asumiria un papel activo para
encabezar las actividades rituales, lo que prevalecié por un ciclo anual.
Es decir, la familia Pérez no establecié un liderazgo explicito en este altar
rastico a la Santa Muerte, y quien encabezaba congregacion llegaba a ce-
lebrar liturgias propias, sin importar que se tuviese practicas abigarradas
en Nifias de Riveras.

Dada la prolongada estancia de esta imagen en la propiedad Pérez
Béez, dofia Esperanza, a quien carifiosamente llaman Mama Lancha (Ro-
berto Pérez, 2023), solia tener miedo por la larga estadia de la imagen
en su casa. Por ello no repar6 en comunicar a sus hijos que tal figura le
producia un intenso temor, pues decia que la seguia con la mirada, sin
importar en qué parte de la propiedad se encontrara. Por ello, los hijos
sugirieron que hablara con ella para establecer una buena relacion.

Asi, la mujer le dio la bienvenida a su casa y le dijo que la atenderia
cotidianamente y le procuraria cuidados para que se le venerara, asumien-
do el papel de guardiana. De esta forma, se comenzé a tener una actividad
organizada alrededor de la Santa.

Tal escenario llevé a los hermanos Pérez Baez a fabricar en el afio 2015
una segunda Santa monumental de fibra de vidrio y a acondicionar el es-
pacio en que se tendria a las imagenes. Después de todo, como no habia
portones que impidieran el paso al gran terreno en que vivia la familia
extensa, se habia vuelto normal que gente llegara durante el dia a rezar a
su propiedad y aun recibian muchas visitas nocturnas de choferes de taxi
y de trailer, que conocian la fama de las Nifas de Riveras, como se le
comenz6 a llamar a este altar pablico.

Con el tiempo, los hermanos Pérez tomaron la decisién de fabricar
una tercera imagen, que representa a la Santa Muerte sentada en su tro-
no, lo que contrast6 con las dos figuras anteriores, que se presentan de
pie. Una constante en estas efigies es el hecho de que ninguna porta una
guadafia o una balanza, sino un ramo de flores, dando un perfil particular
a este centro de culto.
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Muy pronto estas imdgenes blancas recibieron vestimenta que las hu-
maniza y acerca a sus creyentes. Hoy ya se ha establecido la costumbre
de acercarse a la familia Pérez Bdez y sumarse a la lista de personas que
tendran la oportunidad de vestir a una de las tres santas de este altar
doméstico. Ello sefiala que se ha avanzado en la creacion de las primeras
practicas rituales que dan cohesion a las congregaciones de devotos. Si
bien es cierto que asistimos a una de las etapas mas sencillas de organiza-
cion, ya se puede ver que hay vias por las que se encauza el interés de las
congregaciones visitantes por participar en ocasiones especificas.

(-..) aqui cuando se le hace una fiesta, no se hacen curas, aqui no se hace
ningun tipo de cura, nada, porque no queremos caer en la charlataneria,
es decir, vengo te hago una limpia, te cobro, tomando a la Santa como
pretexto, no. Vienen las personas, se limpian ellas mismas, ponen su
ofrenda ellas mismas, pero que nosotros digamos “yo te hago una limpia
y me tienes que pagar para yo te la haga”, no, tomando como pretexto la
Santa Muerte...

Fotografias 3y 4. Nifias de Riveras. Fotografias del autor.

La familia Pérez organiza desde 2015 una fiesta para celebrar a la Santa
Muerte el 2 de noviembre. Durante el dia, diferentes congregaciones lle-
gan al lugar y realizan ceremonias diversas, desde rituales vinculados con
deidades prehispanicas, hasta celebraciones con multiples elementos de
New Age. Hay quien llega con musica de mariachi, banda o sonideros,
lo seguro es que al anochecer hay fiesta y baile, donde los anfitriones dan
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comida y bebida no alcohdlica a los asistentes, prolongindose los festejos
hasta la madrugada.

De acuerdo con las estimaciones de la familia Pérez Béez, previo a la
pandemia habia entre 400 y 500 asistentes a la fiesta de noviembre. Una
vez concluida la reclusion, la fiesta se reinicio y cada afio hay mayor parti-
cipacién, en 2023 se recuperd esa cantidad de participantes.

La organizacién de la fiesta cuenta son la decidida participacion de
diversas personas. Mama Lancha se encarga de aportar la mayoria de
la comida, aunque hay quien contribuye en este renglén. También hay
padrinos y madrinas en diversas dreas, ya se sefial6 que se viste a las ima-
genes monumentales y no falta quien contribuya con la musica en vivo,
los arreglos florales, alguna bebida o mesas, sillas y toldos para la fiesta
(Roberto Pérez, 2023). También se han confeccionado camisetas borda-
das para la festividad (Baez, 2018).

El 21 de marzo se celebra la otra fiesta de este altar. Varias congre-
gaciones, de diferentes puntos de la ciudad, llegan a realizar rituales para
dar la bienvenida a la primavera. En esa ocasion los grupos visitantes se
encargan de aportar todos los elementos de la festividad, aunque dan su
lugar a la familia Pérez como encargada de cuidad a las nifias de riveras.
Es notable que ningun integrante de esta familia tenga la intencion de
convertirse en lider de culto, encabezar misa, rosarios, o practicar alguna
limpia. Su argumento es sencillo, no quieren ningin reconocimiento pa-
blico ni caer en la charlataneria, beneficiindose econémicamente con esa
situacion (Rodrigo Pérez, 2021).

Se debe sefialar que la zona en que se ubica el altar es un drea econ6-
micamente deprimida, razén por la que hay pandillerismo y consumo de
alcohol y otras drogas; la presencia de cholos es constante y su antagonis-
mo implica altos indices de violencia callejera. Rodrigo Pérez senala que
mientras el altar ha funcionado no ha ocurrido ningun enfrentamiento
en este espacio de devocion, que hay un respeto absoluto para la familia y
aun entre rivales cuando coinciden en el altar.

Otro elemento que refiere la vida interna del altar es que quien ya no
desea tener una imagen de la Santa Muerte en su poder suele donarla a la
familia Pérez para que se incorpore al centro de culto. También es comin

paraq p
que soliciten la reparacion de imdgenes que se rompen. Por otro lado, la
produccion de imagenes de la familia Pérez ha incorporado pricticas pro-
pias de esta devocidn, desde hace un tiempo las curan como parte de su
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fabricacion. Es decir, la base interna es concava, dando espacio a semillas,
frijoles rojos y otros elementos que se fijan con resina transparente.

Rodrigo Pérez sefiala que al iniciar este proceso artesanal pide permiso
a la Santa para reproducir su efigie, asegurando el éxito del procedimien-
to. El vaciado de las figura puede hacerlo a cualquier hora, pero el curado
debe realizarlo al mediodia para que sea efectivo, y debe incluir cuatro
metales y semillas para la abundancia.

Un nuevo proyecto de la familia Pérez indica que este altar ristico
continta su desarrollo y avanza en su estado de maduracién. Se ha plan-
teado fabricar una cuarta imagen como respuesta a la constante presencia
de transportistas en el altar. La idea es producir una Santa Muerte viajera,
representandola a caballo o en moto para resaltar la idea de la movilidad
que caracteriza a muchos de sus visitantes.

Otro elemento significativo en la consolidacion de este centro de ve-
neracion es la realizacion de dos matrimonios bajo el rito de la Santa
Muerte. Los contrayentes del primero pidieron a Don Romdn y a Doiia
Esperanza que les apadrinaran en la presentacion de la nueva pareja, es-
tableciéndose un vinculo especial entre las dos parejas. Si bien no se han
celebrado bautizos, funerales ni celebracién de 15 afos, ya ha habido ma-
nifestaciones de quien desea protagonizar alguna de estas ceremonias.

Esto indica con claridad que la vida interna y externa de este altar
rustico continta en desarrollo. Ha pasado de ser un mero vehiculo de
produccion a convertirse en un espacio de culto que aun no formula los
términos propios de su funcionamiento bajo un liderazgo considerado
desde la perspectiva tradicional. Como se ha resefiado, se trata de un
territorio que ya tiene los rasgos basicos de un centro de culto religioso,
pero sélo el paso del tiempo y las decisiones tomadas por la familia Pérez
dibujardn el rumbo que tomara este altar.

Reflexiones finales

El altar Nifias de Riveras es un centro de culto a la Santa Muerte en
desarrollo, que surgi6 fortuitamente pero que ha experimentado un cre-
cimiento notable. Los integrantes de la familia Pérez Baez han dedicado
recursos propios para la fabricaciéon de dos imagenes monumentales, que
se han sumado a la que produjeron inicialmente por encargo.
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Sin proponérselo, esta familia fue asumiendo la responsabilidad coti-
diana de coordinar las actividades de culto, dando espacio a que diferentes
comunidades de fe se expresaran en este espacio, constituyendo de facto
un altar pablico bajo su supervision. Su vivienda, hogar de una familia ex-
tensa, es un espacio de confluencia de creyentes que expresan su fe tanto
de forma individual como en grupo.

Este altar rustico ha ganado en estructura, pues cuenta con la partici-
pacién activa de diferentes personas que contribuyen tanto en actividades
rituales y litargicas, como aportando recursos para llevar adelante las fies-
tas de marzo y noviembre.

Sigue siendo un elemento distintivo de este altar el que ningun in-
tegrante de la familia Pérez Bdez haya asumido abiertamente un papel de
dirigencia formal de las actividades religiosas, ni realice rezos, rosarios o
limpias para los creyentes, aunque es evidente la evolucién cotidiana de
este centro de culto religioso.
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La fiesta de la santa muerte en Coatepec,
Veracruz. Una mirada etnografica

MEzTLI ANDRADE GONZALEZ

Este trabajo se encuentra conformado principalmente por un relato et-
nografico sobre la celebracion a la Santa Muerte en Coatepec Veracruz, la
cual tuvo su inicio en 2016, a lo largo de estos afios los creyentes han ido
incorporando diferentes elementos que hoy en dia conforman una gran
fiesta, donde pasaron de ser escasamente unas veinte personas a ser mds
de doscientas acompafiando a la Patrona.

Al hablar de Santa Muerte es importante recordar que el origen de
esta devocion es impreciso, sin embargo, la Santa Muerte se ha hecho
visible en varias partes de la reptblica mexicana y el extranjero, sali6 de
las casas, de las habitaciones de sus devotos y tomo las calles “este hecho
sucedié cuando Enriqueta Romero decidid, en octubre de 2001, colocar
un modesto altar afuera de su casa” (Yllescas, 2013, p.70), desde entonces
los fieles de la nifia Blanca han realizado diferentes demostraciones fe, las
cuales han estado bajo la mirada de los investigadores sociales apasiona-
dos del fenémeno religioso, logrando aportar informacion significativa
sobre esta devocion, Hernandez (2016) La Santa Muerte. Espacios, cultos
y devociones, Higuera (2015) La Santa Muerte en Chetumal. La expansion
de un culto Popular, Yllescas (2017) Los altares del cuerpo como resistencia
ante el poder carcelario, por mencionar algunos.

En lo que respecta al territorio veracruzano Flores (2007) durante su
trabajo de campo de 1993 en Puente Jula Ver. identifico la presencia de
la Santisima en este territorio mediante el discurso de un sacerdote, pues
este en sus servicios religiosos atacaba las practicas de supersticion, asi
como realizarle oraciones a la muerte, quien, segun ¢, eran mds comunes
en Veracruz. Ya para la estadia de Flores en el puerto de Veracruz entre
1996 — 1997, encontré un mito de origen local sobre la devocion a la
nifia en el que un brujo del lugar era el protagonista. De acuerdo con el
imaginario de los jarochos, en la region de los Tuxtlas se encuentran los
mejores brujos, por lo tanto, es en este espacio donde predominan las
practicas de magia (Argyriadis, 2016). Incluso el municipio de Catemaco
Ver, ya es conocido como la tierra de los brujos, anualmente cada primer
viernes de marzo se realiza una festividad donde se encuentra presente el
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diablo y la Santa Muerte. Unicornio Negro es conocido gracias a las redes
sociales como uno de los mas grandes brujos del lugar, incluso el mismo
se denomina el brujo mayor debido a que “es descendiente de una clase de
practicantes del mundo de lo esotérico” (Milenio, 2024). En los tltimos
meses este personaje, a través de sus redes sociales,' ha mostrado el avance
que lleva su llamado Recinto de la Santa Muerte.

Esta devocion ha sido relacionada con contextos de violencia, pobreza
y narcocultura,® sin embargo, esta fe no es exclusiva de narcotraficantes,
reos o prostitutas, es también de estudiantes, personas de la comunidad
LGBTQ, profesionistas, madres solteras, etc., es de todos aquellos que
buscan proteccidon ante la incertidumbre, consuelo y entendimiento, en
un pais como México donde el gobierno ni las instituciones religiosas
tradicionales han logrado proteger ni satisfacer a la poblacion.

Espacios dedicados a la Nifia suelen ser violentados por aquellos que
no toleran la creencia hacia ella, “como fue el caso del derrumbamiento
en varias ocasiones de una capilla en la ciudad de Xalapa, Veracruz, y en
el puerto de Veracruz, las imagenes que habia en la via publica también
fueron retiradas por la policia” (Vargas, 2016, p.122). Xalapa es la capital
de Veracruz y se encuentra ubicado al centro de esta, con respecto a la fe,
la catdlica predomina. Hace ya aproximadamente 10 afios habia un altar
en la via piblica que fue destruido, anuncié un periédico local Destruyen
templo de la santa muerte en Jalapa, la nota senala:

Gran molestia hay entre los devotos de la Santa Muerte en Jalapa
por la destruccion de su templo ubicado sobre la carretera Federal Vera-
cruz-Xalapa, cerca de las instalaciones de la Secretaria de Educacion de
Veracruz (SEV). Por medio de correos electronicos, y en las redes socia-
les, los creyentes de la muerte han condenado los hechos y han pedido a
las autoridades que se investigue y castigue a los responsables (Carvallo
Guzman, 2012).

Después de recoger los escombros, algunos creyentes siguieron fre-
cuentando el lugar, por varios meses dejaron sus ofrendas, flores y vela-
dores, aun sin haber alguna imagen representativa de la Patrona. Ac-
tualmente este santuario se encuentra en el fraccionamiento Animas de
Xalapa, Mildred Mestizo ha convertido este lugar en un espacio de fe
donde llegan devotos de diferentes edades y clase social, de acuerdo con el

1 https://vm.tiktok.com/ZMrufX3pM/
2 “sistema de conocimientos y simbolos que forman el sedimento de la biografia y
la identidad de los traficantes de drogas” (G. Agilar, 2019),
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periodico electronico Voz en Libertad Imagen de Veracruz podemos leer
lo siguiente:

De acuerdo con Mildred Edilia Mestizo Lopez, sierva de la Santa
Muerte, tan solo en las pasadas elecciones recibieron la visita de una can-
didata, quien solicitd la ayuda para obtener éxito en las urnas. “Nos visitan
policias, soldados, gente de la politica (...) Esta persona que vino de la
politica nos dijo que ella es creyente y devota de la Santisima Muerte,
pero no sabia como pedirle para obtener éxito (2021).

Hoy en dia este santuario ofrece misa todos los domingos en punto de
las 12 del dia, ademds de acuerdo con el Diario de Xalapa el 31 de octubre
2023, asi como el primero y dos de noviembre se realizaron celebraciones
espaciales para festejar a la Santa Muerte.

Coatepec

Coatepec Veracruz, se ubica a las faldas del cofre de Perote y a ocho kilo-
metros de la capital del estado, Xalapa. En los tltimos afios Coatepec ha
mostrado un crecimiento en poblacién y por lo tanto en espacios, areas
verdes que aparentaban ser los limites del lugar, hoy en dia se encuentran
fraccionados, casas antiguas de la zona centro se han convertido en espa-
cios para comerciantes ajustindose a las demandas de la poblacién actual
y actividad turistica. Siguiendo los datos de la pagina Gobierno de México
(2020) “en 2020, la poblacién en Coatepec fue de 93,911 habitantes [...]
en comparacion a 2010, la poblacion en Coatepec crecié un 8.32%”. En
cuanto al panorama religioso siguiendo los datos de INEGI (2020) el
83.3% de la poblacion se denomina catdlico.

Considerado Pueblo Magicos por su popularidad cafetalera, espacios
verdes como cascadas y rios, asi como arquitectura y su fiesta patronal a
San Jerénimo, llevindose a cabo anualmente del 24 al 30 de septiembre.
La celebracion a San Jeronimo se caracteriza por la baja de arcos realiza-
da el 29 de septiembre, estos son ofrendas florares realizados y bajados’
por los habitantes del conocido barrio® de San Jerénimo, al parecer estas
ofrendas tiene un origen prehispanico. Los arcos son elaborados con flor

3 La colonia donde se realizan los arcos flores se encuentra en la parte alta de la
ciudad, mientras que la iglesia de San Jer6nimo se encuentra en el centro, en la parte
baja.

4 Colonia Los Carriles.
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de cucharilla, carrizos, cimarrona, tenchos, entre otros, ademds a este
suele colarse una imagen de San Jer6nimo (Bonilla, 2015), es importan-
te mencionar que la estructura principal del arco consta de dos grandes
troncos de aproximadamente 15 metros de alto, teniendo un peso final de
unas tres o cuatro toneladas.

En 2016 el universo religioso de Coatepec cambio cuando se hizo
visible la celebracién a la Santa Muerte, antes de este afio podriamos
encontrar a la Patrona en espacios como el mercado municipal y altares
domésticos, pero fue hasta ese afio en que sus devotos tomaron las calles
junto con ella para honrarla. Esta celebracion consta de diferente elemen-
to y momentos, los devotos se preparan desde dia antes rezando novenas
en honor a la festejada, hasta la realizacién de un arco florar -similar al
que ser realiza a San Jerénimo- el cual serd colocado en la entrada del
pante6n municipal, lo considero el mds representativo puesto que torno
a ¢l se llevan a cabo diferentes actividades, ademas es el que dio el origen
a esta fiesta.

La Santa Muerte recorre las calles de Coatepec

En octubre de 2016 me encontraba en el centro de la ciudad caminando
con mi abuela, apreciando las decoraciones de aquella época, dia de muer-
tos, nos encontribamos sobre la calle Jiménez del Campillo en la esquina
de la iglesia de San cuando dirigimos la mirada hacia arriba observamos
un grupo de personas caminando y un coche con una figurilla sobre el
toldo que parecia ser algun santo, aun recuerdo las palabras de mi abuela,
“ay mira, ahi viene San Judas Tadeo” preste mds atenciéon y me percate de
que no era ¢, sino la muerte, la Santa Muerte peregrinando por las calles
de Coatepec, iban muy pocas personas, recuerdo que no eran mas de
veinte, cargando sobre sus hombros un arco florar como suelen realizarle
a los santos patronos. También recuerdo la reaccion de las personas que
se encontraban pasando en ese momento, fue de asombro, indignacion y
disgusto, algunas hicieron comentarios negativos e insultantes hacia los
devotos; esta fue la primera demostracion publica de fe de mayor impacto
hacia la Santa Muerte en Coatepec.

Desde aquel dia me di la tarea de investigar donde habia empezado su
peregrinaje y hacia donde se dirigian, dias después me informaron que el
arco se habia realizado en la colonia Lazaro Cardenas y que fue colocado
en la puerta del pantedn municipal. Para el siguiente afio acompaiie el
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peregrinaje de forma externa, es decir sin involucrarme, sin hablar con los
devotos y tomando fotos muy discretamente ya que al ser tan pocas per-
sonas, miraban con recelo aquellos que no fueran creyentes y se acercaran
demasiado. Los proximos afios segui atenta de sus actividades y me fui
haciendo presente en mas, como en la colocacién de la primera flor y la
velada del arco, fui notando como afio con afio iban aumentado el nimero
de devotos que se hacian presentes, en 2020 por causa de la pandemia
Covid-19, realizaron un arco mds pequefo en forma representativa.

En 2021 se retomaron los preparativos para la fiesta de manera ha-
bitual, en este afio, para el dia de la baja del arco que se realiza cada 31
de octubre, se hizo visible un mayor nimero de personas devotos, iban
caminando, cargando sus santas, en bicicleta, motos, coches particulares y
taxis decorados con sus santas presentes, asi como una devota maquillada
de calavera, con vestido largo y guadana en mano representado a la nifia
blanca y encabezando la caravana, en este afio también se hicieron presen-
tes reporteros y fotografos locales y foraneos.

Tal como sefiala Higuera (2015) recordemos que en las celebraciones
hacia la Nifia Blanca no hay practicas establecidas, el ritual se va confor-
mando conforme a la historia de la congregacion del lugar. Por lo tanto,
como podremos ir viendo a lo largo de este relato, existen variaciones en
los rituales realizados en esta celebracion.

El acercamiento etnografico

A continuacion, presento un relato etnografico con el fin de reflejar como
este sistema religioso estd estructurado, en palabras de Masferrer “el
término sistema religiosos como un sistema ritual, simbélico, mitico y
relativamente consistente, desarrollado por un conjunto de especialistas
religiosos” (2013 p. 25). Para esto retomé técnicas esenciales de la investi-
gacion antropoldgica: observacion participante de manera especificamen-
te recurri al método etnografico, el cual:

Tiene como fin la observacion de las sociedades; como objetivo el
conocimiento de los hechos sociales [...] El etnégrafo debe tener la pre-
ocupacion de ser exacto, completo; debe comprender el sentido de los
hechos y de sus relaciones entre ellos, el sentido de las proporciones y las
articulaciones (Mauss, 2006. p. 21).

51



La fiesta de la santa muerte en Coatepec, Veracruz. Una mirada etnografica

Cuando se parte de la observacion participante y de la perspectiva
antropoldgica de las religiones tenemos que entender que las sociedades
complejas no son homogéneas ni amorfas, al contrario, estan segmenta-
das por tradiciones, economia, cultura, etc. Por esto es necesario partir
de la perspectiva de los creyentes, de quienes consumen, producen y re-
producen los simbolos religiosos de esta forma se podrd comprender el
funcionamiento de los sistemas religiosos (Masferrer, 2013. p. 24).

En este sentido, y con la intencién de poder entrevistar a los principa-
les organizadores de esta celebracion contacté a mi colaborador principal
-Yahir Moreno a quien conoci en 2021 durante la bajada del arco-. Me
proporciono el itinerario de las actividades entorno a la celebracion a la
Santa Muerte 2023, asi como una plitica donde pude conocer mas de ¢l
y su experiencia como especialista religioso, el especialista religioso es
quien se dedica a la produccion y reproduccion de los sistemas religiosos
(Masferrer, 2013). Gracias al itinerario que compartido conmigo Yahir,
pude observar que este afio realizarian una novena de rosarios en honor a
la festejada, la Santisima Muerte, empezado esto el 24 de octubre de 2023
y terminando el primero de noviembre 2023.

El origen de la fiesta

Hace aproximadamente 15 afios, en la tercera calle de Hidalgo de Coate-
pec, Nicasio Pérez Gonzélez junto a su hermano Lorenzo Pérez Gonza-
lez decidieron realizar un arco florar para los difuntos que no recibirian
)‘ ofrenda en el tradicional altar de muertos.

d Lorenzo me platica que la idea surge
Y porque se dieron cuenta que tenian ami-
gos los cuales no recibirian ofrenda, por lo
tanto, en ese momento decidieron realizar
un arco florar para poderlo colocar en la
entrada del panteén municipal y asi, todos
aquellos difuntos que no tenian quien los
reciba tuvieran una dedicatoria. “primero
fue una ofrenda comunitaria para todos los
difuntos especialmente a los que no tienen
quien los visite” (Lorenz Pérez, comunica-
cién personal, 2023).

Fuente: Fotografia de Lorenzo Pérez,
s/f, archivo particular
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Si bien Lorenzo es devoto — al igual que lo era su hermano Nicasio
quien fallecié en 2015- la intencién principal de este arco no se relacio-
naba con la nifia blanca. Lorenzo me comparte que nunca se atrevieron
a expresar su fe hacia la Santa porque dicha calle donde se realizaban el
arco es vecina del centro, ademds, una calle arriba se encuentra la iglesia
de Guadalupe y estos factores provocarian disgustos y conflictos con los
habitantes vecinos.

En la siguiente foto podemos apreciar al difunto Nicasio Pérez tra-
bajando en el arco florar. Podemos notar que la flor que utilizaban para
adornarlo era la tipica de temporada, flor de cempastchil, moco de gua-
jolote y rama tinaja. El arco nunca llevo ninguna imagen alusiva a la Santa
Muerte o algtin otro santo. Quienes participaban en la elaboracion de esta
ofrenda eran familiares y amigos de los Pérez Gonzélez, todo este trabajo
lo hacian en silencio. Sahumaban el arco con copal tal como se hace en
los altares dedicado a los difuntos.

Fuente: Fotografia de Lorenzo Pérez, s/f, archivo particular

Se pueden observar algunos de los asistentes, quienes portan camisas
iguales con la leyenda dia de muertos, ademas podemos confirmar como
este arco no hacia alusion a la nifia blanca, era simplemente una manera
de conmemorar a todos los difuntos olvidados.

53



La fiesta de la santa muerte en Coatepec, Veracruz. Una mirada etnografica

El arco era colocado cada 31 de octubre en la puerta del pantedén muni-
cipal de Coatepec. Cuando comenzaron a realizar esta ofrenda pidieron
permiso a la administraciéon del pantedn para poder llegar y colocarlo.
En esta fecha salian de la casa de los Pérez Gonzalez, los pocos asistentes
cargaban sobre sus hombros el arco y comenzaban el peregrinaje hacia el
panteon.
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Fuente: Elaboracion propia, 2024.

En este mapa muestro el recorrido que realizaban, partiendo del punto
naranja que representa la casa de los Pérez Gonzalez, hasta donde termi-
nan las lineas que es el panteén municipal, eran solo nueve cuadras las que
se caminaban. Al frente del arco iba una persona rezando el tradicional
rosario catolico, este hecho me pare mus significativo ya que tomando
en cuenta el simbolismo original de este arco, este hecho representa esa
tradicién que va muy de la manda con el dia de muertos, el rezar por los
difuntos que vienen en camino a visitarnos.

Al fallecer Nicasio Lopez, Lorenzo realizo el arco un afio mas, sin
embargo, debido a dificultades personales no podria continuar con el car-
go de la elaboracion del arco. Por lo tanto, se lo ofreci6 a su buen amigo
Benjamin Olmos, quien ya participaba con ellos. Benjamin me cuenta
que cuando Nicasio murié €l se encontraba anexado, al salir recibié la
noticia y no lo podia creer, cuando Lorenzo se acercd y le ofrecié el cargo
de realizar el arco lo acepté:

Yo me toco ir con él como tres, cuatro veces [refiere a hacer el arco con
Nicasio] después hice uno con ¢l [refiriéndose a Lorenzo] y ya después
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creo que tuvo problemas con sus familiares y me dijo, ya llévatelo, le dije
¢deberds? Yo me viene muy emocionado, nunca lo pedi, si habia personas
que andaban vendiendo drogas y ellos querian el arco, pero no se le dio a
ellos, aunque tenian mds posibilidades (Benjamin Olmos, comunicacién
personal, 2023).

Con gusto lo tomo y con ayuda de su hermana Martha -quien también
es devota y asistié un par de veces a la calle de Hidalgo a realizar el arco-
se empezo6 a conformar una celebracién a la nifia blanca, en 20016 fue la
primera vez que la familia Olmos fue la anfitriona, desde este afno las cosas
cambiaron, el simbolismo original del arco se modifico

Si te das cuenta de un tiempo para aca, ahora ya llevan a un difunto,
aunque sea el mas humilde con una chingao bocina con musica, hasta
bailan, que bueno [...] pero antes con el difunto Nicasio era llevar el arco,
era como llevar un muerto, la hermana de ellos era la que rezaba, ahi era
hacer el arco y ninguna ves sacaron una imagen de la santa muerte, nada
mis se hacia el arco [...] no habia ni gente para cargar el arco [...Jaqui
ya cambio mucho aqui es una fiesta, aqui cuando empez6 principalmente
sin darnos lujos, aqui yo compro flor, doy dinero para ir a traer esto, el
otro, hay que darles de comer a la gente (Benjamin Olmos, comunicacion
personal, 2023)

Cuando Benjamin tomo el cargo del arco, nunca penséd que la fiesta
fuera a crecer tanto que llegara a lo que es hoy en dia por el taba que
existe sobre la muerte, por lo que suele connotar la Santa Muerte, drogas,
narcotrafico, violencia, etc. “La gente no acepta la creencia en la santa
muerte, dices la santa muerte y la gente piensa en lo malo, en el diablo,
no es mala es como ta la quieras ver” (Benjamin Olmos, comunicacion
personal, 2023).

Al platicar con el pude ver en su rostro la emocion de compartir sus
anécdotas y sobre todo de como esta celebracién que nunca se pensé fuera
a llegar a crecer tanto. Benjamin siente satisfaccion al ver como la gente se
va sumando a esto, menciona que este es el primer afio que las personas
se han acercado a ¢l para donar tanto como insumo, materiales y dinero,
cabe mencionar que la mayoria de los gastos que conllevan esta celebra-
cién son absorbidos por la familia Olmos y los devotos mis cercanos,
aquellos, que podriamos decir, han estado fieles a esta fiesta desde el pri-
mer afo. “Desde que empezamos a ir por las varas y regresamos, deje para
la comida, todo lo que es de aqui yo lo pongo, si alguien me dice te doy
para unas flores adelanté, pero yo no voy a pedirles” (Benjamin Olmos co-
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municacion personal, 2023). Que cada afio se presenten mas devotos que
antes permanecian en lo oculto, en sus altares domésticos y no contaban
con otro espacio para expresar su fe, a Benjamin le casusa satisfaccion.

Pero no ha sido tan facil, han pasado por varias situaciones donde los
han insultado e incluso amenazado de quemar su casa,

Cuando la sacamos, cuando mi hermana [Martha Olmos] subié la publi-
cacion de las Santas muertes ahi, la gente espantadisima, no recuero si el
primero o segundo afio que lo hicimos, en la calle de Arteaga, desde la
refaccionaria el pato, la gente salié con rosario y nos echaban agua venti-
ta, dectan que le estabamos vendido el alma al diablo (Benjamin Olmos,
comunicacién personal, 2023).

Los inconvenientes con las demds personas que no comparten su fe hacia
la nina blanca no los ha detenido, siguen firmes en su fe y con ganas de
hacer esto mas grande, tiene varios planes, como realizar un santuario a
la nifia en un terreno que el mismo Benjamin dono, este se encuentra en
Zimpizahua -que es parte del municipio de Coatepec- como el realizar
una alfombra de aserrin, de la misma forma como también lo hacen en la
fiesta del santo patrono de Coatepec, San Jerénimo.

La extension de esta fiesta se debe a la oralidad, de boca en boca, de
devoto en devoto ha llegado a mas personas, pero principalmente es a
la difusién que en redes sociales se le ha dado, Martha Olmos juega un
papel muy importante en dicha conmemoracion pues ella se encarga de
toda la logistica, sus actividades consistes desde ir a municipio a tramitar
los permisos necesario, poder tener una bocina con musica todo el dia
-mientras se realice el arco-, hacer bailes en la noche, es decir tener DJ
y musica en vivo hasta la madrugada, como el permiso correspondiente
para realizar el peregrinaje por las calles y colocar el arco en la puerta del
panteon.

Ademds, se encarga de realizar el atar afuera de su casa, en donde colo-
can sus santas, donde llegan diferentes personas a dejarlas y ella mantiene
atenta de quien deja y cuantas dejas para no perder el orden, también, con
ayuda de su mamad -quien no es devota, pero apoya a sus hijos- realiza la
comida que dia a dia se les ofrece a quienes trabajan en el arco y en los
bailes.

La difusiéon que Martha empieza hacer a través de su perfil de Face-
book fue creciendo, se fue publicando en grupos de la region y asi se fue
corriendo la voz, al dio de hoy han llegan personas de Lagos de Morelos,
Teocelo, Consultan, Cérdoba.
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Lucir la santa en las calles es parte de la emocién, de la satisfaccion
que siente la familia Olmos hoy en dia, ver a la gente salir, cargar sus
santas, sienten que han roto el tabd, pues han hecho que mucha gente de
la zona que vivia su fe con discrecién dejara el miedo que ellos alguna vez
también experimentaron, y se unan a ellos en este festejo.

La fiesta de la Santa Muerte

En octubre de 2023 -especificamente del 23 al 31- asisti a las actividades
que realizaron los devotos, lo que me permitié realizar lo que conocemos
como observacion participante, que refiere a ese contacto que el investi-
gador tiene con el objeto de estudio y por medio del cual obtiene infor-
macion sobre la realidad que experimentan es sus contextos los actores
sociales, el investigador observa y registra como, quiénes, dénde y cuando
se realizan las cosas. Que el investigador sea testigo de lo que hace la gen-
te, permite que él comprenda las dimensiones fundamentales de la social
(Restrepo, s/f, pp. 12-13).

En ese sentido, lo observado en las diferentes actividades que en con-
junto conforman la fiesta a la nina blanca, fueron registradas en el diario
de campo, tomando en cuenta lo senalado por Restrepo, quien menciona
que “sin el diario de campo, los ‘los datos’ se pasean frente a las narices del
investigador sin que este tenga como atraparlos” (s/f, p. 16).

Para los devotos la fiesta comienza desde el primero de noviembre
cuando van por los troncos que dardn estructura al arco florar que realiza-
ran como ofrenda, durante mi estadia los devotos compartieron conmigo,
a través de relatos, esta experiencia.

Los proximos dias fueron de preparacion en cuestion no solo de re-
unir los materiales y herramientas para realizar el arco, sino también en
realizar los tramites necesarios en las oficinas del ayuntamiento. Ademas,
estos dias también fueron dedicados a la recaudacién de insumo para
preparar los alimentos que se dardn a los creyentes en las proximas fechas.

La novena’ a la sefiora de la guadafia dio inicio el 24 de noviembre
de 2023 en la calle privada de Morelos #18, colonia Libertad, la cita para

5 Esel primer afio que realizan esta novena, aunque desde el afio pasado -2022- co-
menzaron a hacer rosarios cada primero de mes, esta idea le surgié a Benjamin justo
después de ver un documental sobre la Santa Muerte en Tepito, vio que en el altar de
Enriqueta Romero también hacen estos rosarios, le parecié bueno que ellos también
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realizar el rosario era a las 6:00 p.m. La lluvia retraso a todos, la familia
anfitriona de esa noche ya se encontraba lista para recibir a los devotos, en
la puerta se encontraba Benjamin Olmos quien es el encargado actual de
realizar el arco, entrando a la vivienda del lado izquierdo se encontraba el
altar a la Santa Muerte correspondiente de esa familia, sobre el atar habia
varias santas que no solo pertenecian la familia anfitriona, también a algu-
nos devotos que se encontraban presentes, en el lugar habia alrededor de
veinte personas sentadas frente al altar, entre ellas se encontraba Martha
Olmos, hermana de Benjamin . Antes de iniciar el rosario Yahir coloco en
el altar su santa y otras mds que traiga consigo, pero no eran de ¢, eran
de otros creyentes que no pudieron asistir a la reunion, pero las hicieron
llegar con ¢l a ese altar.

Los rosarios se realizardn en las diferentes casas de los devotos mds
cercanos’y que acompafian tanto a la familia Olmos como a Yahir en los
rosarios que realizan cada primero de mes a fuera de la casa de los Olmos,
donde preparan un altar en el cual los devotos pueden poner colocar sus
santas para ser parte del rosario, también, realizan el rosario en algun otro
domicilio si alguien asi lo solicita.

Las santas que los devotos decian llevar consigo a los rosarios durante
esta novene irdn de casa en casa, es decir estarin de visita acompanado
a la familia anfitriona correspondiente de cada dia; muy similar a lo que
hacen las representaciones de la virgen de Guadalupe o los santos catdlico.

Aproximadamente a las 6:00 se dio inicio al rosario, Yahir’ tomo el
copal, procede a sahumar el altar, asi como a prender un cigarro y dejar

lo hicieran asi, le compartié a su hermana la idea, ella estuvo de acuerdo y junto con
Yahir moreno -especialista religiosos- se organizaron para hacer los rosarios. Estos lo
hacen en casa de algun devoto que lo solicite, mes con mes asisten a una casa diferente.
6 La decision de organizar una novena de esta forma se tomé en muto acuerdo entre
los miembros del comité, este se conformé este afio integrado por Martha Olmos,
Benjamin Olmos, Yair Moreno, Jorge Rodriguez. Quienes son devotos que han apor-
tado significativamente al crecimiento y difusion de esta fiesta.

7 José Yahir Moreno Garcia, mejor conocido entre los devotos como la chula ha
sido creyente desde los 11 afos, devocion que le fue trasmitida por su madre quien
tenia una Santa Negra que a Yair le encantaba, poco tiempo después su mamad regalo
a la santa, dejo asi de ser devota, pero Yair no aparto su fe de la huesuda, aprendié a
rezarle el rosario y leer el tarot.

En 2016 cuando Benjamin realizaria por primera vez a su cargo el arco florar, Yair fue
invitado por un amigo a asistir a casa de los Olmos y rezarle a la Muerte:

Oye que sabes que van a hacer un arco de la santa asi, y yo dije ah ok perfecto, claro acepto, me
dijo quiero que ta le vayas a rezar. Yo rezdindole a ella no tengo mucho tiempo totalmente, tiene
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salir el humo sobre la cara de las imagenes de la nifia blanca presentes,
mientras tanto Martha reparti6 entre los asistentes libros guias para rea-
lizar el rosario y de esta forma seguir el rito del especialista religiosos.
El rosario comenzd, todos guardaron silencio procedieron hablar solo
cuando era el momento de responder a las oraciones que Yair guiaba. Al
finalizar el rosario Yair dio un momento para que los presentes dieran las
gracias e hicieran sus peticiones a la nifia, por un rato se permanecié en
silencio, los devotos concentrados, con los ojos cerrados o con la mirada
fija hacia el altar hacian sus peticiones. Cuando termino este momento
la familia anfitriona de esa noche, pido que todos tomdramos asiento ya
que habian preparado unos alimentos para compartir, en platos de unicel
colocaron dos picadas de chile seco con queso y fuero repartiendo entre
los presentes, de tomar ofrecieron coca cola.

Mientras comian, los creyentes platicaban entre ellos, el termino de
conversacion principal era la fiesta, los nervios, el estrés y las ansias que
sentian por lo que estd por venir, por el dar una buena fiesta, superarse
cada afo.

La colocacion de la primera flor,
28 de octubre del 2023

El comité organizador a través de Facebook cito a las ocho de la noche
para realizar la colocacion de la primera flor. EIl altar se encontraba es-
tablecido a fuera de la casa Olmos, formando por tres arcos de al menos
tres metros de altura, llenos de flores, tenia tres niveles, cubierto todo con
telas de colores, especificamente con siente colores los cuales representan
las llamadas siente potencias de la santa muerte, estos colores son, rojo,
amarillo, blanco, morado, verde, azul y negro. Sobre la banqueta, antes
del primer nivel de este altar, se encontraban las santas que los devotos
fueron dejando conforme iban llegando.

como 10 afios que le empecé a rezar, mi creencia ya era desde hace afios atrds, empecé a rezar mds

o menos hace como 10 afios [...] entonces es cuando yo llego a casa de guichi Benjamin, de Mar-

tha de la familia Olmos y ellos son los que me abren la puerta para poder rezarle (Yahir Moreno,

comunicacion personal, 2023).
Desde entonces Yair participa como el especialista religioso principal, incluso fue ¢l
quien le ensefio a la familia Olmos a rezar el rosario, anteriormente ellos desconocian
que habia uno y por lo tanto como hacerlo.
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En cada esquina sobre las telas, que también cubrian la pared, estaban
expuestas las camisas conmemorativas al arco de este afio, por el lado iz-
quierdo veiamos la parte frontal de estas y en el derecho la parte de atris.
También habia inciensos encendidos y algunos cigarrillos comenzados so-
bre las manos de las nifias blancas.

Dos Dj acompaifiaban la noche® —King e Imagine- aunque el rosario
correspondiente a este dia ya se habia realizado en el domicilio de una
devota, el nimero de asistentes presentes hizo que los organizadores se
animaran a realizar otro rosario. Al rededor de las 9:00 p.m. Yahir se
acercé al altar, sahimo con copal y encendido un cigarrillo, se repartieron
las guias para rezar el rosario entre los presentes.

Una vez terminado el rosario, uno de los dj anuncio por el micréfo-
no que se procederia colocar la primera flor, los aplausos se escucharon
un momento y entonces Benjamin se coloco frente al arco junto a Jorge
Rodriguez’y Yahir.

Cabe aclarar que en este momento no colocan literalmente una flor,
como lo hacen los arqueros de San Jerénimo quienes colocan un arreglo
elaborado con la flor de cucharia, lo que estos devotos ponen es la imagen
de la Santa Muerte que ira en el arco.

Benjamin junto con Yahir y Jorge subieron al arco, estando sobre este,
Benjamin se dirigi6 a todos los presentes dando las gracias, mencionando
también que este afio colocaria esta primera flor junto con Jorge. En ese
momento ya tenian con ellos el cuadro de la nifia blanca que Martha
realizo,' procedieron a acostarlo sobre el arco y los aplausos se dejan
escuchar. Se podia ver la emocion en la cara de los hermanos Olmos, asi
como en la de Jorge. Bajaron del arco y Benjamin solicito que la musica
empezara y todos se divirtieran. De su casa comenzaron a salir personas
cargando charolas con platos que tenian tamales, se empezaron a repartir
entre todos los presentes, la noche era fresca y si bien habia cervezas y
refrescos, cuando se repartieron los alimentos también ofrecieron choco-
late caliente.

8  Con esta imagen que circulo en redes sociales se hizo la invitacion a todos aque-
llos que fueran devotos se presentaran en dicho evento y gozaran de la musica que los
Dj programarian el resto de la noche.

9 Jorge Rodriguez es el duefio de DJ Tormenta y miembro del staff.

10  Este afio Martha Olmos realizo una imagen de la nifia blanca con flores eternas
-se denomina asi a las flores que son elaboradas con listo- para lograr crear esta ima-
gen Martha realizo 700 flores.
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Esa noche en el lugar se encontraba un joven aparentemente de no
mas de 30 afios, se encontraba entrevistando a un devoto, posterior entre-
visto a Yahir y Martha, parecia se trata de algun reportero, en cambio, en
el momento que se repartieron los alimentos para, ¢l repartio escapularios
de la santa muerte.

El escapulario venia acompanado de un pequefio papel donde por
un lado traia una oracién, Oraciéon de la Santa Muerte para dormir, por

el otro lado se podia leer el nombre Maximiliano Ramos y logo de Fa-
cebook."

Velada del arco, 30 de octubre del 2023.

Como cada afio el arco florar fue velado el 30 de octubre, en esta noche se
dan los tltimos detalles a este mismo y se acompaifia la velade de musica
en vivo y DJ.

Ademas de publicar en su perfil personal de Facebook, Martha Olmos
compartié en grupos locales de esta red social, una invitacién a la esta
velada y disfrutar de la musica en vivo del grupo R420," asi como la del
DJ tormenta quien también se encontré presente esta noche.

Esta es la noche cuando reporteros y fotografos se encuentran docu-
mentado la fiesta. Mas devotos seguian llegando a colocar sus santas en el
altar y quienes ya la habian dejado los dias pasado, se acercaban a prender-
le un cigarro, incienso o destapar una cerveza con ella. Habia muy pocas
personas en estado de ebriedad, el ambiente era bastante tranquilo, con
forme iban pasando las horas mds personas llegaban, el aroma marihuana
empez6 a perfumar el lugar.

Yahir Moreno se encontraba terminando de dar los dltimos detalles
a su santa que se encontraba a un costado del altar sobre un nicho -las
santas que se encontraban peregrinando en las casas donde se realiz6 la
novena, pera esta noche ya se encontraban presentes sobre este altar-.

A las 10:00 p.m. R420 sali6 al escenario, los familiares de los Olmos
comenzaron a acomodarse al pie del escenario, personas que se encontra-

11 Este joven es un creyente de la nifia blanca y su pigina en esta red social la dedica
su devocién, comparte contenido relacionado a esto, desde oraciones, videos, fotos de
altares de esta santa, etc.

12 R420 es un grupo de musicos originarios de la ciudad de Xalpa, Veracruz, los
cuales cantan covers de los denominados corridos bélicos.

61



La fiesta de la santa muerte en Coatepec, Veracruz. Una mirada etnografica

ban a mitad de la cuadra se fueron acercando, en una carpa comenzaron a
vender azulitos," los artistas salieron, saludaron al publico y comenzaron
a cantar. La familia Olmos estaba contenta, cantaban, bailaban y bebian
cervezas. La mayoria de los presentes disfrutaba del repertorio de corridos
bélicos que se cantaron.

A las 12:00 p.m. el grupo realizo un descanso, Dj tormento ambiento
un momento hasta que anuncio por el micréfono que estaba por comen-
zar el rosario por lo cual pedia que guardara silencio.

Las personas presentes podian dividirse en dos grupos, aquellos que
se encontraba lo mds cerca posible al escenario y al atar, disfrutando del
ambiente, apreciaban el altar, lo miraban con fe y alegria. Por otro lado, el
segundo grupo se encontraba mds apartado de estos, estaban casi a media
calle, pareciera que solo estaban presentes por la musica y no por la nifia
blanca, pues mientras se realizd el rosario no respetaron ese momento y
continuaron sus conversaciones en un tono de voz alta que llego a moles-
tar a algunos devotos.

Sin embargo, algunos otros estaban tan concentrados que ni siquiera
tomaron en cuenta a aquellos que no permitian que el rosario se realiza-
ra de forma ordenada. Habia creyentes emocionados con sus libros guia
para seguir el rosario, incluso uno de ello permanecié todo este mo-
mento jalando su cadena del cuello, sosteniendo fuertemente el dije que
representaba a la huesuda. Finalizando el rosario Dj tormenta continia
programando musica para amenizar la noche, unos minutos después salié
nuevamente al escenario R420 el cual agradecido a la familia Luna por
invitarlos a la fiesta de la Santa Muerte. La musica duro gran parte de la
madrugada, los creyentes disfrutaron cada momento.

La bajada del arco, 31 de octubre del 2023

El arco estaba listo, la familia Olmos, amigos y creyentes de la Santa co-
menzaron a reunirse alrededor de las 11:00 a.m. puesto que todos aque-
llos que quisieran participar en la caravana en sus coches particulares
serian enumerados conforme fueran llegando. El rosario a la santa estaba
programado para la 1:00 p.m., la hora llego el lugar comenz6 a llenarse
de mds personas, un grupo nortefio se coloco frente al altar y comenzaron

13 Bebida alcohélica compuesta generalmente por Vodka y alguna bebida energética
de color azul.
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a cantarle las mafianitas a la nifia blanca, tocaron algunas canciones mas,
los devotos disfrutaban de la musica, cantaban, bailaban y graban con sus
celulares la escena; posteriormente alrededor de las 2:30 p.m. se realiz6
el rosario.

En esta ocasién pude observar un mayor nimero de asistentes, algu-
nos fumando o tomado alcohol, ademis, este es el dia donde los devotos
muestran con mas orgullos los tatuajes que poseen de la Nina Blanca,
pues arremangan sus pantalones, mangas o incluso se quitan la playera.
Una vez que terminé el Rosario, el rezandero procedié a sahumar a las
santas del altar, las cuales fueron retiras al finalizar este momento para
colocarlas sobre sus vehiculos o llevarlas cargando.

Sobre la novena calle de Herndndez y Herndndez la caravana de autos
adornados con sus santas en el toldo o dentro de sus coches comenzaron a
acomodarse, también se sumaron motociclistas y creyentes cargando sus
bultos de la Santa. Encabezando la caravana se situé una banda de gue-
rra seguido de una devota maquillada de catrina, vestida de negro quien
fue dejando -desde ese momento hasta llegar al panteén- un camino de
pétalos de cempasuchil. En cuarto lugar, se ubicé el nicho con la santa
de Yahir, el cual cargaban sobre sus hombros cuatro personas, detrds de
ellos, una camioneta de doble cabina adornada con bastantes flores y cua-
tro santas sobre el toldo, después de esta una camioneta con un equipo
de sonido, la cual ambienté todo el recorrido con musica; tras de ellos se
ubic6 un grupo de hombres devotos que cargaron sobre sus hombros el
arco florar durante toda la procesion. La procesion, entonces, salié de la
casa de la familia Olmos con destino al panteén municipal.

Minutos antes de dar las 3:00 p.m. inicié el recorrido, es importan-
te mencionar que la colonia donde da lugar toda esta festividad es una
colonia en la periferia de Coatepec, por lo tanto, para llegar al panteén
municipal debe atravesar por varias calles del centro de la ciudad. Confor-
me iba avanzando la caravana mas y mds personas se fueron sumando al
peregrinaje. El rostro de los creyentes reflejaba emocion y su devocion, no
dejaron de echar porras o cantar con sentimiento la cancién principal que
sonaba y acompand gran parte de la caminata —Santa Muerte del Cartel
de Santa—.

Durante el trayecto, y por lo pesado del arco, se hicieron varias paradas
para descansar, momentos que aprovechaban los peregrinos para tomarse
fotos o fumar un poco, recobrar fuerzas y seguir el recorrido en la escena
nadie se queja por cargar, lo hacen con alegria, sonrien y posan cuando
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alguien se acerca a tomarles alguna fotografia, quieren ser vistos, estan
expresando su fe de esa manera. Por su parte, los espectadores, personas
que iban caminando por las calles mientras acontecia el recorrido, se que-
daban a observar atentos la caravana.

Al respecto de esta fiesta, algunos piensan que es un desfile de catrinas
por el dia de muertos, otros no tienen idea de lo que se trata, también
hay quienes saben de qué se trata y se molestan con este hecho. En esta
ocasion, sobre la banqueta a las fuera de un negocio -que se encuentra a
una cuadra de la parroquia de San Jerénimo- se encontraba una Santa en
un altar, con la vista hacia de donde venia la caravana, es la primera vez
que un devoto realiza tal accion.

El ritmo que llevaba la caravana era demasiado rapido, en su caminar
gritaban: “viva la Santa Muere”, “la Santa, la Santa, ra- ra-ra”, también
hacian porras hacia los organizadores, el clima comenzé a hacer mis frio,
la neblina comenzo a bajar y una pequefa brisa -debido a esto los toritos
de pirotecnia que fueron cargados por algunos devotos sobre su cabeza, se
les colocaron bolsas de basura- empez6 a acompanar el peregrinaje.

Después de mds de 15 cuadras, la caravana llegé al pante6n municipal,
como uno de los toritos se estaba humedeciendo demasiado, tomaron
la decision de encenderlo en ese momento, los creyentes mas atrevidos
bailaron alrededor de este mientras lo encendian y los cohetes salian dis-
parados en diferentes direcciones. En cuanto esto termino se puso el arco
en la calle, justo en la entrada del pantedén en donde acontecié uno de los
momentos mas signiﬁcativos,
ese en el que los creyentes “le-
vantan” el arco. Asi, sacaron sus
cuerdas, las atoraron en la par-
te superior del arco, y mientras
esto sucedia, varios peregrinos
aprovecharon para tomarse la
foto con el arco o colocar algu-
na ofrenda sobre ¢él.

Una vez bien amarrado el
arco, algunas personas se subie-
ron a la barda del pantedn para
de ahi jalar las cuerdas, mien-
tras quienes lo cargaron todo
el trayecto lo empujaban por la

Devotos poniendo en pie el arco. Fuente: Foto de
Meztli Andrade, 2023, archivo particular.
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parte inferior, no lograban ponerlo en pie, cuando parecia que lo iban a
logar se atoraba en la parte superior, al parecer este afio lo hicieron un
poco mas ancho, lo cual provoco que este hecho demorara alrededor de
una hora. Algunas personas no aguantaron la espera y comenzaron a re-
tirarse, el frio se empez6 a sentir cada vez mas.

En cuanto lograron poner en pie el arco se dejaron oir los gritos de
alegria y aplausos, las fotos continuaron y momentos mis tarde los devo-
tos regresaron a la colonia Lazaro Cardenas para convivir y en la noche
tener nuevamente musca en vivo. La fiesta termina al dia siguiente cuando
se realiza el ultimo rosario, de la novena, en cada de los Olmos, asi como
una convivencia.

Pasando aproximadamente quince dias -cuando la flor del arco ya estd
por marchitarse- se retira el arco del pantedn, la imagen de la santa que
se encuentra sobre el arco suele ser regalada algiin devoto que la solicite.

El siguiente mapa muestra la ruta que realizan los devotos para color
el arco en el panteon.

Peregrinacidn Santa Muerte
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Fuente: Elaboracion propia, 2024.

Comentarios finales

Este texto muestra la nueva realidad que envuelve a los coatepecanos,
Coatepec ya no es un lugar donde solo el catolicismo predomine en las
festividades del lugar, ahora los devotos de la Santa Muerte también for-
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man parte de este, han tomado espacios publicos para demostrar su fe,
conformando esta gran fiesta que en los ultimos dos afos no solo ha
logrado un mayor alcance hacia la poblacién local, sino también de otras
partes del estado. El ambiente ha cambiado, los creyentes han dejado el
miedo de ser identificados con la Nifa, pues incluso en paginas de redes
sociales del lugar, es notorio como ahora hay quienes sin problema pre-
guntan sobre actividades relacionadas con la Santa Muerte o sobre lugares
donde puedan acudir a visitarla.

Han pasado ocho afos desde que los hermanos Olmos Colorado to-
maron el cargo de realizar el arco florar para la nifa Blanca, junto con
Yahir Moreno y Jorge Rodriguez comenzaron a coordinarse para hacer
este evento algo especial, sin imaginarse que un par de afnos mas tarde
esto tendria un mayor impacto dentro del territorio cafetalero.

La celebracién no solo ha crecido en infraestructura, sino también en
el nimero de personas que participan en esta, la respuesta de los devotos,
que expresaban su fe dentro de sus altares domésticos, ha contribuido a
la solidificacion de esta, sin dejar de lado la importancia que ha tenido las
redes sociales, en este caso Facebook, pues debido a las publicaciones que
Martha Olmos realiza desde du perfil personal, no solo los habitantes del
lugar se han sumado a la fiesta, devotos de localidades cercanas, de otros
estados y hasta aquellos que se encuentran fuera del pais, han podido
llegar a festejar a la patrona en este espacio.

Existen atn diferentes planes que los devotos, especialmente los en-
cargados del comité, les causa mucha ilusion de verlos realizados, como
es la construccién del santuario a la Santa Muerte, en el espacio que
Benjamin Olmos destino para ello. Hoy en dia la construcciéon de este ya
se encuentra en proceso, el pasado nueve de junio 2024, los creyentes se
reunieron en el terreno consignado para realizar faena, después de reu-
nirse dos domingos seguidos han logrado tener un gran avance, que los
ha llevado a colar la primera piedra de esta construccion el pasado 23 de
junio 2024. Ante estos ultimos acontecimientos concluyo con algunas
preguntas que considero son fundamentales para continuar el trabajo de
Santa Muerte en tierras coatepecanas, ;Como la construccion del santua-
rio modificara la celebracion?, ;Los espacios donde se lleva a cabo la fiesta
cambiaran?, ;De qué manera esta obra influira en el entorno de los que
son y no son creyentes?
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El diablo de Chapulhuacanito:
conflicto, identidad y procesos rituales
de las mascaras del Xantolo

PaBLo URIEL MANcILLA REYNA

Introduccion

El presente capitulo es un recorrido etnogrifico sobre el ritual del Xantolo
en la comunidad nahua de Chapulhuacanito en la Huasteca Potosina. Se
tiene como objetivo primordial centrarse en las mascaras que se utilizan
para esta fiesta, y partir de ellas mostrar la organizacion de la localidad,
los rasgos identitarios, el conflicto y las nociones rituales de las mdscaras
con su vinculo con el inframundo.

El capitulo esta dividido en temporalidades, desde el momento en que
se riega la flor de cempasuchil hasta el destape de las mdscaras, como el
ultimo momento en que convive con ellas. Lo que se presenta da privile-
gio a la etnografia y a resaltar los datos que se obtuvieron en el trabajo de
campo que va desde el 2018 a la actualidad.

Apuntes del territorio

Para poner en contexto geografico, Chapulhuacanito estd ubicado en el
sur de la Huasteca Potosina, regién que es conocida por su diversidad
cultural y por los grupos étnicos que aqui habitan, en donde los na-
huas constituyen el grupo indigena mayoritario en la porcién sur de la
Huasteca (Valle, 2003:5). La Huasteca es una regién que es compartida
por diferentes estados: San Luis Potosi, Tamaulipas, Hidalgo, Veracruz
y Querétaro. En lo que respecta a esta comunidad tiene cercania con la
cabecera municipal de Tamazunchale, S.L.P. pero también con la cabecera
municipal de Huejutla Hidalgo, lo que hace que los nahuas de Chapul-
huacanito, tengan afinidad con las pricticas de los nahuas de Hidalgo.

Entre verdes montafias y un clima cdlido Chapulhuacanito es una lo-
calidad que alberga a sus alrededores varios ejidos, y se constituye por 11
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barrios y una plaza central. La comunicacién a Tamazunchale se da por
medio de Urvan' que viajan desde las 6:00 am hasta las 9:00 pm. Esto
permite que Chapulhuacanito tenga un movimiento y trinsito de gente
que sale a trabajar. Aunque gran parte de la poblacién, sobre todo los
hombres, se dedican a la agricultura de subsistencia, la construccion y el
corte de naranja por temporada. Como otros lugares de la Huasteca, esta
comunidad también presenta un significativo nivel de migracién a Mon-
terrey y a Estados Unidos.

Esta localidad cuenta con 3212 habitantes (INEGI 2020), es de origen
nahua, pero ha estado siempre en un contexto de mestizaje. Cuando se
habla de su lengua materna, el ndhuatl, cada vez las nuevas generaciones
ya no estan aprendiendo la lengua, esto genera que cada vez menos per-
sonas lo hablan en la comunidad. Sin embargo sigue siendo crucial que
los rituales se realicen en su lengua materna, es asi como se habla con los
antepasados y las deidades.

En cuanto a la conformacion territorial de la comunidad, pensandolo
como un territorio vivido (Giménez, 1996) y configurado por los propios
habitantes, tiene un mapa ritual que es vigente y que se entiende a par-
tir de una “territorialidad simbolica” (Barabas, 2003). Este contiene los
puntos de significacién y concentracion de los habitantes en los procesos
rituales. Uno de los elementos naturales que configuran la dindmica de
la localidad es el arroyo Xochititla. Este cruza la localidad, se encuentra a
un costado del centro y marca la division entre dos de los tres barrios mas
significativos, el barrio de San José y el barrio De la Cruz. Ya que el barrio
de Pixtello, es contiguo al barrio de San José.

La divisién que marca el arroyo es visible en la gente de Pixtello, la
cual tiene mayor relaciones de intercambio que con la gente del barrio de
San José que con el barrio de la Cruz. Ademas este arroyo tiene el punto
conocido como la Poza de los hombres; profundidad que se utiliza para
que se metan a baar los mecos del carnaval’. El arroyo también contiene
los seres de peligro en la comunidad, como el ahogado y la llorona, am-
bos habitan en ¢él y salen a las personas que caminan por las noches y de
manera solitaria cerca de ¢él.

1 Camioneta para aproximadamente 15 pasajeros.

2 Los mecos del carnaval, son hombres que del barrio de San José y el barrio de la
cruz, se pintan el cuerpo de lodo que toman del arroyo. La poza de los hombres la
utilizan para meterse y asi quitar el lodo al final del ritual.
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Otro punto ritual es el auditorio o antigua galera®, a sus espaldas se da
el enfrentamiento ritual entre los mecos del barrio de la Cruz y los del ba-
rrio San José. Este enfrentamiento consiste en que ambos equipos desa-
rrollan una pelea con cuacuchillos?, no se agreden directo al cuerpo, sino
que mas bien los chocan uno con otro. Aparte del enfrentamiento ritual,
es aqui en donde aparecié por primera vez el diablo, pero esta narracién
la profundizaré mds adelante. Estos lugares tienen una construccion a
partir de las practicas, y se les puede considerar como “depésitos rituales”
considerando el trabajo de Dani¢le Dehouve (2007) con los tlapanecos de
guerrero.

Las casas de los empresarios

En los tres barrios principales, existe un punto ritual muy relevante para
las mascaras del Xantolo, se trata de la casa del empresario. Este es el
lugar en donde las mdscaras se resguardan para que cuando lleguen los
dias del ritual de bajada de mascaras, puedan ser pasadas por los procesos
rituales correspondientes, mas adelante hablaré de ellos.

La ubicacion de la casa del empresario se convierte en dominio pabli-
co, todas las personas saben quién es el empresario y por ende en donde
tiene las mascaras. Este lugar serd el punto de reunidn de los grupos de
disfrazados de los diferentes barrios. Hay que sefialar que las mdscaras
no son guardadas como tal en la casa del empresario sino que ¢l es mads
bien encargado de construir una casa de carrizo con limina, para poder
resguardar la casa en un techo falso. Este lugar se convierte en el lugar y
“depdsito ritual” (Dehouve, 2007). Conforme se va cambiando de empre-
sario, se va cambiando de lugar en donde estarin las mascaras.

El ser empresario es un cargo que dura dos afios’, y va cambiando,
pero es crucial que cuando se acepta el cargo se esté dispuesto a construir

3 Sele conoce como galera a un espacio, una explanada que tiene una estructura alta
con ldminas que permite que tenga sombra y que muchas veces se utiliza para reunio-
nes y eventos. Para el caso de Chapulhuacanito esa galera se convirtié en un auditorio.
4  Espadas de madera.

5 En algunos casos el cargo puede durar més de dos afios. Esto tiene aspectos tanto
positivos como negativos para los empresarios, algunos dicen que no quieren dejar el
cargo porque hacen negocio de tener las mascaras y los empresarios dicen que no hay
quien quiera hacerse cargo de ellas.
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una casa de carrizo con techo falso y de limina, para guardar las mascaras.
(Imagen 1)

Imagen 1. Cecilio, empresario pasado del barrio de San José, al fondo el altar de
las méascaras en la casa de carrizo que él construyé. Noviembre 2019, Chapul-
huacanito, S.L.P. Fotografia tomada por el autor.

Las mascaras de Chapulhuacanito

Aunque la Huasteca Potosina tiene una historia de mestizaje y procesos
de transformacién vigentes, una de las practicas rituales mds arraigadas y
significativas para su cosmovision es la fiesta de Xantolo, segun se refiere
a la palabra del Latin Santorum y que se fue modificando hasta llegar a
lo que hoy nombramos Xantolo, o dia de todos santos, “son dias en los
que se abre un tiempo sagrado para la celebracion de la vida y la muerte,
en la que las cosmovisiones antiguas se amalgaman con las experiencias
actuales y lo religioso se integra a lo ludico a través del teatro y la danza”
(Sevilla, 2002:6).

El Xantolo de la Huasteca coincide con el dia de muertos que se fes-
teja a nivel nacional, ambos coinciden por el culto a los difuntos, vistas
al pantedn y la elaboracion de altares en las casas con motivo de los fa-
miliares que han fallecido. Sin embargo, el Xantolo, en las comunidades
de la Huasteca tiene un cardcter ritual y colectivo, que forma parte de
un ciclo ritual anual dentro de estas sociedades mesoamericanas (Lopez
Austin, 1994).
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Como ya lo mencioné con anterioridad, los nahuas de Chapulhuaca-
nito, conviven mayormente con la nahuas de la Huasteca de Hidalgo, con
quienes llegan a tener algunas similitudes rituales, como es el caso de la
banda de viento. Sin embargo, el cardcter distintivo de Chapulhuacanito
se debe al uso de las mascaras y los procesos rituales que estan alrededor
de ellas, y que a su vez se encuentran en el marco del Xantolo.

Es dificil precisar el origen de las mascaras de esta comunidad, algunas
personas hablan de mas de 100 afios de su existencia. No es la antigiiedad
de las mascaras un asunto que genere relevancia y la haya generado du-
rante mi proceso de investigacion, sino mas bien la interaccién que se da
en torno a ellas. A partir de la existencia de estas mascaras la localidad se
dividi6 en 3 barrios, los cuales son hasta la fecha considerados los barrios
principales: el barrio de la Cruz, el barrio de Pixtello y el barrio de San
José. Las mascaras que en ese entonces crearon esta division se referian a
mascaras de madera de pemuche, figurando rostros humanos o animales
como el cerdo y el perro. Después sucedié la rivalidad entre dos barrios:
el barrio de la Cruz y el barrio de San José, esto a raiz de la pérdida de la
primera mascara de diablo

Cada uno de estos tres barrios tiene alrededor de 30 a 50 madscaras,
estas son elaboradas por artesanos de la comunidad. En palabras de los
habitantes, quienes hicieron las primeras mascaras ya fallecieron, pero al
dejarlas, hubo quienes se pusieron a trabajar la madera creando con esto
copias de las primeras, configurando asi la manera, forma y estilo estético
de hacer mascaras, y llamando a esto: las mascaras tradiciones de Cha-
pulhuacanito.

Lo denominado como “tradicional” en las mdscaras, consiste en que
estén pintadas de rosa y negro, lo negro siempre simula la barba y el bi-
gote. En su mayoria los rostros de humanos que figuran en ellas tienen
una nariz pronunciada, mientras que los que son animales, figuran perros
y cerdos. En algunas ocasiones los mascareros crean mdscaras con rasgos
similares al rostro de alguien de la comunidad. Todas estas con excepcion
de las de diablo, son elaboradas con madera de arbol de pemuche que se

da en la localidad.

Por otro lado, las mdscaras de diablo se dividen en dos: las de cuernos
parados y las de cuernos agachados. Son elaboradas completamente de
piel, con un trabajo de talabarteria que los artesanos de Chapulhuacanito
hacen con la piel que compran de Tamazunchale. La mascara de diablo en
su mayoria es de color negro, es parecida a la cara de un toro, con trompa
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alargada y cuernos blancos. Tiene una lengua alargada de color rojo, y a la
orilla de los ojos estd delineado con blanco. (Imagen 2)

Imagen 2. Integrante del grupo de disfrazados del barrio San José con las mésca-
ras de diablo de cuernos parados y cuernos agachados. Noviembre 2019, Cha-
pulhuacanito, S.L.P. Fotografia tomada por el autor.

Origen de la mascara del diablo e inicio del conflicto

Todo comienza con el relato de un habitante de Chapulhuacanito, que iba
caminando una noche con lluvia por la galera que ahora es el auditorio,
ubicada a una cuadra de la plaza principal. En ese momento se cayd un
relampago que iluminé su camino, y ahi fue cuando vio a un hombre ves-
tido de traje, en su mano un chirrién® y en la cara la figura de un diablo
negro, parecido a un toro: la cara negra, los cuernos blancos y una lengua
roja saliendo del hocico. Asi fue la forma en la que apareci6 el diablo en
Chapulhuacanito.

Las versiones de lo que sucede después son diversas, algunas perso-
nas dicen que al ver al diablo cayé en cama hasta que murié, otros dicen
que le platicé a todos sobre lo que le habia sucedido y asi fue como se
inmortalizé la imagen. La mayoria coincide en que el trabajo de un za-
patero hizo posible la primera méscara de diablo de cuernos agachados.
Esta mdscara pertenecia al grupo del barrio San José y fue perdida por el

6 Cuerda trenzada
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grupo del barrio de la Cruz, aunque este mismo relato aplica de manera
inversa si es contado por alguien del barrio de la Cruz. Lo cierto es que
la desaparicion de esta mdscara generd el inicio de la rivalidad entre estos
dos barrios.

La primera mascara de diablo ha estado en el imaginario de los po-
bladores, son solo pocos los que con certeza han dicho que la han visto,
sin embargo, la mayoria puede decir que reconoceria entre muchas a la
primera mdscara de diablo. Este imaginario también ha hecho que la
mascara de diablo cuente con los parimetros estéticos para los mascareros
que trabajan la piel. Ya que cuando la hacen buscan asemejar la imagen.

Estructuray organizacion social con relacion
alas mascaras

Las mascaras requieren de un sistema de cargos para poder llevar a cabo
sus rituales. Este sistema estd basado en los usos y costumbres de la co-
munidad y presenta la forma de organizacion de los barrios. Estos son los
siguientes:

Empresario: Es el encargado de tener las mascaras, es elegido por el
empresario pasado. Para su eleccidn el empresario pasado lleva un litro de
aguardiente y una vela y establece con el nuevo empresario el camanalli,
una platica en nahuatl en donde al presentar el litro de aguardiente y la
vela le pide que sea el nuevo encargado de las mascaras y para realizar
los rituales y organizar la fiesta del Xantolo correspondiente a su barrio.
Esta invitacion se tiene que dar de esa manera, no es permitido que el
empresario pasado se encuentre en la calle al nuevo empresario y le pide
hacerse cargo de las mascaras, el proceso se tiene que desarrollar con la
formalidad antes mencionada.

Empresario segundo: Es el apoyo directo al primer empresario, éste
por lo regular es elegido por el nuevo empresario. También lleva una
botella de aguardiente y le pide apoyo para realizar los rituales y la fies-
ta del Xantolo. Ahi mismo, ellos deciden a quienes pedirin apoyo para
convertirse en el empresario tercero y cuarto. En su conjunto seran los
encargados de dirigir el ritual durante dos afios.

Juez: El juez es elegido por el conjunto de empresarios. La eleccion
se toma a partir de que los empresarios observan quien participa en los
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preparativos para las bajadas de mascaras. El juez es el encargado de servir
el aguardiente durante los rituales.

Los antes mencionados son quienes se encargan de los preparativos
para los rituales de las mdscaras. Ademds de los empresarios, es funda-
mental contar con un grupo de disfrazados, que son quienes se disfrazan
y portan las mascaras durante los dias que dura el Xantolo. Los grupos
de disfrazados se conforman por aproximadamente de 15 hasta 40 o 50
integrantes. Por lo regular son hombres que van desde los 13 hasta los
60 anos, recientemente hay una integracion de los nifios, esto no era tan
comun anteriormente, ya que disfrazarse era solo un asunto de adultos.
La integraciéon de ninos se da porque les empieza a dar curiosidad sobre
las mascaras, muchas veces se debe a que sus papis o familiares también
pertenecen a un grupo de disfrazados. En el caso de que no sea asi ya
depende de los padres si les permiten asistir a disfrazarse, algunas veces
ellos los llevan y otras no les permiten, esto debido a que por ser de otra
religién como testigos de jehova o cristianos, asocian a los rituales del
Xantolo con el diablo judeo cristiano, incluso llegan a llamar las practicas
de la comunidad como “ritos satinicos”.

El proceso ritual de las mascaras como
proceso identitario

“Todo rito es de paso” pensando en las categorias de Van Gennep desa-
rrolladas por Victor Turner (2008) en una extensa, interesante y precisa
Antropologia del ritual. Para hablar del proceso ritual de Chapulhuaca-
nito es necesario explicar un calendario ritual y el contexto en el que este
se desarrolla.

Como lo mencioné con anterioridad, esta comunidad pertenece a un
ciclo agricola que esta basado en la temporada de lluvias y de secas y, en la
temporalidad del maiz. En esta comunidad es de gran relevancia realizar
los procesos rituales vinculados con el Xantolo, se asocia a buenas cose-
chas y prosperidad durante el afio, que a su vez se asocia a los difuntos
“La relacion entre los muertos y la fertilidad es muy estrecha: la muerte
es una de las facetas necesarias de la vida, si no sucediera, y con esta la
descomposicion de la materia, no podria iniciarse el ciclo de la vida” (Ca-
sas y Morales, 2009:10). En una ocasiéon me comenté Don Santos, sefior
oriundo de 70 afios, “yo pensé en no ofrendar en el Xantolo, porque no
tenia mucho dinero para hacer la comida, pero me acordé que si uno no
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ofrenda le va mal, no hay buenas cosechas o te enfermas, y entonces dije,
aunque sea poquito voy a ofrendar, no importa que sean solo unos tama-
litos, porque hay que cumplir para que vaya bien.

Atendiendo a lo antes sefialado, el ciclo ritual del Xantolo, que involu-
cra los rituales de las mdscaras se desarrolla en estas fechas:

* 24 de junio, dia de San Juan Bautista: Se riega la flor de Cempasuchil

* 29 de septiembre, dia de San Miguel Arcingel: Primera bajada de
madscaras y primera ofrenda a los difuntos

* Mediados de octubre: Segunda bajada de mascaras.
* 1,2,3 de noviembre: Dias de fiesta de Xantolo.
* 4 de noviembre. Destape de las mdscaras.

* 30 de noviembre. Caceria del tigre y ultima ofrenda.

Para poder llegar a una mejor comprensién de la organizaciéon que se in-
volucra en este ritual, es preciso abordar cada uno de estos momentos. De
esta manera se pueden ver las relaciones que se generan en el barrio San
José y como se involucran las mascaras en estas relaciones.

24 de junio. Regar la flor

El ciclo de Xantolo no tiene como tal un inicio sino que estd en un
constante transcurrir debido a las practicas rituales que utilizan, una de
ellas es la que regada de la semilla de flor de Cempasuchil. Esta flor se
obtiene del arco del altar que se puso en el Xantolo del afio pasado. En
ese sentido, el Xantolo inicia con el germen, con la semilla como tal del
Xantolo anterior. La gente en sus casas guarda el arco que hace de flor de
Cempasuchil y palmilla. Lo dejan que se seque y después guardan la flor
para de ahi sacar la semilla.

El dia 24 de junio, en los lugares en los que se festeja el Xantolo y se
tiene la creencia de que durante estos dias los muertos visitan el mundo
de los vivos. Salen de sus hogares (la madre o el padre) a las 4:00 am para
rociar en sus patios o alrededor de su casa la semilla de la flor. La forma
de rociar puede variar, en algunos casos dicen que caminan en la direccién
opuesta a donde sale el sol toman las semillas con la mano derecha y las
lanzan por detras del hombro izquierdo.
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29 de septiembre, dia de San Miguel Arcangel.
Primera bajada de mascaras

Los rituales relacionados con las madscaras inician el 29 de septiembre.
Dentro de la cosmovision nahua, este dia se abren las puertas del infra-
mundo, o el mictlan para permitir el paso de los muertos al mundo de los
vivos. Con la religion catélica coincide con el dia de San Miguel Arcan-
gel, quien es el encargado de abrir las puertas del cielo.

El barrio de San José inicia sus preparativos dias antes, con una serie
de juntas para delegar tareas, hacer las compras para lo que se va a nece-
sitar ese dia: comida, velas, cohetes, refresco, café, etc. Ademads de haber
un encargado (por lo regular es el juez) de pasar a los domicilios del barrio
a pedir apoyo para realizar las bajadas de mascaras y la fiesta del Xantolo.
El 29 en la madrugada en la casa del empresario, donde comunmente ela-
boran los tamales, deben de tener ya un cerdo que van a matar para hacer
la comida. Las actividades empiezan cuando llega el matancero, por la
madrugada, y de ahi a poner el caso para que se cocine la carne de puerco.

Por otro lado, la esposa del empresario recibe apoyo de otras mujeres
para preparar la masa y el chile para los tamales. Por lo regular los hacen
en su cocina abierta, en donde los hombres ya les han traido las hojas de
platano para que puedan envolver los tamales.

El empresario y algunos de los participantes del grupo de disfraza-
dos se ponen a limpiar el espacio en donde estan las mdscaras. Para esta
primera bajada no esperan la asistencia de tantas personas como en la
segunda, asi que solo se preparan con algunas sillas. EI empresario es el
encargado de preparar el altar para las mascaras, consiste en montar una
mesa, en donde pone imagenes de santos, un sahumerio y copal y botellas
de aguardiente. Ademads consigue o fabrica la escalera que va a utilizar
para bajar las mdscaras, esta siempre es de madera.(Imagen 3)
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Imagen 3. Bajada de méscaradel abuelo en el barrio San José. Septiembre 2023,
Chapulhuacanito, S.L.P. Fotografia tomada por el autor.

Ya una vez que tienen los tamales, el refresco, el chocolate y el café listos,
entonces empiezan a llegar las personas a la casa de carrizo en donde estan
las mascaras guardadas. Ahi espera el empresario, a los demas empresa-
rios pero sobre todo a los hombres que ya han sido empresarios de ese
barrio o de otros. Estos son conocidos como los “empresarios pasados”.
Entre estos ltimos y los ahora empresarios se desarrolla un didlogo co-
nocido como camanalli, que consiste en presentar lo que se estd haciendo
a las animas que llegan. En ese sentido alrededor de las 8:00 pm, en los
tres barrios principales, se desarrolla la primera bajada de mascaras.

El ritual inicia cuando todos los empresarios estin presentes y llegan
los musicos. Este elemento es crucial, ya que a las mdscaras se les tiene
que bajar/recibir con musica. Ya que esta esto listo, el empresario da la
sefial para empiece la musica, se tiene que tocar el canario’ para recibir a
las mascaras. Entonces el empresario designa a uno de los integrantes del
grupo de disfrazados para que suba por la escalera al techo falso y empiece
a bajar las mdscaras. El empresario las recibe con un sahumerio, cada
mascara es sahumada antes de tocar el piso.

Se bajan de cuatro a siete mdscaras, entre ellas deben estar la mascara
de cole, el diablo cuernos parados y cuernos agachados, la mascara de
abuela y de abuelo. Estas no pueden faltar, pero algunas veces se agregan
otras, como mascaras de animales: perro o cochino. Una vez con las mds-

» o«

7 Son Huasteco, ejecutado por un trio. “Canario”, “Canarios”, “Siete Canarios” es
una cancion exclusiva para el Xantolo. El son no tiene letra, es solo musica y cuando
estan en el ritual de las méscaras lo tocan siete veces.
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caras en el piso, inicia el camanalli, que consiste en una platica entre los
antiguos empresarios y los actuales. Los empresarios pasados dicen lo que
se ha hecho para dar la bienvenida a los difuntos, para después ceder la
palabra a los nuevos empresarios, quienes asumen el compromiso de ha-
cer las cosas como les han ensefiado, para dar la bienvenida a los difuntos.

Después del camanalli, los empresarios rocian aguardiente a las mas-
caras que estan en el suelo, como si les dieran de beber. Seguido de esto
suben las mascaras a la mesa en donde también ponen los alimentos, ta-
males, refresco y café. Ya estando ahi pueden pasar los demas participan-
tes que asistieron al ritual. Cada uno de ellos pasa, toma el sahumerio y
sahuma las méscaras empezado por el lado derecho. También se les ofrece
aguardiente que usan para rociar a las mascaras y beber el resto. Mientras
sucede esto, los musicos siguen tocando El Canario.

Después de pasar todas las personas que asistieron al ritual, empiezan
a consumir los alimentos.Antes de comerlo derraman un poco en el piso,
tanto de comida como de bebida. Esto se debe a la relacion que se tiene
con el suelo, donde se encuentra el inframundo, lugar de los muertos y a
su vez la tierra que da los alimentos. Después de comer algunas personas
pasan a ver las mdscaras, las toman y en algunas ocasiones hasta se las
ponen. Si el trio sigue ahi entonces piden que siga tocando, sino ponen
canciones en una bocina para que les permita seguir bailando, a veces
con mdscara o sin ella. En palabras de los empresarios. La primera bajada
siempre es algo mas intimo, hay menos invitados y los preparativos no son
tan mayores como en la segunda bajada de mascaras.

Esto es lo que sucede en el lugar en donde estan las mascaras, sin
embargo en cada una de las casas hacen la primera ofrenda a los difuntos.
Consiste en poner en una mesa la comida que se va a consumir y sahumar
antes de comerla.

Durante ese dia se invita a la gente a sus hogares a ofrendar, acto que
consiste en pasar a sashumar la comida (por lo regular tamales) que estd
en la mesa y después consumirla. Al terminar de comer no se puede decir
“gracias”, esto se debe a que las personas a las que se les invitd solo son
un vehiculo de la comida en sus estado fisico, la esencia es consumida por
los difuntos, y es justo a ellos a quien se les prepara.
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Xantolo

Los dias del Xantolo van del 1 al 4 de noviembre en la comunidad de
Chapulhuacanito, quiza los dias de mayor afluencia de gente es el 1y 2 de
noviembre. Esto se debe al turismo a nivel nacional que recibe la Huaste-
ca durante esta fecha. Cabe mencionar que desde hace aproximadamente
10 anos, el Xantolo se ha promocionado como un destino turistico, lo
que se ha sabido diferenciar bien en la comunidad. En ese sentido, se ha
generado una fiesta en la plaza principal que es para toda la comunidad y
sus visitantes y que aprovecha la salida de los grupos de disfrazados como
parte del programa y como un atractivo para la gente que va de visita y a
disfrutar de la fiesta. Por otro lado, los rituales se desarrollan en los hoga-
res y a estos solo asiste la familia o personas de la comunidad.

En términos de ritual doméstico, el Xantolo inicia con la elaboracion
del altar que cada familia pone en su casa. El altar lleva un arco de flor
de cempasuchil con palmilla, y en la comida por lo regular se colocan
tamales que se hacen un dia antes, ademds de poner, refresco, café y
aguardiente. Las familias sahuman la comida antes de desayunar y des-
pués salen a visitar a otros familiares, para ofrendar en otra casa u optan
por ir al pantedn a visitar la tumba de sus difuntos.

En lo que respecta al grupo de disfrazados la dindmica es diferente.
Por la mafiana, alrededor de las 7:00 am, el empresario es encargado de
limpiar la casa de carrizo en donde estdn las mdscaras, pone el sahumerio
y una vela en la mesa en donde se encuentran las mascaras. El empresario
espera a que vayan llegando las personas del grupo de disfrazados, cada
uno con el atuendo qué van a utilizar.

Sobre los vestuarios son variados, sobre todo cuando se refiere a las
mascaras de coles, en donde pueden configurar un personaje, y usar una
mascara. Por esa razon se utilizan atuendos de charro, de policia o de mi-
litares, de apaches, de enfermeras, en fin ,de lo que ellos quieran y esté a
la mano lograr. Durante el Xantolo del 2018 vi como habia una gran can-
tidad de hombres disfrazados de militares en el grupo de disfrazados del
barrio de San José, para lo cual le pregunté al “gordo™ el por qué habia
tanta preferencia por los trajes de militar. Me dijo que en la comunidad
habia un rasgo identitario con ello, que hay muchas personas que falle-
cieron y que eran militares, y otras que en este momento lo son y que por

8 Participante del grupo de disfrazados del barrio de San José de aproximadamente
40 afos y que gusta de los trajes de militares

81



El diablo de Chapulhuacanito: conflicto, identidad y procesos rituales de las mascaras...

esa razén se fueron de la comunidad. Asi que “el gordo” es el encargado
de traer de la Ciudad de México donde ¢l radica, trajes de militares que
presta a los demds para que se disfracen.

Los disfraces se configuran a partir de la creatividad de cada uno de los
participantes, los cuales invierten tiempo para poder lograr el disfraz. El
asunto de configurarlo de la manera mds creativa también tiene relacién
con la rivalidad que existe entre el barrio de San José y el barrio de la
Cruz, en donde los participantes no dicen los disfraces que van a utilizar
para que no les sea copiado por algiin miembro del otro barrio. Ademas
de que afio con afio tratan de innovar en los vestuarios porque como ellos
dicen “este afio tengo que sacar otro disfraz, porque el que saqué la otra
vez ya lo copiaron los del otro barrio.” Oscar, miembro del grupo de dis-
frazados del barrio San José.

Hay que senalar que existen dos tipos de disfraces:

1. Los que llevan para ponerse: estos consisten en ropa que traen de la
casa y que sirve para que configuren un disfraz, o un atuendo mas
elaborado. En este caso el participante trae de su casa o compra lo que
va necesitar para dar por finalizado su disfraz.

2. Laropa que estd junto con las mdscaras: en este caso se refiere a ropa
que ha sido donada por personas del pueblo, esta se guarda con las
mascaras en el techo falso de la casa de carrizo. Esta ropa tiene trata-
mientos similares a las de las mdscaras, también es sahumada y no se
puede llevar a otra casa, es decir, se tiene que guardar con las mdscaras
el resto del afio. En algunas ocasiones esta ropa se baja para que la
puedan lavar y entonces se guarde lavada, luego de esto se vuelve a
subir. Solo que es importante sahumar la ropa al bajarla y volverla a
subir.

En este segundo tipo de ropa, los participantes configuran los disfraces
con la ropa que encuentran, este atuendo no puede ser preparado con
tiempo y mds bien responde a la creatividad e improvisacion.

Existen los disfraces que usan para caracterizarse cuando se ponen las
mascaras y los que se disfrazan de mujer; hombres que se ponen falda y
blusa, y se maquillan el rostro. Es importante que algunos de los parti-
cipantes se disfracen de mujeres ya que con esto se logra que se puedan
acomodar en parejas a la hora de bailar.

Los participantes se preparan durante la mafiana, se ponen sus dis-
fraces, y conviven entre ellos conforme van llegando, toman cerveza, re-
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fresco, jobito y café. El empresario es el encargado de estar al tanto de los
participantes y ofrecer café, sin embargo algunos de ellos llevan bebidas
para compartir. En medio de la convivencia llegan los musicos, la mayoria
de las personas estin alrededor de las mascaras, las contemplan, las to-
man, se las miden y en esos momentos los musicos empiezan a entonar
sones Huastecos. Ya cuando los musicos han afinado los instrumentos, y
preparado las canciones, empiezan los Canarios.

El momento de salir a bailar

Antes de salir a bailar por las calles de la comunidad, es necesario que los
disfrazados bailen ya con las mdscaras puestas frente al altar, tienen que
bailar ahi siete canarios, ya después empiezan a caminar al lugar de salida
y se dirigen a las calles. La dindmica se torna en ir por las casas ofreciendo
el baile de los disfrazados. La gente en las casas, conviviendo con la fami-
lia escuchan el tronido del chirrion del diablo resonando en el piso, eso
es sefial de que ya vienen los disfrazados. El diablo es quien organiza en
donde van a ir a bailar los disfrazados, esto lo hace adelantandose por las
calles antes de que lleguen los disfrazados, a esa casa. Entonces llegan los
diablos tronando el chirrién y les dicen, “van a querer que vengan los disfra-
zados” en algunas ocasiones, la gente pregunta en cudnto estan cobrando
la cancién y el diablo les dice, los precios pueden variar y cada vez van
subiendo debido a que los trios cada vez aumentan el costo de su trabajo.

“Aca, aca!” grita el diablo avisando al grupo en donde tienen que ir
a bailar. El grupo de disfrazados es organizado por el cole, personaje que
dirige al grupo en como tiene que bailar y que también representa al pa-
dre de todos los disfrazados, en algunas ocasiones, el cole se ha dirigido
a los demads participantes como sus hijos. Asi que después de escuchar el
grito del diablo, el cole les dice a los demas que lo sigan y cuando llegan
al domicilio empiezan a bailar, sones como “los matlachines”, y “los ena-
nos” que son los que mds se piden. En algunas ocasiones la familia que
les pidi6 que bailaran se integran a la fila para bailar con los disfrazados.
(Imagen 4)
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Imagen 4. Integrantes del barrio de San José bailando durante el Xantolo. No-
viembre 2019, Chapulhuacanito, S.L.P. Fotografia tomada por el autor.

Esto sucede en cada domicilio en el que los detienen. Puede pasar que les
pidan que vayan para bailar a un altar familiar y entonces, el baile es para
ofrendar a los difuntos de la casa y en ese caso se les ofrece al grupo de
disfrazados que pasen a ofrendar al altar, es decir, que pasen a comer, por
excelencia son tamales, enchiladas o mole de tlamanes. La dindmica en
esos casos es diferente y los participantes toman un momento para comer,
descansar y luego seguir bailando.

Después de hacer un recorrido por la comunidad bailando en las casas
en las que les piden que pasen, los grupos de disfrazados tanto del barrio
de San José como del barrio de la Cruz, y Pixtello, se dirigen a la plaza
principal de la comunidad. Ya en la plaza estd preparado el programa que
hace la delegacion para presentar a los grupos de disfrazados, empiezan a
llegar los grupos, cada uno por un extremo de la plaza y entonces esperan
el llamado del maestro de ceremonias que esta dirigiendo el programa
en la plaza. La presentacién que hacen los grupos de disfrazados en la
plaza consiste en bailar una cancién, por lo regular priorizan bailar los
Matlachines debido a la elaboracion de sus pasos. En muchas de estas
ocasiones invitan a bailar a la gente que se encuentra entre el publico, es
un ambiente festivo entre gente de la comunidad, visitantes de las familias
y turistas que llegan a Chapulhuacanito.

Después de hacer la presentacion del baile en la plaza, cada grupo de
disfrazados termina su recorrido, aunque el proceso ritual de las mdsca-
ras no termina ahi. En la plaza se quedan los visitantes, turistas y demas
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personas que gusten de disfrutar de un baile de trio , comida de puestos
ambulantes y juegos mecanicos que se instalan en la plaza, entonces se
quedan. Mientras tanto los grupos de disfrazados se van a la casa del em-
presario en donde estin las mdscaras para dejarlas de la misma manera en
que salieron, bailando frente al altar los siete canarios. En la casa del em-
presario, su esposa y otras mujeres a quien pide ayuda, ya han preparado
la cena que le ofreceran a las mascaras a su llegada y que sera consumida

por el grupo de disfrazados.

El destape

El dltimo momento de los dias de fiesta del Xantolo, es nombrado “el
destape”, denominando asi al dia en que los disfrazados se quitan la mds-
cara para dejarla en la casa de carrizo y no volverla a usar hasta el otro
afio. Para este proceso el grupo de disfrazados elabora un arco de palmilla
con flor de cempasuchil. El arco es sostenido por dos diablos mientras
que los demas disfrazados dan vueltas alrededor del arco, tienen que ser
siete vueltas en el sentido de las manecillas del reloj y siete en sentido
contrario, después de esto los participantes se reducen a 14, tienen que
ser siete disfrazados de mujer y otros con mdscaras. Se ponen uno frente
al otro, en parejas cada uno del lado de un arco, se hincan e intercambian
un traguito de aguardiente. Les colocan 14 rosarios, uno a cada uno, una
vez que han compartido el traguito y les han colocado el rosario, entonces
los siete que tienen madscara se la quitan, la dejan por un momento en el
piso hasta que los diablos bajan el arco y lo ponen sobre el piso, durante
todo ese tiempo no deja de sonar la musica y cuando el arco esta en el
suelo, los 14 disfrazados empiezan a bailar encima de ¢él, eso quiere decir
que la puerta del inframundo ha sido cerrada.

A manera de conclusion

El caricter etnografico del texto nos permite adentrarnos a una practica
ritual que convive con el turismo que se estd generando en la Huasteca,
los procesos de globalizacion y folclorizacion de las pricticas en si. El
Xantolo en Chapulhuacanito, se puede convivir en ¢él, viendo mas alld de
la festividad.

Este trabajo busca poner énfasis en cémo mostrar un proceso ritual a
partir de los objetos rituales mismos, que en este caso son las mascaras.
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Poniendo énfasis en ellas, se puede vislumbrar una etnografia que busca
colocar a los actores en un dmbito en el que reinventan su cultura. A su
vez se suma a una etnografia contemporianea que busca mostrar las rela-
ciones de cambio que tienen las comunidades y por su puesto como el
investigador forma parte de ello.
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El impacto de la participacion religiosa
en lageneratividad y el bienestar en
personas mayores

FeLIPE R. VAZQUEZ PaLAcIOS

Introduccion

La encuesta ENCREER (2016) arrojé que, en México nueve de cada
diez personas mayores se consideran religiosas o espirituales, lo cual no
es de extranarse, pues, para muchas de ellas, la comunidad religiosa es la
fuente principal de sostén social mas cercana ademas de la familia. Es por
ello, que en este trabajo quiero mostrar la forma en que la participacién
religiosa, llega a convertirse en una fuente de capital social que impacta
fuertemente en el bienestar de la vida cotidiana de los creyentes y les per-
mite transformar no solo su realidad personal y colectiva, sino también
les dota de sentido y significado su existencia.

Para mostrar esto, analizo una serie de entrevistas realizadas por Me-
neses (2010) a personas mayores pertenecientes a la iglesia mormona en la
ciudad de Xalapa, Veracruz. Confirmo, complemento y actualizo esta in-
formacién con entrevistas al autor, a su madre y a una familia mormona.

En el analisis parti de que la participacion religiosa produce y re-
produce sentidos sociales que organizan nuevos sistemas de significados
para la autorrealizacion y organizacion de expectativas que estan ligadas a
procesos de desarrollo personal y colectivo que, a su vez, propician la ge-
neratividad y se articulan en experiencias de bienestar (De la Torre, 2016).

Elegi a los mormones porque —independientemente de que se ape-
guen totalmente a las normas de su iglesia o a su doctrina— pueden
resolver diversas necesidades relacionadas con el desarrollo personal, el
reconocimiento, el sustento, la salud, la unién familiar y la vida en so-
ciedad debido a que tienen acceso a una red de capitales sociales, emo-
cionales, espirituales y econdmicos, los cuales construyen a partir de su
participacion religiosa, pues esta les permite ser reconocidos como ele-
mentos utiles dentro de su comunidad con la que se muestran conectados
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y comprometidos, ya que el grupo cuida de ellos y estos cuidan al grupo
dandole cohesion, pese a la industrializacion, la pandemia, la urbanizacién
y la secularizacion.

Sustentando el analisis

Para analizar la generatividad en la dindmica cotidiana de los mormones,
es importante partir de que el modelo mormén y la generatividad pueden
definirse como un proyecto y un modo de vida que en esencia plantea y
busca la trascendencia de los resultados de las acciones, valores y rela-
ciones sociales, asi como el compromiso, primero con los mas allegados
—empezando por la familia— vy, posteriormente, con el grupo al que se
pertenece y la sociedad en general.

Zacares y Serra (2011), retomando a Erickson, sefialan que la gene-
ratividad se presenta como un reto que las personas de mediana edad' se
plantean para dejar un legado que permita guiar a las siguientes genera-
ciones y asegurar su bienestar. Esto, segun los autores, implica invertirse
a uno mismo en formas de vivir y trabajar cuyo producto se percibe tras-
cendente y se puede observar en actos tan comunes como comprar una
casa, implementar un negocio, ensefiar un oficio o educar a los hijos.

Ahora bien, analizando a los mormones, tenemos que este grupo re-
ligioso plantea un modelo de vida que integra, por un lado, un proyec-
to tanto individual como colectivo en el que la familia y la comunidad
religiosa ocupan un lugar central y, por otro lado, una guia o modelo
que, tedricamente, facilita el cumplimiento de dicho proyecto (Meneses,
2010). Para ellos, este camino comienza con la conversion que, segun del
andlisis realizado por Vazquez (2005), puede definirse como la adhesion a
un grupo religioso a partir de una evaluaciéon que confronta el contexto,
las relaciones y la forma en que se ha estado viviendo con las expectativas
de vida que surgen luego del descubrimiento de un modo de vivir con un

1 Existen andlisis como el de Krauze (2018), quien sefiala que tanto el reto como
el sentido de compromiso en que se sustenta la generatividad aumentan con la edad
y que de hecho puede plantearse desde el inicio de la vida como una expresion de so-
lidaridad con los de mis, pero también de sentido de trascendencia de la propia vida.
En este sentido, para el andlisis retomamos esta postura, aunque esto no implica que
sea en la mediana edad cuando se concretan una serie de posibilidades para realizar
acciones directas que permitan acercarse a dichos objetivos.
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sustento espiritual que se percibe mejor que el anterior.? De esta manera,
para un mormoén convertido, seguir los preceptos de su nueva fe implica
una oportunidad y un esfuerzo que, con ayuda del grupo, puede permi-
tirle ser mas saludable, abandonar algun vicio, tener mayor prosperidad
econdmica, acceder a oportunidades de movilidad social o mejorar los
vinculos con la familia.

Una vez estando borracho, vinieron los misioneros y mis hijos estaban
por alli; los llamaron y me dijeron “Miré a la cara a sus hijos, ;Qué no le
da vergiienza?”, entonces me puse a llorar. Hablaron conmigo largo rato,
a partir de alli mi esposa y yo empezamos a recibir las platicas juntos;
luego, ambos nos bautizamos. Después de salir de las aguas bautismales,
sentiamos que voldbamos, como si algo nos hubiera hecho dejar muchas
cosas malas atrés.

Entrevista a Manuel Montano, 86 aiios, 15/04/09 realizada por Me-
neses (2010:64)

Un punto que es importante retomar de la postura de Zicares y Serra
(2011) es que la generatividad implica un reto, en el caso de los mormo-
nes, Dios tiene un plan cuyo objetivo es la salvacién de la humanidad y
el desarrollo fisico, mental y espiritual, dentro del cual, el tiempo vivido
en este mundo es una prueba a la vez que un escenario de posibilidades,
es cuestion de una dualidad en donde se acepta el plan divino y también
la existencia y el orden del mundo como algo, por cierto, es posible tras-
cender.

La santidad es una lucha constante que el creyente realiza en buenas
acciones y seguir los principios de la Iglesia. Se intenta resistir a las ten-
taciones y las cosas del mundo, pero sin desobedecer las normas que nos
impone el mundo. Un mormoén saluda a la bandera, pero no la eleva a
algo divino, no adora imagenes, aunque reconoce el importante papel que
tuvieron algunos personajes como la Virgen. Paga impuestos y se educa,
trabaja, no roba. Baila y se viste segtn estandares de pulcritud y elegancia
conforme lo permitan las circunstancias en los distintos lugares, aunque

2 En el caso de los mormones, se observa que, al ser una minoria religiosa, la
mayoria de sus miembros son convertidos. De hecho, aunque se nazca en un hogar
mormén, se bautiza y confirma a los nifios a partir de los ocho afios que es una edad
en que se considera que hacen una eleccién consciente de adoptar las creencias y
pricticas del mormonismo.
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cuando estin en una actividad de la iglesia utilizan traje porque conside-
ran que estin en presencia de Jesucristo.

Entrevista con Alberto Meneses Patiiio, 39 afios, 26/08/23

En este sentido, la conexién entre el modelo mormén, la generatividad
y el bienestar, se observa en que se constituyen en un proyecto de vida
que se considera trascendente, el cual se busca concretar, aunque se le
presenten dificultades debido a un convencimiento de que es el mejor
camino para seguir. Por tanto, para observar el potencial generativo en el
modelo mormén parto de lo planteado por Park (2017) y Binder y et.al.
(2015) quienes sefialan que la religion, la generatividad y el bienestar se
conectan porque tienen como principio y meta ayudar a otros y procurar a
las generaciones futuras trascendiendo el interés propio. Centro el analisis
en las redes de cooperacion y sus productos favorables para las personas
mayores en lo que respecta a seguridad, calidad de vida y posibilidades de
participacion social.

Construyendo Sién: Cooperando como hermanos
en un proyecto comun

El primer punto del modelo mormén que explica su potencial generativo
estriba en que hay un convencimiento compartido entre los miembros
activos de que pertenecer a este grupo les permitird alcanzar sus metas
particulares —independientemente de que estas se apeguen o no a la
doctrina—, ya que esto se traduce en una participacién en las activida-
des religiosas y sociales de la congregacion adoptando roles y cargos de
responsabilidad asignados por la misma para atender diversas necesidades
de los miembros de la congregacion relacionadas con salud; educacion
académica en valores, doctrina, economia y unién familiar, asi como de
apoyo material, moral y espiritual. De este modo, en una congregacion
mormona es posible encontrar a un profesionista en cada una de estas
dreas.

Tuve un llamamiento (cargo de responsabilidad) como especialista en
salud y mi tarea era disefiar un plan de estudios para educacion en salud;
tenia que basarme en los manuales que habia sobre autosuficiencia. A
veces organizaba pliticas para los miembros sobre higiene personal y de
los alimentos. También les ensefiaba sobre la desinfeccion del agua y la
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construccion de filtros domésticos, asi como la elaboraciéon de un docu-
mento con informacion sobre las enfermedades que tenian los integrantes
de las familias, lo que incluia una cartilla de vacunacién. Les ensenaba
sobre el valor nutritivo de los alimentos comparando, por ejemplo, lo que
tenia un refresco con lo que tenia el agua de fruta. Estas capacitaciones y
actividades se anunciaban en los servicios dominicales.

Entrevista a Elvira Patifio Aguilera, 66 anos, 08/06/2023

En cada capilla, hay un especialista casi en cada drea. Habia una hermana
que era especialista en educacion del barrio y ella le pidié a mi mama
que se incorporara a un centro de ensenanza del Instituto Veracruzano
de Educacion para Adultos (IVEA) que posteriormente se convirti6 en la
Universidad Popular Auténoma de Veracruz (UPAV). Uno de los logros
que hacian sentir orgullosos a los miembros de la capilla es que algunas
personas mayores culminaban sus estudios de educacién bdsica e incluso
llegaban a estudiar licenciaturas. También, habia chicos que habian sido
rechazados en otras escuelas que obtenian una segunda oportunidad.

Entrevista con Alberto Meneses Patiiio, 39 afios, 26/08/23

Estas acciones cobran mayor relevancia si consideramos que los mormo-
nes se organizan bajo una estructura comunal o vecinal, ya que cada capi-
lla esta asignada a un territorio especifico, por lo que terminan uniéndose
entre familias y creando diversos lazos sociales de amistad, compafieris-
mo, identificacion, trabajo, educacion y salud, pues unos son doctores de
otros, maestros de otros, jefes, socios o empleados de otros; es decir, se
integran en un proyecto colectivo y cooperativo de desarrollo. Ahora bien,
esto no significaba que para estos cargos se escogiera a las personas con
mds credenciales, también se tomaban en consideracion aspectos como la
disposicion, la apertura y capacidad para obtener nuevos aprendizajes, el
cumplimiento con las normas de la iglesia, las recomendaciones de otros
miembros o las necesidades de desarrollo personal.

En algunas ocasiones, para lograr cohesion se otorgaban puestos de
responsabilidad a algunos miembros que presentaban necesidades de de-
sarrollo personal evitando asi que se separasen del grupo, lo cual no siem-
pre se lograba, ya que en ocasiones estos llamamientos eran percibidos
como una carga o causantes un conflicto familiar.
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A mi mam4 le daban llamamientos, eso la hacia ser mas sociable, la
hacian sentirse reconocida. Con mi papd era diferente, ¢l no aceptaba lla-
mamientos porque su conciencia le decia que no era digno, que no podria
ensefarles a los jovenes a no tomar cudndo ¢l se iba de borrachera. Habia
veces que ponian a miembros para que ensefiaran a los nifios y que tenian
menos conocimiento de la doctrina que ellos. A mi, alguna vez me dieron
un llamamiento como maestra de Laureles® y también para recoger a los
nifios que iban al seminario; lo hacian para que no me alejara y para que
me levantara temprano. Nada mds aguanté una semana, tenia que poner
hasta mi camioneta.

Entrevista a Ana Cristina Lugo Cambrdn 29 afios 09/06/23

A mi mamd la nombraron maestra de seminario y era un caos porque
teniamos que arreglar la casa, tratar de no despertar a mi abuela y a mi
tia que no eran miembros, preparar a veces alguna merienda y encima
adecuar algun espacio para dar una clase lo suficientemente animada para
captar la atencidn de los nifios.

Entrevista con Alberto Meneses Patiiio 39 afios 26/08/23

Una cuestion que resalta es que los llamamientos se convirtieron, en
algunos casos, en una ventana de oportunidad para el desarrollo personal
y profesional, ya que facilitaron la movilidad social proveyendo a las per-
sonas de capacidades, competencias, estrategias, relaciones o posiciones
favorables.

Yo propuse un Plan Familiar Dental y lo aceptaron en la Iglesia. Este
plan incluia, por una cuota mensual, tratamientos de odontologia general.
No recuerdo el costo, pero era poco y habia un precio preferente para los
miembros de la Iglesia, esto fue promovido por el obispo que, cada do-
mingo, recomendaba a los hermanos este plan dental.

Entrevista con Elvira Patifio Aguilera, 39 aios, 26/08/23

Aprendi a manejarme en términos conversacionales gracias a las clases
de teatro que tomaba en la iglesia; supe como graduar la voz y como

3 Las organizaciones de mujeres jévenes en el mormonismo adoptan los siguientes
nombres: abejitas de 12 a 13 afios, damitas de 14 y 15 afios y Laureles de 16 a 17.
Posteriormente pasan a ser adultas solteras y luego adultas casadas.
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respirar para mantener el aliento. Aprendi a leer y memorizar, a comparar
fuentes y analizar, a entender referencias cruzadas, lo que me sirvi6 para
desarrollarme en mi carrera. Tiempo después, participé con mi mamad en
un concurso para la elaboracidon de cinco libros de texto sobre materias de
humanidades que estan vigentes en el bachillerato de la UPAV desde el
2012 y se utilizan a nivel nacional en educacion a distancia y a nivel esta-
tal en educacion presencial. Actualmente, trabajo elaborando contenido
académico como independiente.

Entrevista con Alberto Meneses Patiiio, 39 afios, 26/08/23

La dinamica vecinal y social de los mormones se caracteriza porque la
iglesia llega a abarcar gran parte de sus vidas, pues toda la semana hay
actividades que buscan estrechar los lazos entre los miembros y, en cierto
modo, facilitar que se pueda cumplir con la ruta de vida que propone
la Iglesia al plantear una trayectoria de escala social y de prestigio, en la
cual se establecen logros relacionados con distintos momentos de la vida
como ir a la mision, casarse, tener hijos y sellarse con ellos en el templo.*
Hay grupos de nifios, jovenes y adultos casados o solteros que han ido o
que no han ido a la mision® y para todos hay platicas sobre como conti-

4 Los mormones tienen la creencia de que todas las relaciones familiares deben
atarse en los cielos. De esta manera, podrin encontrarse con sus parientes en el mds
alla y generar un compromiso familiar divinizado de seguir las normas de su iglesia
para mantenerse unidos. Este compromiso que se adquiere en términos simbdlicos
genera un sentido de cohesién al interior de la familia y se complementa con las me-
tas terrenales que tienen sus integrantes en funcién de su contexto social (Meneses,
2010).

5 Esto implica que alcanzar una etapa de la vida determinada también significa esca-
lar en prestigio y esto se observa en la division de los grupos después de los servicios
dominicales, cuestién que aumenta la cohesion social del grupo que asigna o propicia
ciertas relaciones sociales entre pares: casados con casados, solteros con solteros, ex-
misioneros con exmisioneros, etc. A causa de esto, es posible que los integrantes de
cada grupo compartan con sus compaieros una serie de experiencias y estrategias bio-
graficas y espirituales que pueden aprovechar para superar determinadas dificultades
que se les presenten para seguir la ruta de vida planteada por la iglesia. También esta
distribucion grupal se traduce en el deseo de los integrantes de un grupo de pertenecer
al grupo superior en jerarquia, por ejemplo, los solteros que aspiran a casarse para
pertenecer al grupo de casados. Cabe sefalar que, aunque los llamamientos o cargos
de la iglesia se dan supuestamente por revelacion divina, un factor que muchas veces
resulta decisivo es la edad, de tal manera que los nifios son ensefiados por jévenes o
adultos y estos ultimos por personas mayores; esto demuestra la importancia de la ruta

93



El impacto de la participacién religiosa en la generatividad y el bienestar en personas mayores

nuar con la ruta de vida mormona, capacitaciones en diversas actividades
econdmicas, ecologicas, domésticas y sanitarias como el aprendizaje de
oficios, la gestion de recursos financieros, la elaboracion de alimentos y
la higiene. También, entre semana hay clases de danza, teatro, cantd o
acondicionamiento fisico ademds de cursos intensivos sobre la doctrina,
bailes, comidas y festivales alusivos a determinadas fechas del calendario
secular como el Dia de las Madres, Dia del Padre, Dia del Nifio o fiestas
patrias; las celebraciones de estas fechas se entremezclan con algunas cele-
braciones o eventos representativos de su historia como grupo, por lo que
se realizan también representaciones sobre el ministerio y muerte de sus
profetas, principalmente, de su fundador (Joseph Smith). Las dindmicas
de cohesion grupal y familiar estan muy presentes, al grado que la semana
mormona comienza con una celebracion en familia que se llama Noche
de Hogar, la cual se realiza cada lunes y consiste en una cena acompafiada
de una sesion de estudio de sus libros sagrados o de articulos que puedan
ser de interés para los familiares en funcién de su situacion; dichos temas
son escogidos, comunmente, por el vardn cabeza de la familia en caso de
haberlo y en su defecto por algun otro varén de mayor de edad.®

En este sentido, la iglesia mormona no solo plantea la creaciéon de
gerontoespacios —entendidos estos como lugares donde se realizan acti-
vidades con participacion exclusiva de personas mayores— también crea
lo que en mi opinién son contextos integrados e integrales seguros y en
cierto modo aislados o herméticos que favorecen la convivencia interge-
neracional. Esto debido a que, por un lado, se considera a las personas
mayores merecedoras de respeto al grado que cominmente tienen cargos
altos dentro de la organizacién relacionados con la direccion y la ense-
fianza y, por otro lado, a que las generaciones de menor edad, adultos
incluidos, ven en la vida de las personas mayores la culminacion de las
metas que les plantea aquella ruta de vida que han considerado como la
ideal. Aun asi, hay que mencionar que existen diferencias de trato y reco-
nocimiento entre quienes han ido o no han ido a la misién, cantan o no
en el coro y asisten o no a los servicios de los domingos o a las actividades

biogrifica ideal que plantea el grupo, la cual cobra su valor generativo a partir de la
profundidad de significado e importancia que tenga para el grupo.

6 La estructura mormona cuenta con rasgos patriarcales, por ejemplo, en el caso
de una mujer viuda o sola, que tenga un hijo varén con sacerdocio, serd este ultimo
quien idealmente debe presidir la Noche de Hogar. A veces en estas Noches de Hogar
son una oportunidad para que las familias de una congregacién puedan acercarse y
estrechar lazos cumpliendo los papeles de anfitriones e invitados.
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entre semana, dan o no diezmo u ofrendas, estdn casados o solteros; dis-
tincion que no se hace tan marcada con los recién conversos o proximos a
convertirse. Por esto, en algunos casos, el mormén termina por aislarse y
en otros por crear una identidad con ciertos rasgos que le pueden granjear
la aceptacion social.

Mis amigas son de la Iglesia, las hermanas de la sociedad de socorro,
las maestras visitantes, y bueno, los misioneros que me bautizaron, ellos
fueron amigos muy intimos; luego venian a comer a la casa. La mayoria
de mis amigas son de la Iglesia, aunque hay muchas que ya murieron.

Entrevista a Lidia Chacdn, 75 aiios, 10/10/09 realizada por Meneses
(2010:54)

En el seminario nos decian que los mormones se distinguian de otras
personas por el modo de vida y el contexto. Nos decian que ser mor-
mén era sinénimo de ser honesto y que por eso nos reconocerian otras
personas, que la labor de evangelizacion o predicacion es constante y se
realiza mas con el ejemplo que yendo de casa en casa...Hasta decian que
ser mormoén era sinénimo de cantar bonito, saber cocinar bien y hablar
inglés, que podria incluso abrir puertas laborales. Entre los miembros
vi sobre todo a personas mayores, que no me imaginaria que hayan sido
alcohdlicos o enojones, de hecho, hasta les confiaba algunas cosas perso-
nales y de mis proyectos no tanto porque fueran mormones sino porque
me parecian realmente confiables.

Entrevista con Alberto Meneses Patiiio, 39 afios, 26/08/23

Si pensamos esto en términos de seguridad y proteccion, es comun ver
que los domingos, muchos mormones, siguen la misma ruta hacia la
capilla y que aquellos que tienen automdvil pasan a la casa de sus vecinos
para llevarlos, principalmente cuando son personas mayores que tienen
problemas de movilidad. En lo que respecta a la violencia, los mormones
intervienen de dos formas: por un lado, ensefiando valores y formas de vi-
vir arménicas y, por otro lado, brindando apoyo espiritual, social y moral,
llegando incluso a ofrecer refugio ante situaciones de maltrato o de falta
de armonia familiar. Sin embargo, esto en ocasiones deriva en conflictos,
fracturas, confrontaciones e incluso en un proteccionismo excesivo de
quienes se considera vulnerables o propensos a desviarse de lo que plantea
el modelo mormén.
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No me toco ver ninguna experiencia de maltrato, es dificil ver esas ex-
periencias incluso en la vida cotidiana, aunque no falta quien sea grosero
con las personas mayores. Lo que si observé es que entre los mormones
tanto la cercania a la iglesia y a sus miembros como el apego a sus normas
parecen una garantia de que todo va a marchar bien. En una ocasion, unos
hermanos me pidieron que fuera a ver a su hijo porque era muy grosero.
Ellos me dijeron que le faltaba convivir con un chico de la iglesia para que
tuviera buenos valores.

Entrevista con Alberto Meneses Patiiio, 39 afios, 26/08/23

En términos de apoyos o acciones solidarias con potencial generativo, los
mormones son un grupo endémico y bastante discreto. Entre su calenda-
rio cuentan con un Dia de Servicio” en el que realizan diversas actividades
para favorecer a sus comunidades como limpiar calles, pintar escuelas,
recolectar alimentos o hacer donaciones, generalmente, no aparecen en
los diarios. Por otro lado, la iglesia tiene entre sus programas el Fondo
Perpetuo para la Educacién, que brinda un préstamo con un interés bajo
para que los miembros tengan la posibilidad de estudiar incluso en el
extranjero; este recurso se devuelve a la Iglesia en el momento de la con-
clusion de los estudios, una vez que la persona se encuentra trabajando.
Ademas, debido a la cercania que tienen los miembros entre si, también
se organizan de manera dindmica —es decir fuera del calendario— activi-
dades para ayudar a los mds necesitados como pintar u ordenar sus casas,
cuidar enfermos e, incluso, donar sangre, alimentos o dinero; esto ultimo
en casos muy excepcionales.

Me ofrecieron pagar algunos gastos hospitalarios de mi hijo, aun-
que habia dejado de ir, pero estaba consciente de que tendria que estar
dispuesta cuando la iglesia me lo solicitara... Al final, no fue necesario...
Ahora que mi mama estd enferma, pude contactar a una hermana para
que la cuidara porque estoy en el grupo de Whazsdpp de la Sociedad de
Socorro y alli nos mandamos oraciones y nos ayudamos, como en mi caso,
diciéndonos quién puede prestarnos un servicio. Cuando encontré a esa
hermana, tuve garantia de que iba a ayudarnos y que iba a ser honesta.
Obviamente pagué por sus servicios...

7 La fecha varia en funcién de las posibilidades de cada congregacion.

96



Felipe R. Vazquez Palacios

Entrevista a Elvira Patifio Aguilera, 66 anos, 08/06/2023

Cuando mi papi estaba internado en el hospital, estaba desesperada, y en
eso, tocaron a la puerta y eran dos muchachas. Pasaron, se presentaron,
empezaron a platicarme, me invitaron a la iglesia y yo les dije que no, y
sali6 el tema de mi papd y me dijeron “miré, hermana véyase tranquila,
vamos a ayudarla, vamos a ver de qué manera”. Tomaron los datos, y al
otro dia jEstaban dos misioneros dispuestos a donar la sangre que mi
papd necesitaba! Y desde entonces, siento un agradecimiento que hasta
la fecha no tengo con qué pagar. Entrevista a Irma Sanchez, 50 afos,
25/10/09 realizada por Meneses (2010:62)

Fuera del ambito institucional, los mormones también establecen redes
de apoyo que les permiten obtener beneficios sociales por parte del Es-
tado, pues entre ellos se avisan de los procesos y se informan sobre los
tramites necesarios para acceder a los programas de 65 y mas.

Yo les informo cudndo llega la ayuda del Bienestar o si en el DIF estin
dando un apoyo, algin tipo de consulta o vacuna. Cuando fue lo del
COVID, yo les informaba a las hermanas si estaban vacunando. A veces,
con las que son mis vecinas, he ido a tomarles la presién o incluso a re-
cetarles, también las atiendo en mi consultorio. Entrevista a Elvira Patifio
Aguilera 66 afios 08/06/2023.

Hay, tres pilares en el mormonismo en los que se observa un potencial
generativo y de bienestar que, por un lado, plantean un marco de oportu-
nidades para las personas mayores; estos pilares son: la autosuficiencia, la
unidad familiar y la salud.

En lo que respecta a la autosuficiencia, se predica a los mormones
que se superen constantemente en lo académico y que garanticen su se-
guridad econdémica obteniendo recursos de diversas fuentes, entre las que
destacan el ahorro, el ejercicio de oficios y profesiones y la rentabilidad
de pasatiempos. Hay algunos casos de adultos mayores que, por ejemplo,
han encontrado en la iglesia una motivaciéon para estudiar o que incluso
se han hecho de un patrimonio.

Yo decidi seguir estudiando porque antes yo no tenia tiempo, pero ahora
no lo hago porque quiera ser “jefe” o “algo”, sino por progresar, por
aprender mds y ver lo que hice con otros ojos, ademis la Iglesia me dio
la motivacién y la oportunidad. Entrevista a Rafael Aguilar, 78 afios,
21/11/09 realizada por Meneses (2010:57).
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La situaciéon econdémica de Manuel cambié desde que se hizo mor-
mon, ya que alli le ensefiaron a almacenar alimentos para tiempos de
escasez y llegd a tener suficientes viveres para comer un afo, los cuales
puso en venta una vez que pasé por una crisis econémica, y debido a ello,
después le surgi6 la idea de poner un negocio de abarrotes de donde ac-
tualmente obtiene sus ingresos. A veces ayuda a los hermanos vendiéndo-
les mas barato o incluso regalandoles los alimentos (Meneses, 2010:79).

A nosotros nos ensenaron a hacer diversos productos para el hogar, desde
jabones, mayonesa y barras nutritivas. También nos ensefiaron a hacer
conservas. Habia dos hermanos que eran de Estados Unidos que nos
ensefiaron a partir de los manuales de la Iglesia para el autoconsumo.
Entrevista a Elvira Patinio Aguilera 66 afios 08/06/2023.

Cabe senalar que, el deseo de superacidn de las personas mayores no estd
orientado al individualismo de manera egoista y que no solo se observa
en estrategias o resultados ampliamente palpables en materia econdmica.
También, la motivacién mencionada antes, se traduce en un compromiso
con la comunidad y con las futuras generaciones.

A veces se piensa que uno ya no puede hacer nada por llegar a viejo, pero
eso no es lo que nos ensefian aqui en la Iglesia, Aqui nos ensefian a va-
lernos por nosotros mismos, a no contraer deudas, a superarnos en todo,
porque si no nos superamos en la tierra ;Cémo llegaremos a ser en los
cielos? Nosotros somos hijos de Dios y él dispone todo para que podamos
cumplir sus mandamientos, y nuestro deber es ser como él. ;Qué clase de
personas seremos en la eternidad? {Hay que hacer algo, hermano, habra
que ensefarles a nuestros hijos para que ellos puedan, es nuestro deber!,
ellos son privilegiados, porque ya conocen el evangelio jEllos desde jo-
venes pueden ir construyendo su casa con firmes cimientos! Entrevista a
Manuel Montano, 86 afios, 15/04/09 realizada por Meneses (2010:64).

En lo que respecta a la salud, cominmente se distingue a los mormones
porque se abstienen del consumo de tabaco, café y alcohol, sin embargo,
la recomendacién contempla cualquier sustancia que afecte al organismo
o lo altere, lo cual se sustenta en dos creencias: que el cuerpo debe de ser
un lugar donde pueda morar el Espiritu Santo y que el cuerpo fisico tiene
el potencial de perfeccionarse y convertirse en un cuerpo divino. Todo
esto tiene una serie de repercusiones tanto fisicas como sociales, las cuales
se observan en la mayor actividad de las personas mayores, principalmente
observable en su participacion religiosa y vecinal.
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Varias personas mayores me comentan que se sienten mejor que muchos
jovenes y que eso se debia a que seguian las normas de la iglesia o a
que, en sus términos, cumplian la Palabra de Sabiduria (nombre de las
normas). Para ellos es “de sabios” seguir esas normas tomando en con-
sideracion las promesas de salud y bienestar en las cuales se sustentan.
Entrevista con Alberto Meneses Patifio 39 afios 26/08/23.

Hay que sefialar que el efecto positivo que pueden tener las normas mor-
monas de salud no se limita al cuerpo de la persona que las sigue, tam-
bién, se beneficia a la descendencia, ya sea porque se disminuye el riesgo
de enfermedades hereditarias o porque se mantiene un estilo de vida sa-
ludable que puede ayudar a paliar malestares cronico-degenerativos. En
términos sociales, existen casos en los que se percibe un cambio en el
comportamiento en el mormén convertido cuando ha dejado algin vicio,
lo cual tiene un impacto positivo en sus relaciones familiares y sociales.

El estilo de vida se hereda y de eso tomamos conciencia con la edad. Nos
damos cuenta de que tenemos diabetes y empezamos a valorar moderar-
nos con el dulce, luego vemos que somos hipertensos y pensamos en dejar
el café. Entonces si tenemos buenos habitos, podemos darles una mejor
herencia a nuestros hijos, cuerpos mds resistentes y una mejor salud.
Entrevista a Elvira Patifio Aguilera, 66 afios, 08/06/2023.

En lo que respecta a la unién familiar, la iglesia plantea que tanto los
vinculos con la ascendencia como con la descendencia pueden legitimarse
o formalizarse en los cielos, por lo que su meta no solo es vivir en la pre-
sencia de Dios como seres perfectos, también buscan hacerlo en la com-
paiiia de sus familiares. Por esta razon realizan diversas actividades rituales
como el bautismo por los muertos, que segun sus creencias garantiza la
conversion de aquellos familiares que no conocieron su evangelio, y los
“sellamientos” que no solo formalizan la unién entre familiares, también
lo hacen publico y formalizan el compromiso de que todos los miembros
de la familia contribuyan al mutuo desarrollo. Esto pudo observarse en las
entrevistas en las cuales se comenta que el dia de su bautismo fue especial
porque lo hicieron los dos al mismo tiempo. Destacan los casos de Lidia
quien expone que debido a la importancia que tenia para ella esta union,
predic6 a su mama para que se convirtiera al mormonismo y Antonio que
se convirtio a esta iglesia debido a que queria mantener la unién con sus
hijos.

Yo le dije “Mad: usté nos quiere mucho ;no?”, y me dijo “Si” y yo le con-

testé “Pues tiene que dejar de tomar café Md”, y luego le expliqué que

no era un capricho mio, que era para que nuestra familia fuera eterna y
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para que pudiéramos estar juntos... Ella a mi me queria mucho y creo que
si alguien te ama debe de dejar ciertas conductas. Mi mama murié poco
después, pero yo estoy segura de que alld vamos a estar juntas. Entrevista
a Lidia Chacén,75 afios, 19/11/09 realizada por Meneses (2010:65)

Mis hijos se hicieron mormones antes que yo, y pensé “Bueno mis hijos
estan caminando hacia un lado”, y me preguntaba: ;Hacia dénde va mi
familia y hacia dénde voy yo?, y pues yo veia que los valores de la Iglesia
eran buenos, asi que me hice mormoén y jAqui estoy! Entrevista a Antonio
Castillo ,64 afios, 07/ 07/ 08 realizada por Meneses (2010: 53)

En este sentido, puede observarse que el modelo mormén presenta un
potencial generativo en la familia porque la convierte en participe de un
proyecto que se apega a una ruta de vida que simbolica y biograficamente
esta cargada de significado y brinda sentido a los mormones.

Conclusiones

Abordar la generatividad a partir de la indagacién antropoldgica en un
grupo religioso como los mormones cobra relevancia, en cuanto a su di-
mension social, pues como lo sefialan Coleman (1988) y Putnam (1993),
las organizaciones religiosas, al igual que otras asociaciones avocadas a la
asistencia social, generan un capital social que se sustenta en relaciones de
cooperacién que se plantean y perciben como trascendentes y solo alcan-
zables a partir del esfuerzo colectivo. Y en este sentido, la motivacion y el
convencimiento se convierten en el motor y la gasolina de la generatividad
porque la percepcion de lo trascendente del individuo cobra relevancia y
justificacion a partir de una trascendencia simboélica; es decir: la persona
siente que su proyecto de vida estd respaldado por Dios y por el grupo,
cuestion que brinda mas cohesion entre los mormones.

La dindmica de los mormones se plantea como un medio y contexto
que posibilita alcanzar metas como ser saludables, tener una familia unida
o desarrollarse personal y socialmente. Se convierte en un circulo social
que suple a las instituciones o representantes del estado en su labor de
proveer seguridad, proteccién o ayuda econémica. Entre los miembros de
este grupo religioso se da un intercambio en el que los miembros ponen
sus bienes, trabajo y esfuerzo al servicio de otros miembros de su congre-
gacion e integrantes de la comunidad en general. Esto se observa en dos
escenarios. El primero es cuando en la congregacion se les asigna un rol
de responsabilidad que a la vez distingue al miembro como alguien capaz,
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util y valioso para la congregaciéon por sus contribuciones al proyecto
comun que comparten los activos y participativos. El segundo es fuera de
la congregacién en actitudes como el ahorro, la prevision, el almacenaje
de alimentos, el cuidado del cuerpo y la busqueda de desarrollo personal y
profesional, pues las ensefianzas que les imparten en su iglesia se convier-
ten en guias para la vida y les hacen distinguirse. Y asi, entre los mormo-
nes, la linea que divide la vida religiosa de la terrenal y mundana se pierde
a tal grado que acciones como no tomar café o vestirse de manera formal
cobran un significado que aplica a ambas dimensiones de la vida armoni-
zandolas y proveyéndolas de una guia simbélicamente plausible; por ello
para los mormones participar en el bienestar de los demas miembros y en
las actividades religiosas pasan a ser parte de la misma cosa.

Si profundizamos en las cuestiones cotidianas, vemos que los mor-
mones desarrollan habitos y competencias rutinarias como: estudiar sus
libros sagrados, la memorizacion y basqueda de determinados versiculos,
o la aplicacion practica de los preceptos de su fe, les permiten desarrollar
aprendizajes personales y colectivos muy significativos. Al dar su testimo-
nio y realizar una oracidén personal en vez de recitar un rezo, aprenden
a razonar, definir una postura y plantearse medios y objetivos claros en
sus vidas. También al celebrar sus Noches de Hogar refuerzan los roles,
vinculos, recursos y metas familiares. Ademds, hay que mencionar que
la misma comunidad religiosa les provee de actividades de instrucciéon y
convivencia acordes al proyecto de vida comin a sus miembros y que de
otro modo serian inaccesibles para ellos como clases de canto, teatro, cui-
dado de la salud, gestion del hogar, autosuficiencia y acondicionamiento
fisico.

Para las personas mayores, el mormonismo presenta un contexto so-
cial integral e integrado que les permite acceder a una comunidad en la
que pueden ser valorados por su experiencia de vida y compartir valores y
expectativas, pero también métodos, esfuerzos y acciones que se concre-
tan en redes de cooperacion e intercambio de bienes, servicio y esfuerzos
en las cuales pueden invertirse a si mismos y beneficiarse de las contribu-
ciones de otros. Es un espacio propicio para la actividad en la cual pue-
den responsabilizarse adoptando el rol de maestros, guias, compaieros
o administradores de la organizacién o accediendo a oportunidades para
la educacién, el desarrollo personal, la salud fisica o la unién familiar.
Destaca el compromiso que tienen los mormones con su ascendencia y su
descendencia, pues esto plantea la idea de que haya acciones trascendentes
en sus vidas que plantean diversas “herencias” para las generaciones futu-
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ras que van desde un patrimonio econémico y cultural hasta un cuerpo
sano y un legado de principios morales y éticos que se cristalizan en la
personalidad y el estilo de vida.

Entonces, ;Cémo se conectan el mormonismo, la generatividad, el
bienestar y las personas mayores? Por la participacion en la iglesia, la cual
ofrece un contexto seguro en el que se valora a las personas mayores,
ofrece una red de cooperacion, una oportunidad y un medio para el de-
sarrollo personal y social y el reconocimiento. Alli las personas mayores
pueden ser escuchados; hay espacios para el desarrollo académico y espi-
ritual, pueden mejorar su salud y gestionar mejor los recursos e incluso
generarlos.

Ahora, es importante que dejemos de pensar en la generatividad como
un resultado esperable y econémicamente vistoso; resulta mas correcto
pensar en la generatividad como un proceso (Kim, et.al. (2017) y una
potencialidad que se construye a lo largo de la vida y en el que la trascen-
dencia biografica y social pueden llegar a objetivarse en una mejora de la
calidad de vida o en una experiencia de bienestar. Y asi, algo tan grande
como una tradicién cultural o productiva comienza por la reproduccion y
redefinicién de los modos de vida, asi como por la fuerza de los proyectos
compartidos de los integrantes de grupos como los mormones que, no
por ser una minoria como en este caso, son menos trascendentes o ge-
nerativos. Si pensamos la generatividad desde la potencial trascendencia
de las acciones y desde el momento del proceso y el proyecto se abre una
posibilidad para el aprovechamiento de un potencial social que por defi-
nicién aspira a ser trascendente y beneficio para las nuevas generaciones.
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Practicas de reflexividad de
socioantropélogos durante
el trabajo de campo

OL1via LEAL Sorcia

Introduccion

El interés por problematizar el tema de reflexividad surge por mi propia
experiencia de investigacién a partir de un largo proceso de indagacion
con indigenas nahuas asentados en una zona de periferia conocida como
Cuautepec, al norte de la ciudad de México. A lo cual sumo, mi expe-
riencia por casi dos décadas como docente en una licenciatura en ciencias
sociales (socioantropologia) donde muchos de los egresados, si bien no
han centrado sus trabajos recepcionales con grupos indigenas, si han en-
focado sus intereses de investigacion en lo que llamo proximidad etno-
grafica, esto es, temas o actores intimamente vinculados con sus espacios
de vivienda, trabajo y ocio, o bien analizando su composiciéon familiar,
adscripcion de género, practicas festivas, creencias religiosas, entre otros.
Dichos ambitos los he discutido en escritos previos cuyo abordaje ha
sido discontinuo y a diferente nivel de profundidad (Leal, 2018 y 2023),
pero que a luz de nuevos hallazgos me permiten avanzar en proponer la
categoria de “practicas de reflexividad” con el fin de apoyar procesos de
formacién en trabajo de campo, dirigidos especialmente a estudiantes de
socioantropologia, pero que también puede enriquecer a estudiosos en
general quienes anclan sus intereses de investigacion en espacios urbanos.

El escrito lo divido en tres momentos. En el primer momento parto
de mi propia experiencia de investigaciéon con indigenas urbanos para
problematizar las formas en que se construye el conocimiento socioan-
tropolégico, mas alla de desplegar diversas técnicas de corte cualitativo en
campo. Me adentro en problematizar el involucramiento personal, afecti-
vo y emocional del etnégrafo con los sujetos de estudio. Dicho involucra-
miento como se analizard se genera a partir de procesos de interlocucién
-interpelacion zigzagueantes y criticos entre el etnografo y los sujetos de
andlisis, dotando de contenidos nuevos el encuentro etnogréfico. En un
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segundo momento presento un panorama de las rutinas de campo que de-
sarrollan los socioantropdlogos, especialmente aquellos que han centrado
sus intereses de investigacion en sus propios entornos familiares y urba-
nos. El tema del descentramiento lo pongo al centro del analisis para pro-
blematizar justamente su formacion en campo. Finalmente en un tercer
momento, retomo el tema de reflexividad en la disciplina antropoldgica,
con el fin de enmarcar la categoria de practicas de reflexion etnografica, la
cual alude a la construccion de procesos dialdgicos durante el trabajo de
campo con el fin de orientar la formacion de socioantropélogos, donde la
reflexion de su actuar y posicion que juegan en un campo de investigacion
delimitado, forme parte de su habitus de investigacion etnografica.

Punto de partida: de la entrevista formal
al encuentro etnografico en trabajo de campo

Mi primer experiencia de observacién en campo con nahuas oriundos de
Chilacachapa Guerrero (region norte) se remonta al afio 2009, cuando
Fortino Ortega uno de los principales lideres y gestores me invitd a la
celebracion de la primera comunion de su hija y de la confirmacion de
sus dos hijos mis pequefos. La cita fue a las siete de la mafnana en un
dia sabado del mes de octubre. El lugar, su vivienda enclavada en la sierra
de Guadalupe, a unos 2,400 metros sobre el nivel del mar en una colonia
llamada Vista Hermosa; espacio desde donde se accede a uno de los ce-
rros més emblematicos del norte de la ciudad de México, conocido como

Chiquihuite.

Al arribar al domicilio pude observar la bienvenida a los padrinos y
para ese momento su pequefla comitiva, a quienes los anfitriones les ofre-
cieron una taza de chocolate caliente (que entre los nahuas significa res-
peto), ademds de un caracteristico pan traido desde el pueblo de origen. A
partir de este acontecimiento festivo pude presenciar la densidad de la vida
familiar y grupal de los “chilas” como se autonombran y que representa
justamente su origen. Durante los siguientes seis afios, y con motivo de
llevar a cabo mi tesis doctoral, las fiestas del ciclo de vida (bautizos, con-
firmaciones, primeras comuniones, quince afios y bodas) representaron
el principal vitral através del cual me adentré en conocer su historia de
asentamiento definitivo en diversos puntos de la ciudad y su zona metro-
politana, sus procesos de insercion urbana, su reproduccion sociocultural
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como colectivos étnicos, asi como sus luchas sociales de largo aliento
enmarcadas en contextos conflictivos, competidos y desiguales.

Desde los primeros ejercicios en campo, Fortino también me sugirio
que antes de entrevistar a sus paisanos y de indagar sus relatos, primero
platicara con quienes no son chilas, sobre todo aquellos radicados en el
mismo asentamiento de la colonia Vista Hermosa quienes han ejercido
ciertos liderazgos y al mismo tiempo, es con quien se mantienen rivali-
dades y/o desencuentros de diversos tipos. Palabras mds, palabras menos
refiri6 que era importante que primero conociera lo que piensan “los
otros de ellos (los chilas)”, para que de entrada no me quedara con una
imagen idealizada y/o homogénea de ellos, y pensara que todo era perfec-
to, sino que una vez que conociera sus versiones de quiénes son los chilas,
entonces yo los entrevistara y contrastara la informacién. Recomendacion
que me di a la tarea de seguir.

Asi, primero entrevisté a diversos lideres locales quienes expresaron
abiertamente sus diferencias en las formas de lucha politica y en el uso de
espacios publicos de los chilas. La informacion recabada en una primera
etapa resultdé muy significativa para avanzar en mi pregunta de investiga-
cién que me habia planteado y que se referia en analizar cémo desde lo
local se configuran procesos de reconocimiento étnico en una zona de pe-
riferia metropolitana; tomando el caso de sujetos que muestran capacidad
de agencia y que se reconocen y son reconocidos como “chilas”.

Los emblemas de contraste entre quienes eran chilas y quienes no
lo eran, resaltaban en los relatos. Por lo cual, en varias ocasiones se los
referi a los chilas para contrastar y conocer sus puntos de vista. Por ejem-
plo, en una de las entrevistas, un lider de la colonia contigua expresé lo
siguiente: “los chilas son bien fiesteros, todos los fines de semana hacen
fiestas, viven solo para la fiesta”. Al expresarles dicho comentario, varios
chilas se indignaron y rapidamente resaltaron sus cualidades como perso-
nas trabajadoras, emprendedoras, solidarios u honrados; el comentario lo
asumieron como un estigma. Sin embargo a las pocas semanas, Fortino
me comentd que le expresé a su padre dicho comentario y sorprendido y
con buen humor le respondié que era cierto: “que los chilas viven para la
fiesta”. El razonamiento del sefior José, padre de Fortino se centraba en
sefialar que toda la organizacion familiar y de compadrazgo se fortalece de
forma recurrente durante las fiestas del ciclo de vida, las cuales se alimen-
tan de una compleja red de intermediarios, organizadores y planificadores
cuya recurrencia resulta nodal en sus procesos de sociabilidad urbana.
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Es decir, las fiestas grandes y pequefias representan el principal punto
de encuentro de familias, paisanos, padrinos y compadres donde a través
de la colaboracion y la reciprocidad (en fuerza de trabajo, monetaria y en
especie), se logra su reproduccion sociocultural. “Yo ya estoy listo para la
fiesta del sabado, y al siguiente tenemos otra invitacién y dentro de tres
semanas la fiesta del compadre. Y yo toda la semana me estoy preparando
para el sibado que es la fiesta. Si tiene razén, los chilas vivimos para la
fiesta”; refiri6 el sefior José. Ante tal comentario Fortino, riéndose tam-
bién, reconocié que la fiesta era una parte nodal de su “ser chila”.

Parto de esta situacion para resaltar que fue justo el contraste de opi-
niones, referencias, explicaciones, historias y demds, la forma en que fui
reconstruyendo su historia de asentamiento en la ciudad y también de
sus luchas politicas. Siendo justo las fiestas y asambleas vecinales, los
principales espacios a través de los cuales me adentré al mundo de sig-
nificaciones de los chilas como colectivo étnico. Si bien en un primer
momento la provocacion, es decir los contrastes provenian de quienes no
eran chilas, favoreciendo asi la emergencia de discursos de alteridad entre
un “nosotros”, a diferencia de los “otros” (todos aquellos que no son chi-
las), lo cierto es que con el paso del tiempo, los contrastes y diferencias
empezaron a surgir al interior de los mismos chilas. Es decir, durante las
interminables charlas, hombres y mujeres chilas reconocian diferencias
en las trayectorias individuales y familiares de los paisanos, por el logro
de diversos fines. Siempre de forma respetuosa resaltaban cualidades de
los paisanos, compradres o familiares por ejemplo para la organizacion de
fiestas tradicionales, o bien para la obtencion de recursos de diversa indole
para el mejoramiento del pueblo o de los asentamientos de la ciudad. Lo
cual sin embargo, no constituia una barrera para resaltar divergencias
ideologicas, de afinidad politica, del papel de los viejos, de sus proyectos
vida futuros, entre otros.' Los contrastes y diferencias entre ellos siem-

1 En otro trabajo analizo la construccién de discursos por parte de los chilas, en tor-
no a los intereses individuales, familiares y gremiales, que pueden o no, contraponerse
con discursos sobre lo colectivo y/o comunitario. Lo cual constituye un campo poco
explorado en los estudios sobre etnicidades particularmente urbanas. (Leal, 2021). Al
respecto propongo la categoria de “sentidos étnicos”, en tanto constituyen “referentes
de identificacion que los chilas construyen desde sus atribuciones individuales y luchas
personales, lo que les permite acumular capital social y politico, para desde esta base
vincularse con otros sujetos chilas, con otros actores y también con lo institucional.
Aspectos que se potencializan en los contextos urbanos en los que se desenvuelven,
particularmente en la ZMVM vy, que permean fuertemente sus formas de sociabilidad,
mds alld de sus lazos tradicionales de convivencia entre familiares, compadres y paisa-
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pre se hicieron presentes. Aspecto que como se ampliard mds adelante,
me permitié reflexionar sobre los intereses individuales y colectivos entre
grupos indigenas.

Pero para un tercer momento, la interpelacién hacia mis puntos de
vista sobre diversos temas, se volvi6 también una constante en las di-
ndmicas de interaccion con hombres y mujeres chilas. Resultaba comin
durante mis visitas me expresaran preguntas tales como: ;qué opina de
nuestras luchas en el pueblo, cree que son relevantes?; ;cémo nos ve fes-
tejando, cree que somos los unicos que hacemos las fiestas asi?; ;como
ve las elecciones que vienen, cree que debamos seguir apoyando a los
candidatos locales?; ;como ve los cambios entre los jovenes, nos hemos
esforzado mucho para que no les falte nada, pero ahora ya son irrespeuto-
sos, cree que debamos seguir apoyandolos o que sufran lo que nosostros
sufrimos?; “los chilas tenemos paciencia y somos trabajadores ;cree que
si logremos nos aprueben el proyecto de construir un parque para todos
hasta acd arriba?” Aunque las interrogantes no se agotaban en estos am-
bitos de interés sino que directamente me interpelaban sobre mi edad, mi
estado civil, mi trabajo como docente, el interés por escribir sobre ellos,
lo que me gustaba comer, mis afinidades politicas, opiniones sobre mis
estudiantes, mi compromiso con dinfundir “datos verdaderos” de los chi-
las, mis ausencias en ciertos periodos del afio, mi familia, mi infancia, mis
opiniones sobre el clima, la delicuencia, la sierra de Guadalupe, Cuaute-
pec y sus zonas aledafias e infindad de temas mas. Mis respuestas por lo
tanto, siempre tuvieron que ser pensadas y acotadas de acuerdo con mi
interlocutor, interlocutora, asi como el espacio donde nos encontrabamos,
o bien el tipo de evento al cual asistiamos.

En diversas ocasiones registré como los chilas interpelaban de una
forma frontal, critica y muchas veces con una alto sentido de reclamos
a diversas figuras. Lo hicieron frente a servidores publicos, investigado-
res, estudiantes, lideres locales, ciudadanos. De ahi que mis expresiones
tuvieran que ser reflexionadas y muchas veces fueron contrastadas por
los chilas. En varias ocasiones les di adelantos de parte de mis capitulos
de mi tesis y al reencontrarnos, me corregian datos, periodos histéricos,
nombres de personajes, y especialmente el senor Efrain Herrada quien
fallecié hace algunos afios, me insistia los temas que deberia investigar,
al consideralos relevantes para ellos, y no solo me abocara a mis intereses
de investigacion.

nos” (Leal, 2021, pp. 12-13).
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Sin duda, las extensas charlas con los chilas se convirtieron en el ve-
hiculo privilegiado para generar procesos de interpelacion de ida y vuelta
entre lo que llamo los sujetos étnicos y el etndgrafo (Leal 2018:267) y que
retomando a Rosaba Guber representa lo nodal del trabajo de campo, esto
es reflexividad. Proceso que si bien la autora lo refiere de un forma pri-
mero general cuando los individuos ajustan sus comportamientos segin
sus propositos, expectativas o bien de acuerdo con los papeles sociales que
desempenan. Mientras que el segundo acercamiento alude a desentrafiar
un enfoque relacional que provoca la convergencia de dos mundos socia-
les: el del etndgrafo y los sujetos de estudio, siendo a través del encuentro
y la charla, que ambos toman decisiones, modifican puntos de vista, se
interpelan, redescubren sus sentidos y significaciones, y/o adquieren nue-
vos conocimientos, etc. (Guber, 2013:86).

En particular con los chilas, en mds de una ocasion los escuché re-
producir en diversos foros, varios de mis propios hallazgos de investiga-
cion, expresandolos ademds como suyos. Asimismo, abiertamente han
incorporado como parte de su patrimonio intelectual, todos los trabajos
de investigacién que hasta el momento se han producido sobre los chilas
desde por lo menos los afios noventa del siglo veinte. Ubican tesis de
grado, y por supuesto a los autores y autoras; diagnosticos principalmente
sobre la falta de agua potable en el pueblo de origen, ademds de estudios
arqueoldgicos o histéricos y mds recientemente videos, podcats, paginas
de facebook, entre otros. Siempre expresan con orgullo ser conocedores
de su propia historia y, frecuentemente se perciben como eruditos en
diversos temas.

Mi experiencia etnografica con los chilas se fue configurando de forma
dialégica donde mis presupuestos iniciales se reformularon unay otra vez,
no solo por mi orientacion teérica, sino fundamentalmente por sus cues-
tionamientos hacia dichos presupuestos, a través de nuestros encuentros
durante el trabajo de campo. Al concluir mi tesis doctoral realicé varias
presentaciones de la misma, tanto en la casa de cultura de la colonia Vis-
ta Hermosa, donde no solamente asistieron chilas sino, muchos vecinos
radicados tanto en el asentamiento como en colonias aledafias. Asi como
en el local de la Asociacion de revistas atrasadas Vicente Guerrero, encla-
vado en la calle de Tacuba en el corazén del centro histérico de la ciudad
de México. Nicho laboral en el cual participan decenas de familias chilas
desde su arribo migratorio a la capital del pais (Leal, 2021).
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Para finalizar este primer apartado, refiero una conferencia dictada por
Roberto Cardoso de Oliveira en 1994, donde advertia que tanto el Mirar
como el Escuchar no pueden ser tomados como facultades totalmente
independientes en el ejercicio de la investigacion antropolégica. Utili-
zando una metdfora decia que ambos se complementan como si fueran
dos muletas donde el etnogrifo se recarga permitiéndole caminar, “atin
torpemente, en el camino del conocimiento”(Cardoso, 2018:125). “Tal
vez la primera experiencia del investigador de campo (o en el campo)
sea la domesticacidn tedrica de su mirada” (Ibid), advierte Cardoso. Pero
el escuchar estd anclado a la obtencién de explicaciones, dadas por los
miembros de la comunidad investigada, ello con el fin de conocer eso que
los antropélogos sefiala Cardoso, llaman el “modelo nativo” esto es, la
materia prima para el entendimiento antropolégico. Siendo la entrevista,
(lo que yo llamo la charla antropoldgica) la via para crear relaciones dialo-
gicas donde se generen condiciones de efectivo dialogo entre el etnografo
y el “interlocutor”, y por lo tanto, ya no considerarlo como informante.
Reproduzco a continuacidon una cita extensa donde Cardoso sintetiza su
postura al respecto:

. esa relacion dialdgica... guarda por lo menos una gran superioridad
sobre los procedimientos tradicionales de la entrevista. Hace que los hori-
zontes semdnticos en confrontacion -el del investigador y el del nativo- se
abran uno a otro, de manera tal que la confrontacién se transforme en
un verdadero “encuentro etnografico”. Crea un espacio semdntico com-
partido por ambos interlocutores, gracias al cual puede ocurrir aquella
“fusién de horizontes”... desde el cual el investigador tendria la habilidad
de escuchar al nativo y ser igualmente escuchado por él, iniciando un
didlogo tedricamente de “iguales” sin miedo de estar contaminando el
discurso del nativo con elementos del propio discurso... Intercambiando
ideas e informacién etndgrafos y nativos, ambos interlocutores igualmen-
te constituidos se abren a un didlogo en todo y por todo superior a la
antigua relacién investigador/informantes, metodolégicamente hablando
(Cardoso 2018:128-129).

Como referiré en el ultimo apartado de este escrito, las experiencias de
trabajo de campo con los chilas posibilitaron esa “fusion de horizontes”
que menciona Cardoso, y que personalmente marcaron en adelante mi
acercamiento intelectual en el tema de etnicidades urbanas al cual me he
dedicado en la Gltima década. Romper con enfoques esencialistas, advertir
y problematizar la heterogeneidad de los grupos indigenas en la ciudad,
visibilizar la capacidad de agencia de los sujetos étnicos, etnografiar las
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disputas locales, las luchas gremiales y las rencillas politicas, asi como dar
voz a sus proyectos de futuro representan tan solo algunos de los cam-
bios que introduje en mi enfoque socioantropoldgico sobre los estudios
étnicos en ciudades.

Punto intermedio: de la proximidad etnografica
al descentramiento de lo cotidiano

En un escrito previo me di a la tarea de problematizar la formacion de so-
cioantropdlogos, ante un plan de estudios que no contempla como parte
de su disefio curricular un espacio para el desarrollo de trabajo de campo
(Leal, 2023). Pero particularmente, analizo las condiciones materiales y
rupturas de continuidad educativa de los estudiantes para formarse como
etnografos, independientemente de sus temas especificos de investigacion
para la obtencidn del grado a nivel superior. De forma sintética planteo
que a diferencia de otros programas de antropologia donde los estudiantes
realizan trabajo de campo de forma regular (e incluso obligatorio), para el
caso de la licenciatura en ciencias sociales (cruce disciplinar entre antro-
pologia social y sociologia) ofertada por la Universidad Auténoma de la
Ciudad de México, los tesistas realizan de forma discontinua ejercicios de
registro, entrevistas, recorridos y observaciones. Dicha discontinuidad se
debe a diversos factores propios del mismo plan curricular, pero también
por la carencia de apoyos institucionales, ademas de las condiciones labo-
rales, familiares y econdémicas de los estudiantes. Lo cual ha provocado
que los conocimientos adquiridos se vayan ensamblando hasta dar forma
a un rompezabezas etnografico, donde cada pieza representa un hallazgo,
generalmente auténomo y original de los egresados. Ello ante la caren-
cia de espacios institucionalizados para la investigacion como pueden ser
talleres, laboratorios o proyectos de investigacion donde los estudiantes
puedan participar para formarse justamente en tareas de investigacion.

A este panorama se suma que los intereses de investigacion de los
estudiantes se anclen a sus propios entornos, familiares, laborales, de ocio
o bien de estudio, privilegiando escenarios urbanos. De ahi que los pro-
cesos de formacidn en campo resulten laboriosos, de larga duracién y muy
comunmente solitarios para los egresados. Por lo regular, en su expe-
riencia formativa, los estudiantes impulsan rutinas de trabajo de campo,
esto es, ejercicios continuos y permamentes de recopilacion de datos, los
cuales organizan y sistematizan de forma inmediata, para dar paso a escri-
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tos de cardcter monografico. Mismos que se modifican a partir de nuevas
rutinas de trabajo de campo, hasta lograr textos de corte etnografico. Mas
que tratarse de tres etapas continuas: trabajo de campo, sistematizacién
de informacidn y escritura etnografica, los estudiantes de ciencias sociales
avanzan bajo la analogia de una espiral, donde las rutinas alimentan da-
tos, éstos se organizan, se relatan y de nueva cuenta se nutren de nuevas
rutinas en campo y asi sucesivamente. Nociones como viaje, extrafeza,
asombro, que menciona Esteban Krotz cuando el etnégrafo enfrenta la
alteridad, sin duda, no los experimentan nuestros estudiantes, o por lo
menos no en esos términos.

Al respecto retomo la experiencia de Ismael Pineda, un egresado de la
licenciatura en ciencias sociales y quien ha venido reflexionando de forma
critica sobre sus practicas de reflexividad. Al ser oriundo del pueblo de
San Juan de Aragoén, ubicado en el limite oriente de la alcaldia Gusta-
vo A. Madero (norte de la ciudad de México), decidié estudiar la fiesta
civica del 5 de mayo donde su familia y é] mismo participan en la orga-
nizacion y celebracion de la misma. Su estudio en un primer momento
de cardcter etnohistérico, document6 la fundacién del pueblo, asi como
el surgimiento de dicho festejo civico desentraiando su consolidacion e
importancia fuera del estado de Puebla. Pero al tratarse de una vivencia en
la cual su memoria se perdia en su nifiez, y como sefiala lo habia festejado
desde siempre, poco a poco inicié un proceso de reflexion sobre el involu-
cramiento de su familia, vecinos y parientes en el festejo, hasta adentrarse
en las rivalidades y desencuentros de los diversos grupos involucrados en
su organizacion e incluso, verse implicado en los vaivenes con los pode-
res locales, esto es la alcaldia Gustavo A. Madero para la obtencion de
recursos publicos destinados a la celebracién. Su experiencia como tal, la
documenta de la siguiente manera:

En ese ambiente no llegué a San Juan de Aragon seguido de un largo
viaje, sino s6lo crucé la acera para darle otro sentido a lo vivido, un re-
toque seguido de mis intenciones escrupulosas del momento, orientadas
por supuesto a la formalidad de lo académico y al elogio de una escondida
pero presente -vivenciada- prosapia local. Sentia pues, una necesidad que
revelara -conforme mis nociones apasionadas- una version detallada de la
trascendencia (cultural, social, historica) de mi pueblo (Pineda, 2023:266)

Mientras que en términos metodolégicos, al realizar un balance re-
trospectivo de su propia experiencia sefiala que tanto “el proyecto, la es-
critura, los datos elegidos y la perspectiva de alcance, se enredé en un
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marco de reflexion y participacion discontinuo”. (Pineda, 2023: 281). Sin
duda, Ismael enfrenté a lo largo de su trabajo de campo, lo que anterior-
mente referi como rutinas de campo, las cuales se dieron en un proceso
de larga duracion, intensificadas por supuesto durante el festejo, pero que
le implicé formas diferentes de registrar y entrevistar a los sujetos. No
tenia que desplazarse fuera incluso de su domicilio para realizar entrevis-
tas o realizar recorridos, no contaba con periodos especificos curriculares
para realizar su trabajo de campo y tampoco participaba en un taller o
laboratorio de investigacion donde pudiera contrastar con otros pares,
sus hallazgos de investigacion. Si bien tampoco fue su intéres realizar una
autoetnografia (Guevara, 2018; Pinzén ez al, 2012), o quizd, una etnogra-
fia colectiva (Jirén e Imilam, 2016), al término de su trabajo recepcional
pudo sistematizar sus enseflanzas y experiencias surgidas de un proceso
también dialégico.

Llevar a cabo un anilisis sociocultural donde formaba parte (directa
e indirecta) del campo de estudio y también de residencia, me obligo
necesariamente a crear una estrategia de participaciéon/observacion critica
y voluntaria. Este tipo de participacién con intenciones desafectivas pro-
vocadas y no naturales, bajo el telon de la reflexividad, revel6 un trabajo
arduo de comprension y desnaturalizacion de lo vivido y de lo observado
antes y durante la investigacion. Este distanciamiento (Ibid:269) no fue
fisico, sino perceptivo, no me fui del lugar, mas bien traté de ver el espacio
y su dindmica de forma diferente”. (Pineda, 2023:270).

El caso de Ismael no representa la excepcion entre los estudiantes
de ciencias sociales con respecto a estudiar sus propios entornos socio-
culturales, e incluso colocarse en el centro como sujetos de estudio. Su
particularidad radica en realizar ejercicios permanentes sobre su implica-
cién en las situaciones o eventos que delimité analizar bajo un enfoque
cualitativo de investigacion. En ese sentido considero que,

...los socioantropélogos interesados en analizar sus propios entornos
socioculturales tendrian entonces que generar procesos de reflexividad
a partir de lo que llamo, “descentramiento cercano en torno a los suje-
tos de estudio”. Es decir, realizar ejercicios continuos de contraste entre
el dato recopilado a través de rutinas de campo, y la comparacién con
otras experiencias de investigacion sobre sus temas y/o lugares elegidos
en la investigacion. Lo anterior con la finalidad de ampliar sus horizon-
tes probleméticos de investigacion, que les provoquen encontrar pautas
de comportamiento diferenciadas, situaciones sociales contrastantes, y/o
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identifiquen patrones de interacciones especificos, por mencionar algu-
nos. (Leal, 2023:327)

En el siguiente apartado ahondaré sobre la relevancia de incorporar como
parte de la formacién en campo, ejercicios de contraste que le permi-
tan a los estudiantes descentrarse de lo cotidiano con el fin de repensar
sus vivencias, prenociones y signiﬁcaciones, esto es desnaturalizar ciertos
procesos de sociabilidad con el fin de potenciar interrogantes y cuestiona-
mientos en torno a los temas que han elegido analizar. Es decir, ademas
de aprender las técnicas clsicas como la entrevista, el registro y las en-
trevistas, se requiere fortalezcan habilidades de critica, didlogo y resig-
nificacién de sus propios esquemas socioculturales. Asimismo, resulta
fundamental la experimentacion de métodos de corte cualitativo que no
se circunscriban necesariamente a la produccion de etnografias.

Aportes de otros egresados de la licenciatura en ciencias sociales en
torno a innovar en el registro de datos en campo y de la produccién de
textos tanto etnogrificos como de otro corte cualitativo (relatos de vida,
monografias, autobiografias), los encontramos con Daniel Herndndez
(2023), al construir lo que puedo llamar una etnografia de las cotidiani-
dades y movilidades, a partir de un estudio con jovenes rurales en el cen-
tro del pais. Tomando como base las propuestas de los autores Narotzky
y Smith (2010), Herndndez se adentra en construir de forma original (y
hasta con ciertos tintes narrativos casi literarios), descripciones continuas
sobre el acontecer cotidiano de jovenes rurales marcados por la precarie-
dad del consumo y de su insercién desigual en los mercados de trabajo
rurales. Las consideraciones que brinda sobre su propia formacién como
socioantropologo y la necesidad de reinventar abordajes tedricos y meto-
dolégicos las reproduzco a continuacion:

Considero que la formacion teérica y metodoldgica que recibi en la
licenciatura me ha permitido desarrollar estrategias que intentan mos-
trar la cotidianidad de las juventudes rurales. Sin caer por una parte en
los anclajes antropoldgicos basados en la simple subjetividad tanto del
sujeto-estudio como de aquel sujeto-observante y, por otro lado, consi-
derar que las trayectorias cotidianas mostradas pueden ser comparadas y
reflexionadas a partir de la propia experiencia que sociolégicamente me
posiciona dentro de una estructura global del sistema sociocultural del
que formo parte. (Hernandez, 2023:218).

...dentro de la propuesta que he ido construyendo, me es importante
mostrar la cotidianidad a partir de establecer una etnografia desde la des-
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cripcidn de relatos de lo observado y de la propia voz de los jévenes, con-
trastando con datos y hechos amplios compatidos por la mayoria de socie-
dades. De esta forma se pueden realizar etnografias en donde se muestren
dindmicas que articulan pricticas y sentidos para los sujetos. Y que, en el
actual momento histérico, muestran realidades concretas que hablan de
como la desigualdad se ha convertido en una forma de estructurar formas
de vida. (Ibid, 2023:219-220).

Otros dos ejemplos los refiero mds en las formas en que metodo-
logicamente construyeron sus investigaciones, al implicarles desarrollar
eso que referi como descentramiento cercano. Esto es, hilar poco a poco
sus propias experiencias de sociabilidad en la delimitaciéon de sus sujetos
de estudio. Por un lado refiero el trabajo de Ricardo Ernesto Gonzilez
(2014), quien al realizar un estudio de las juventudes reggaetoneras, las
cuales por cierto ha sido altamente estigmatizadas principalmente por los
medios de comunicacién, tuvo que enfrentar sus prenociones, vivencias,
gustos y hasta convicciones éticas con aquello que delimité como su su-
jeto de estudio.

Como tercer ejemplo menciono el trabajo de Brenda Luna Robles
(2023), perteneciente a una familia oriunda de la Sierra de Juarez, Oaxaca,
que si bien se ha socializado desde su infancia en la Zona metropolitana
del Valle de México y ya no habla el zapoteco, al igual que sus hermanos,
realizd una etnografia del pueblo de origen de sus padres, San Pedro Ca-
jonos al cual ella visita recurrentemente. Fue hasta la realizacion del traba-
jo de campo, que como ella lo expresa “se reencontrd con su origen”, pero
principalmente desnaturalizé infinidad de situaciones y practicas sociales
que las habia vivido o bien sus padres, pero no las habia reflexionado des-
de una mirada socioantropolégica. Si bien la egresada no plantea detalla-
damente un abordaje reflexivo sobre su implicacién, o bien la emergencia
de subjetividades durante su trabajo de campo, si realiz6 un esfuerzo por
darle voz a varios de los actores centrales de la localidad. Justamente a
través de sus relatos, pudo reconstruir la historia del pueblo, principal-
mente analizando los cambios econdémicos locales y regionales para desde
este contexto, articular de forma original practicas de persistencia étnica
donde sus familiares y vecinos en el pueblo han jugado papeles centrales.

El mencionar en este apartado trabajos de egresados, apela a revalorar
sus aportaciones no solo por reconocer la relevancia de los estudios de
caso que analizan, sino principalmente en destacar procesos reflexivos de
diverso alcance para servir como insumos en la formacion de las nuevas
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generaciones de socioantropdlogos en tanto representa un campo disci-
plinar novedoso.

Punto de llegada: de la critica de la representacion
alareproduccion de practicas de reflexividad

La publicacion de Writing Culture. The Poetics and Politics Of Ethnogra-
phy (1986), editada por James Clifford y George G. Marcus estd cerca de
cumplir cuatro décadas de su publicacion. Considerada como el manifies-
to fundador del paradigma posmoderno en antropologia, desde la pers-
pectiva del mismo Clifford mas bien representé un llamado de atencién
a la comunidad antropolégica respecto de las multiples implicaciones que
tiene la representacion de otras culturas frecuentemente cargada de arti-
lugios retéricos y narrativos como lo descifra Nicolds Olivos (2023). Lo
anterior derivo de un proceso de casi dos décadas de reflexividad critica,
ética, politica y metodolédgica sobre los fundamentos de la practica disci-
plinar, principalmente en la antropologia de origen anglosajon (Ibid:13).

Numerosos trabajos posteriores han debatido de forma critica los
aportes de los diversos autores que participaron en el Seminario de San
Fé California, reunido en la Escuela de Americana de Santa Fe, en Nuevo
Meéxico, Estados Unidos y que justamente encuentran una voz cojunta en
el libro de Writing Culture. Ademds de sus editores Clifford y Marcus,
destacan autores como Mary Louise Prat, Vincent Crapanzano, Renato
Rosaldo, Stephen A. Tyler, Talal Asad, Michel M. J. Fischer y Paul Ra-
binow.

Para este apartado recupero una obra reciente que se aboca justo a
trazar una genealogia de los autores considerados posmodernos titulada
De eso llamado antropologia posmoderna. Entre la crisis, la revolucion y la
ciencia normal de Nicolds Olivos (2023), quien destaca la pluralidad de
ideas y posicionamientos sobre los supuestos epistemoldgicos, éticos y
politicos desde donde se ha fundamentado el quehacer antropolégico.
No es el interés resenar dicha obra, sino recuperar aquellas ideas que me
permitan dotar de herramientas a los socioantropélogos en formacion
para que generen practicas de reflexividad como parte consustancial de su
produccion de conocimientos etnograficos.

Inicio con las puntualizaciones que plantea Christian Ghasarian
(2008), en torno al papel de la reflexividad bajo un cambio de paradigma
que transité desde una perspectiva objetivista y cientifica de la antropolo-
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gia, a otra donde el etnédgrafo, su incidencia en campo y la produccion de
textos etnograficos se cuestiona (la autoridad etnogrifica), replanteando
por lo tanto su papel (e importacia) en la construcciéon de conocimien-
tos antropologicos. Asi para Ghasarian “el camino de la actitud reflexiva
en antropologia ha sido constante entre sus practicantes en su intento
de perfilar su quehacer frente a otras formas de escribir sobre aquello
llamado alteridad”. (Olivos, 2023:55). Lo que ha derivado en modificar
los constructos donde el conocimiento generado por el antropélogo se
consideraba como el unico verdadero en torno a lo que son o eran las
otras culturas; posiciondndose asi, una etnografia que se catalogd como
cientificista. Contraria a esta postura reitera Ghasarian, emergeria una via
de “experimentacion etnogréfica, la cual reivindicaba la subjetividad, las
empatias, la dialogicidad, la contemporaneidad, la historicidad y la mul-

tivocalidad” (Ibid:56).

Pero, ;como caracterizar entonces las nuevas formas de interrelacion
en campo entre el etnografo y los sujetos de andlisis, representen éstos
una alteridad contrastante o por el contrario, el etnégrafo forme parte del
mismo sujeto de andlisis? ;Qué implica para el rapport y el registro de
datos la implicacién del etnégrafo por ejemplo en sus mismos entornos
socioculturales? ;qué papel juegan las subjetividades y/o afectividades del
etnografo y de los sujetos de andlisis durante el encuentro etnografico?

Para Olivos, el nuevo caricter de la reflexividad fue asumir que toda
investigacion de observacion controlada no despoja del todo elementos de
la subjetividad. Reproduzco a continuacion una cita extensa donde precisa
justamente el papel de la subjetividad durante la experiencia entografica,
mas alld de circunscribirla a una dimension de la personalidad del inves-
tigador en campo.

La nueva reflexividad puso el acento en el hecho de que el investigador
en campo carga sus observaciones desde su propia informacion, ya sean
valores, prejuicios, compromisos paradigma’tticos, intereses cognoscitivos.
Segtn Davies (Charlotte Aull), la nueva reflexividad se distingue por afir-
mar que las subjetividades no sélo se involucran en los procesos de obser-
vacion en campo, sino que también se hacen presentes durante la cons-
truccién y elaboracion de los resultados etnogrificos. Estas gobiernan
nuestros criterios estilisticos y narrativos a la hora de escribir etnografia y
acompanan al antropologo desde el momento en que selecciona el tema
hasta la publicacion final de resultados. Con la irrupcién posmoderna, la
reflexividad introdujo un nuevo elemento importante: lo subjetivo no se
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reduce al campo de la historia personal del investigador, sino que ahora
es entendida como un hecho que involucra las condiciones disciplinarias y
sociculturales en torno a los cuales se trabaja. (Olivos, 2023:57).

Planteando de nuevo interrogantes, sa partir de qué tipo de situaciones
se construyen y reconstruyen no solo subjetividades para conocer el otro
durante el encuentro etnogrifico, sino también afectividades, lealtades,
compromisos, asi como desencuentros éticos y politicos?

Para una posible respuesta recupero de nueva cuenta mi experiencia
con los chilas, donde resulté fundamental institucionalizar mi practica
etnografica durante todo el largo periodo de trabajo de campo. Esto es, a
partir de reconocer sus propias formas colectivas de organizacién me diri-
gi formalmente a eso que en los manuales de etnografia se llaman porte-
ros, explicité mis intereses de investigacion, solicité permisos para acceder
a viviendas, asambleas, negocios, fiestas e incluso en una asamblea vecinal
donde asistieron alrededor de setenta personas, me pidieron exponer un
power point explicando de qué trataba mi investigacion y presentara ade-
mds, a los estudiantes que me apoyarian levantando un cuestionario en
la colonia Vista Hermosa. Y fue durante el proceso de trabajo de campo
(que al igual que los estudiantes de ciencias sociales, result6 discontinuo,
con temporalidades diferenciadas y ejecutando al mismo tiempo todas las
técnicas entograficas), que emergieron las afectividades hacia el terrunio y
los entrevistados, la familiarizacion con las dindmicas urbanas en esta par-
te de la periferia, la emotividad por las fiestas chilas, y al mismo tiempo,
la incertidurmbre ante las disputas politicas y de control de espacios cul-
turales entre diversos paisanos chilas que se dieron durante el desarrollo
de mi investigacion. Durante las fiestas, no podia desligarme de participar
de los diferentes momentos de las celebraciones, desde lo ritual, sagrado
e intimo, hasta el jolgorio, el baile, el ingerir mezcal, comer platos pico-
sisimos y demads. Mi visita al pueblo de origen ademas contribuyé a ge-
nerar empatia sobre todo con las mujeres, quienes me saludaban cuando
nos encontrdbamos e inmediantamente me comentaban datos historicos,
personajes locales, luchas sociales, etc., bajo la frase: “espero esto le sirva
para su investigacion”. De alguna manera se sentian participes de eso que
sabian, estaba investigando de su pueblo y de sus luchas sociales por su
reproduccidon como colectivo étnico en la ciudad de México.

Como comenté en el primer apartado, al concluir mi investigacion
doctoral la comparti con hombres y mujeres chilas, quienes emotivamen-
te me mostraron su alegria por “tocar” (se refieren a hojear mi texto), de
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eso que llaman “forma parte de su historia” y que abiertamente refieren
“es tan solo un poquito de lo mucho que se puede decir de los chilas”.
Expresion esta Gltima, caracteristica de los chilas cuando comentan y
presumen los logros de quienes aportan “algo” en beneficio del colectivo,
de las familias, del pueblo, pero siempre dejando abierta la posibilidad
de escalar hacia “algo mas”. Por lo cual suman expectativas, demandas, e
intereses hacia diversos actores para seguir produciendo en beneficio de
los chilas. Al respecto,

...la existencia de una dimension subjetiva y personal no solo es una
realidad para el investigador -menciona Olivos retomando a Hortense
Powdermaker-, sino que ésta también tiene un papel activo en el obser-
vado que puede condicionar no so6lo las versiones representadas sobre sus
pricticas, sino que la misma relacién de empatia y rechazo depende de
asumir la individualidad de las personalidades en los sujetos observados y
depende de reconocer la diversidad de factores que condicionan la perso-
nalidad. Por ello, la autora ha propuesto, y quiza en esto fue la pionera,
que en el corazdn de cualquier trabajo de campo la comunicaciéon (como
mds tarde se dird, la dialogica o la accion comunicativa) es la posibilidad
para generar conocimiento. (Olivos, 2023:71).

Partiendo del anterior presupuesto, y apelando a una analogia, los re-
sultados que obtuve de mi encuentro etnografico con los chilas es la crea-
cién de madejas donde se teje y entreteje nuevos conocimientos, mismos
que incialmente aludieron a su configuracién como colectivo étnico, pero
que a través de sistematizar su historia local y regional, puede reactualizar
sus luchas politicas y sociales, redefinir sus papeles sociales al interior de
las familias, hasta visualizar sus proyectos de futuro, siempre bajo una
idea de colectividad. Aunque resalto, nunca ocultaron, ni dejaron de ex-
presar abiertamente sus diferencias en torno a intereses individuales y
también colectivos. Las practicas de reflexividad por mi parte, se fueron
construyendo en la cotidianidad de las charlas donde reiteradamente me
interpelaban por casi todo lo que sucedia en las diversas situaciones que
presenciaba. Pero también por la disposicion de mis interlocutores a co-
nocer mi propia historia, siempre bajo una dindmica de conocimiento
horizontal. Asi, con el pasar del tiempo, mis encuentros etnograficos con
los chilas no se agotaban en el campo de mi investigacion, sino que tras-
cendian a nuestras vivencias como chilangos, la periferia de Cuautepec, el
clima azaroso, las lluvias torrenciales en la colonia, los “otros”, quienes no
son chilas, entre numerosos temas mds.
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Por otro lado, para el caso de los socioantropdlogos, sus condiciones
materiales sumadas a sus procesos formativos discontinuos para el desa-
rrollo de actividades en el marco de un trabajo de campo, resulta com-
plejo instalar en su imaginario el realizar ejercicios de descentramiento
como parte de su proceso formativo. Las experiencias obtenidas hasta el
momento, son de egresados que durante sus procesos de investigacion
para sus tesis de grado incorporaron comentarios sobre sus experiencias
de investigacion, pero donde los retos metodolégicos se enuncian de ma-
nera formal, sin necesariamente plantearse desde una dimension reflexiva.
Es posterior a sus investigaciones, y a partir de seguir experimentando
nuevos abordajes teéricos y/o seguir documentando sus temas de inves-
tigacion, que se han cuestionado su papel como etnégrafos, asi como los
alcances de su intervencion cuando se implican con los sujetos de estudio,
o bien ellos mismos son los sujetos de estudio. Ha sido en articulos es-
pecializados donde han podido plantear sus ideas sobre eso que los auto-
res denominados posmodernos referian como la autoridad etnografica, al
repensar sus propios procesos de subjetividad, e incluso la emergencia de
afectividades hacia las personas, los lugares, los acontecimientos o situa-
ciones que conocieron y enfrentaron.

El reto por lo tanto durante una etapa formativa previa, es decir desde
que se cursa una licenciatura, y particularmente para los socioantropd-
logos, es incorporar ejercicios reflexivos desde el mismo instante en que
inician el trabajo etnogrifico. De tal modo que desde la reconstruccion
de sus indagaciones a partir de notas o diarios de campo, se incorporen
al mismo tiempo sus inquietudes sobre su intervenciéon o en tal caso
implicaci(')n; ademas de contrastar sus preferencias, sus intereses perso-
nales y de investigacion; sus convicciones, sus prenociones, sus apuestas
de transformacion, su compromiso social, etc. E incluso reflexionen de
forma continua sobre sus afectividades y nostalgias, siempre en un marco
social delimitado e historizado. Las practicas de reflexion etnografica en
este caso, tendrian que estar marcadas por una temporalidad (que puede
no ser la misma que el periodo de trabajo de campo), con el fin de generar
textos que puedan ser reelaborados conforme se constrasten con otros
puntos de vista, incluyendo el de los propios sujetos de anlisis.

De nueva cuenta retomando los planteamientos pioneros de Powder-
marker citada en Olivos, y con relacién a la importancia de generar proce-
sos de didlogo en una época donde la vision cientificista de la antropologia
reinaba en el mundo académico (década de los sesenta del siglo XX),
recupero uno de sus presupuestos:
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El ideal comunicativo, es lograr una intimidad entre los sujetos involu-
crados en el trabajo de campo y esa intimidad es establecer relaciones de
amistad y no de distancia, es decir, el antropolégo no es una maquina de
recibir y reflejar datos, al contrario, es un instrumento humano de cono-
cimiento. Pero un instrumento humano que busca generar conocimientos
objetivos, para ello en la antropologia se tiende a refinar las técnicas y
métodos de investigacion que logren ademds de reconocer la dimension
subjetiva del proceso cognitivo, avanzar en la produccién de saberes ge-
neralizables con posibilidad de ser compartidos entre los miembros de
la comunidad cientifica. Y esa posibilidad se encierra en el reporte, en el
escrito, el cual puede y debe combinar lo subjetivo con la formulacién de
hipétesis o generalizaciones. (Olivos, 2023:71-72).

Por tltimo, ademis de la produccion de escritos, considero que para los
socioantropologos resulta fundamental exponer verbalmente los hallazgos
de sus investigaciones bajo el accionar de practicas de reflexividad. Como
se sefialé en el segundo apartado, es comin que sus experiencias en in-
vestigacion en campo, se den de forma individual, sin el acompafiamiento
de pares, o sin pertenecer a espacios colectivos de aprendizaje. La posi-
bilidad por lo tanto, de exponer sus hallazgos en seminarios, encuentros,
simposios u otros ejercicios colectivos, sin lugar a dudas enriquecerian su
formacioén en campo.
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El trabajo de campo antropolégico enla
actualidad, experiencias y vivencias

MANUEL BUENROSTRO ALBA

Introduccion

El presente capitulo hace una reflexion sobre la forma, importancia, y
relevancia del trabajo de campo antropoldgico. Sin embargo, por primera
vez, se incluyen testimonios de vivencias personales experimentadas du-
rante algun momento en los treinta y cinco afos de experiencia de campo.
Por ello, ademis de las referencias tedricas mencionadas en el capitu-
lo, se trata mds de acontecimientos vividos durante el trabajo de campo,
primero como estudiante, después como formador de profesionistas en
antropologia, y por ultimo como investigador.

Es importante también reconocer que no es lo mismo hacer trabajo de
campo en todos los lugares, ni en todos los grupos humanos, ni en todos
los paises. Existen diferentes formas de construir el conocimiento en cada
region, como es el caso de América Latina y el Caribe. En particular, el
concomimiento antropolégico en América Latina se ha construido de una
forma muy especifica. Por ello, en este capitulo, adicionalmente, se hace
una breve revisién de diversos autores, se problematiza sobre el trabajo
de campo y la etnografia, asi como la forma de relacionarse con el Otro.
En las antropologias del sur se han ido construyendo metodologias que
han tratado de promover un compromiso con los grupos estudiados, el
cual deberia de estar presente en cualquier investigacion antropoldgica.
No se trata de volverse activista, a menos que ese sea un proyecto de vida.
Considero que el compromiso debe de partir de un compromiso basico
éticamente construido, reconociendo que nuestro trabajo (antropolégico)
se nutre de la informaciéon que nos proporcionan nuestros interlocutores.

Es importante problematizar los modos en que quienes hacemos an-
tropologia desde América Latina y el Caribe nos hemos posicionado en
relacion a, y como mediadores, entre sujetos socioculturales especificos
de esta region y el conocimiento teérico elaborado en base a estos sujetos,
dentro y fuera de la region latinoamericana y caribefia. El capitulo no
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s6lo es sobre trabajo de campo, ni de técnicas de recoleccion de datos, y
tampoco ofrece una historia del trabajo de campo en la region. Se trata de
comprender y analizar como los antropélogos latinoamericanos y caribe-
fios concebimos nuestros trabajos de campo en relacion a las conceptuali-
zaciones tedricas regionales y extra regionales sobre el trabajo de campo,
la etnografia y la teoria antropolégica. Se destacan experiencias personales
como la propia y también se analiza la obra Librar el camino. Relatos sobre
antropologia y alteridad, de Miguel Bartolome.

Adicionalmente a la obra mencionada, en este capitulo se resaltan al-
) p
gunas ideas discutidas durante el seminario permanente del Cuerpo Aca-
démico “Investigacion Aplicada al Fortalecimiento de la Cultura e Identi-
dad”, las cuales formaron parte del didlogo e intercambio de experiencias
de las v los participantes.
y los p p

El capitulo tiene como objetivos analizar modelos de trabajo de cam-
po ideales y reales en el contexto latinoamericano y caribefio, asi como
las articulaciones tedrico-metodoldgicas, su fundamentacion, el rol del
antropologo y su relacion con los Otros. Pero sobre todo compartir ex-
periencias y vivencias propias y de colegas durante los diversos periodos
de trabajo de campo.

Trabajo de campo en contextos diversos

En el trabajo de campo, no so6lo se trata de estar alli, sino de interactuar
con la poblacion estudiada, tomando en cuenta la categoria de interés del
investigador. La observacién participante, permite aproximarse a hechos
de la vida cotidiana. Esta técnica surge desde los inicios del método an-
tropolégico.

Autores como Esther Hermitte sugieren que la estancia en campo, y
la observacion participante, deben de ser durante periodos prolongados.
Esto no es nada nuevo, desde los inicios de la antropologia se ha planteado
como un requisito la estancia prolongada en el campo. El antropélogo
pasa por diversas etapas al trasladarse al campo, una introductoria, o de
iniciacion, en donde se hace la entrada a la comunidad que se pretende
estudiar, se establecen los contactos y vinculos con la poblacion, y se
realizan las primeras observaciones de caracter general; el antropdlogo
de ubica ¢ instala y se adapta a su nueva situacion en el campo. La se-
gunda etapa es la de adaptacion y focalizacion, que tiene que ver con los
esfuerzos por analizar el tema de estudio de forma profunda y la forma
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en relacionarse con la comunidad; incluye la aceptacion del Otro para
poder avanzar en la investigacion. La tercera etapa es la de post-trabajo
de campo, que implica el regreso del antropélogo y la readaptacion a su
propia sociedad y cultura, en la cual también se puede experimentar un
shock cultural (Hermitte, 2002: 215). Todo antropélogo pasa por esas
etapas en el proceso de preparacion para ir al campo, durante su estancia,
y al regresar. Hay que tomar en cuenta que, durante la recopilacion de
datos etnogrificos, debemos comprender lo que la gente hace, lo que la
gente dice que hace y lo que la gente piensa de lo que hace. Por ello, es
necesario que las estancias en el campo sean por tiempos prolongados,
donde se pueda contrastar la informacion.

Hay que reconocer que el antropélogo generalmente y preferentemen-
te, no pertenece al grupo estudiado, es un extrafio y en caso de conflicto,
es el primero que debe de abandonar el campo. Esto no es porque el
antropologo sea temeroso, o prefiera huir de los conflictos, sino porque
es preferible que no tome una postura hacia un sector de la poblacién.

Por otro lado, el rapport que tiene que ver con el proceso de acepta-
cion, es fundamental para ser aceptado en una sociedad; pero no existe
una estrategia unica para lograrlo, depende de cada grupo que nos inte-
rese estudiar. No es lo mismo tratar con jovenes, adultos, ancianos, mu-
jeres, hombres, indigenas, pandillas etc. Esto no implica convertirse en
el otro, ni traspasar la linea del investigador. No somos activistas cuando
investigamos en campo. Es frecuente que el antropélogo se sienta com-
prometido con los grupos que estudia y que trate de apoyarles para que
respeten sus derechos. Existen casos en los que el antropdlogo convierte
en su modo de vida el activismo social.

Cuando hacemos trabajo de campo, nos relacionamos con diversas
personas que nos proporcionan informacion, sin embargo, no estoy de
acuerdo con el término de informantes, coincido con autores que consi-
deran que nombrarlos informantes implica una relacién de subordinacion
e incluso policiaca, como lo destaca Miguel Bartolomé. Durante la reco-
pilacién de datos, es necesario tener la capacidad de registrar todo lo que
observamos. Nuestra memoria es limitada y no debemos de confiar en
ella. Por eso, una forma de registrar todo, es a través de un diario de cam-
po. A pesar de ello, en este proceso se pierde mucha informacion. Incluso
la parte subjetiva se pierde y generalmente no aparece en los informes de
campo, o en los textos etnogrificos. Por ello debemos de estar conscientes
de que el diario es diario, y es de campo.
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Recuerdo cuando pasé por este proceso. Primero, en el bachillerato
cursé una materia optativa en el ultimo semestre que se llamé antropolo-
gia. Nuestro maestro era antropélogo y fue ahi donde conoci brevemente
lo que es y hace la antropologia. Un aspecto que me llamé la atencidn,
fue que hicimos un ejercicio de descripcion de epitafios en un pantedn
cercano a la escuela. Posteriormente, hicimos una descripcion de una de
las mds importantes fiestas tradicionales de Xochimilco, sobre la cual
hicimos nuestros trabajos finales. Adicionalmente, se hizo una investi-
gacion sobre los altares de muertos de diferentes barrios de Xochimilco,
que incluy6 una exposicion de altares en miniatura, los cuales debiamos
de explicar a los visitantes que acudieron a la inauguracion. Ademas de
los procesos de investigacion en campo, y de la interaccién con creencias
culturales diferentes a la propia, asi como la convivencia e interacciéon con
la poblacién del lugar, me interesé comprender los alcances de la antro-
pologia en la comprension del Otro. El ultimo dia de clases, el docente
coment6 que, si nos habia gustado lo que habiamos visto en su materia,
que podiamos estudiar la licenciatura en la Escuela Nacional de Antropo-
logia e Historia (ENAH). Asi que fui a pedir informes y me inscribi a la
licenciatura en antropologia social.

Una vez que ingresé, al inicio del primer semestre de la licenciatura
en la ENAH, uno de nuestros docentes lanzé una posible invitaciéon para
hacer trabajo de campo en la Sierra Tarahumara, en el estado de Chi-
huahua, dentro de su proyecto formativo. Menciond que podrian ir una o
dos personas del grupo, siempre y cuando, fueran estudiantes destacados
durante el semestre. Acepté el reto y me esforcé durante el tiempo que
duré el ciclo escolar, logrando ser de los elegidos para hacer trabajo de
campo en la Sierra Tarahumara con los raramuri o tarahumaras. Cabe
destacar que por lo general la primera practica de campo en la ENAH
se realizaba terminando el segundo afio, yo estaba terminado el primer
semestre. Con un breve vocabulario de palabras y frases cortas, y una lista
de los que se deberia de llevar a la practica de campo, me preparé para la
experiencia. Debo destacar que soy originario de la Ciudad de México,
al igual que toda mi familia, por lo que no tenia experiencia de convivir
con otras sociedades mds que con fines turisticos. A los rarimuri s6lo los
conocia por fotografias mostradas en las clases del docente que nos invito.

Después de 11 horas de viaje a la ciudad de Torreén en una combi de
la ENAH, pernoctamos para descansar. Al dia siguiente, emprendimos
el camino hacia Chihuahua, pasando por Parral, donde el docente nos
sugiri6 disfrutar nuestra ultima comida cercana a lo que estabamos acos-
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tumbrados, un par de dias después lo entendi. Esa noche pernoctamos en
Guachochi, poblado que funge como cabecera municipal y donde estaban
las instalaciones del Instituto Nacional Indigenista, incluyendo la radio.
Por cierto, en ese poblado aproveché para enviar un telegrama a mi familia
avisando que habia llegado bien y que en unas cinco semanas estaria de
regreso. En esa época no existian los teléfonos celulares y las llamadas de
larga distancia eran muy costosas para un estudiante. Al dia siguiente co-
menzo el reparto de estudiantes en diferentes comunidades. En el camino
se hicieron algunas paradas para saludar a raramuris que circulaban cerca
de los caminos de terraceria. Fue donde conoci y saludé en persona a un
raramuri por primera vez, me llamé la atencién que cuando les acercaba
mi mano, sdlo la rozaban con la punta de los dedos, lo cual es una forma
caracteristica de saludar entre ellos. No existen los apretones de manos,
s6lo se rozan las yemas de los dedos. Fui de los ultimos que llegaron a
su comunidad, ya casi obscureciendo. Como no estaba el director de la
escuela rural, tuve que dormir en un anexo de la iglesia, el cual tenia la
mitad de techo de ldmina, sin ventanas y una capa de unos cinco centi-
metros de polvo. Hice una fogata y traté de comer carne seca con sopa de
pasta, la cual quedé cruday la carne todavia se endurecié mds. Recordé la
comida de Parral. Casi no dormi, al dia siguiente me pude presentar con
el director de la escuela y me ofreci6 un pequefio cuarto en la escuela para
instalarme. No tenia luz, ni bano, ni agua. Al dia siguiente, me presenté
con las autoridades tradicionales y comencé a hacer lo que nos decian
que es la observacion participante. Me ofreci a ayudar en las labores del
campo, en esa fecha estaban barbechando las milpas, lo cual se realizaba
con una yunta de bueyes y un arado. Por mas que traté de hacer el surco
derecho, me sali6 en zigzag, lo cual divirti6 a los raramuris que me ob-
servaban y que en su lengua intercambiaban comentarios que no entendi.
Pero, me tuvieron paciencia y poco a poco me fue saliendo mas derecho
el surco para sembrar. Debo destacar, ademds, que desde que sali de la
Ciudad de México registré todo en mi diario de campo, el cual conservo
desde 1990, hasta la fecha, y aun consulto para ilustrar mis clases de me-
todologia de la investigacién antropologica en la Universidad Auténoma
del Estado de Quintana Roo.

En este proceso vivi lo que Hermitte mencioné de las tres etapas del
trabajo de campo mencionadas anteriormente. Pero considero que fue un
éxito esta primera experiencia de campo, en esta etapa formativa, donde
pude observar las grandes posibilidades de la antropologia para la com-
prension del Otro.
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De ahi la importancia del mirar, escuchar y escribir, consideradas por
Cardoso como las principales etapas del proceso de conocimiento antro-
polégico (Cardoso, 1996: 13). Es necesario fundamentar el conocimien-
to antropoldgico producto del trabajo de campo. A diferencia de otras
ciencias, la antropologia debe convencer a la comunidad cientifica de la
importancia de sus conocimientos, y de su cientificidad, aunque ya estd
mids que demostrado a lo largo de la historia de la antropologia.

Es importante el mirar, pero debemos de situarnos en condiciones
propicias para mirar, pienso que por medio de la observacion partici-
pante se puede lograr este objetivo. Todos los seres humanos tenemos la
capacidad de observar, el asunto es tener claridad de lo que debemos de
observar y desde donde debemos de observar y para qué en el trabajo de
campo. También es necesario desarrollar esa capacidad de observacion del
antropdlogo, ya que es parte de la experiencia que se va adquiriendo con el
tiempo. En la formacion como antropélogo, se sugiere mantener los ojos
bien abiertos porque los hechos culturales pueden aparecer en cualquier
momento y tal vez, no se repitan en mucho tiempo. Si no tuvimos la ca-
pacidad, o a veces la suerte, de presenciar una prictica cultural, podemos
perder la oportunidad de describirla.

Escuchar también es fundamental, pero hay que saber escuchar, y si-
tuarnos en el lugar y momento oportuno para poder escuchar lo que que-
remos. Aqui reitero que se debe de hacer a través de la observacion parti-
cipante, ya que nos permite escuchar en diferentes contextos y momentos
de la vida cotidiana. Es necesario tener paciencia en el trabajo de campo,
no siempre vamos a escuchar lo que queremos oir, casi siempre tenemos
que preguntar las mismas cosas varias veces, y a diferentes personas, hasta
que nos dan la informaciéon que requerimos. Muchos espacios e informa-
ciones estin vedados para los antropélogos, porque es informacion que
no debemos obtener. En mi reciente trabajo de campo, en el verano del
2024, escuché el testimonio de un amigo sobre la curiosidad que tenia
de conocer donde estaba la Cruz Parlante maya.! Varias veces le preguntd

1 La Cruz Parlante es la principal deidad de los mayas de la zona central del estado
de Quintana Roo, descendientes de los mayas que lucharon durante la Guerra de Cas-
tas. Se trata de una cruz que aparecié en un cenote en el actual Felipe Carrillo Puerto
con la cual se comunicaban los mayas. Era su guia y protectora durante la Guerra.
Actualmente, se sigue venerando a la Cruz Parlante. Para mas informacion, se puede
consultar: Buenrostro Alba, Manuel (2015), “Religion, fiestas y centros ceremoniales
mayas de la Cruz Parlante”. En: Revista Liminar, Vol. XIII, Num. 2, julio-diciembre,

pp. 110-121 (https://liminar.cesmeca.mx/index.php/r1/article/view/396/408).
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a un sacerdote maya lo mismo, y el sacerdote no le respondia, o desviaba
la conversacion. Pero, después de muchos afios, lo llamé y le dijo, ya que
siempre preguntas sobre el santo (Cruz Parlante), te voy a comentar al
respecto. No cualquier persona la puede ver, esta oculta y sélo ciertas
personas pueden verla. El sacerdote le dijo que para verla se debe de ser
una persona digna, y ni ¢l se consideraba digno de verla. Incluso comento6
que piensa que, si la viera, podria morir. Y rematé diciéndole, ahora que
ya sabes la verdad, espero que dejes de preguntar sobre este tema. Como
se puede apreciar, muchos temas estin vedados para los antropélogos, e
incluso para los integrantes de una comunidad.

En el escribir, se concentran los resultados del trabajo de campo. No
es posible transcribir todas las experiencias vividas y datos obtenidos en
el trabajo de campo, se debe de sintetizar el resultado en escritos antro-
pologicos con caricter cientifico. Sin embargo, en este proceso, se pier-
de mucha informacién valiosa. En las tesis, articulos cientificos, libros y
capitulos de libro, los formatos de escritura tienen caracteristicas muy
formales, donde no siempre es posible incluir testimonios de vivencias
del trabajo de campo. No son “cientificos” los testimonios para muchas
formalidades de escritura. Aunque muchas veces ahi estd la riqueza de
los textos antropoldgicos, en las experiencias del trabajo de campo. El
antropdlogo se hace en el campo y debe de tener la capacidad de articular
el observar, escuchar y escribir.

Por otro lado, Quirds desarrolla una perspectiva analitica que llama
“antropologia de la politica vivida” (Quirds, 2014: 190), tratando de ex-
plicitar una propuesta epistemoldgica de la labor de investigacion y en-
sefianza de la antropologia. Este aspecto es muy importante debido a la
vinculacién entre docencia e investigacion. Sin duda la experiencia de
nuestros docentes, y la ensefianza misma son fundamentales. En muchas
escuelas al estudiante no se le ensefia a hacer trabajo de campo, sélo se le
manda “para que aprenda”. Cuando estaba estudiando la licenciatura, un
maestro decia que a los estudiantes habria que llevarlos en un helicoptero
y dejarlos en una comunidad todo un afio y después regresar por ellos.
Incluso decia que, si sobrevivian, iban a ser buenos antropélogos.

Quirés habla de la etnografia como un modo de conocimiento, es una
actividad cientifica que requiere de un cuerpo teédrico. Desde la teoria se
puede guiar lo que se quiere hacer, como se quiere hacer y para qué se
quiere hacer, ademds de para quién se hace la etnografia. Al trabajo de
campo se debe de ir cuando se tenga claro lo que se va a hacer, lo que
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se va a buscar y la forma de abordarlo en términos tedricos. Sobre este
aspecto existen diferentes posturas. Hay quienes afirman que hay que ir
al campo en blanco, sin una preparacion tedrica e ir registrando lo que
vamos encontrando. Otros dicen que es necesario contar con una teoria
y metodologia claras antes de ir al campo. Considero que esta ultima
postura es la mds adecuada, aunque reconozco que en mi primer trabajo
de campo fui con la primera postura, sélo para hacer un ejercicio etno-
grafico de todo lo que observara. Por otro lado, hay investigadores que no
comparten sus experiencias de campo, las guardan como un tesoro. En
mi experiencia, se aprende mucho de las vivencias de nuestros docentes y
de algunos consejos para antes, durante y después del trabajo de campo.

En la actualidad, existen también las perspectivas nativas, las cuales
no so6lo son descripciones o transcripciones de lo que nos dicen nuestros
interlocutores, se trata de vivencias en el campo del Otro. El reto no sélo
es describir lo evidente, sino ir mas alli. Comprender la realidad desde lo
que las personas hacen, dicen que hacen, piensan de lo que hacen y nos
dicen que hacen. Cada dia es mas comun que nos encontremos con in-
terlocutores en comunidades indigenas o campesinas que tienen estudios
universitarios, incluso estudios en antropologia. En este sentido, el Otro
comparte sus conocimientos ya como profesionista. Considero complica-
do estudiarse a si mismo. Recuerdo un caso de una antropéloga indigena
que quiso estudiar a su propia comunidad en el estado de Oaxaca desde la
antropologia juridica. Ella decia que tenia varias ventajas: era originaria de
esa comunidad, hablaba la lengua y su papi era la autoridad en el pueblo.
Unos meses después de haber iniciado su trabajo de campo coincidimos
en un seminario y coment6 que le habia ido muy mal. Lo que pensé que
eran ventajas para posicionarse en el campo, se volvieron obstaculos. Pri-
mero, experiment6 su condicion de género. En su comunidad no era bien
visto que una mujer estuviera relacionandose con hombres para hacer
preguntas sobre sus funciones. Después, las personas no querian darle
informacién porque sabian que su padre era una autoridad en el pueblo
y se sentian espiados y vigilados. La unica ventaja que se mantuvo, fue
el conocimiento de la lengua. Cuando hacemos trabajo de campo con
interlocutores que poseen otra lengua, el esfuerzo de comprender lo que
describimos, y explicarlo en nuestra lengua, representa un reto adicional.

Después de casi una década de trabajo de campo con los mayas de
Quintana Roo, un juez tradicional les comenté a mis estudiantes que
llevé a trabajo de campo que, gracias a mi, aprendié a hablar espafiol.
Cuando lo dijo delante de mi, me quedé sorprendido, porque habia dado
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por hecho que él era bilinglie. Sin embargo, entendi la razén por la cual
cuando le preguntaba algo, no me respondia al momento, sino varios dias
o semanas después. Cuando estaba en su casa me decia, “sobre lo que me
’ . . » ’

preguntaste el otro dia, te voy a contar lo siguiente”. Esto hacia que no
estuviera preparado ni con cuaderno de notas, ni con grabadora. Muchas
de las mejores historias que me comparti6 fueron en esas condiciones. El
juez me comento; “A veces no entendia bien lo que me preguntabas en es-
paiiol y tenia que pensarlo en maya, por eso no te respondia al momento,
tenia que pensarlo en maya para poderte explicar lo que pienso”. Saber la
lengua ayuda, pero no es fundamental en el trabajo de campo.

El antropélogo va al campo con ciertos problemas de investigacion,
pero se debe de construir y deconstruir ese problema en la realidad es-
tudiada. La realidad estd por encima de cualquier teoria y metodologia
antropoldgica. Algunos estudiantes me solicitan estrategias para hacer un
buen trabajo de campo, pero les comparto mis experiencias y les insisto
que no podria darles un manual de campo porque la realidad rebasa todas
las posibilidades. He tenido estudiantes extrovertidos en el aula, que en
el campo se cierran y les cuesta trabajo realizar su investigacion; y otros
introvertidos en el aula, y en el campo se desenvuelven con soltura. En mi
formacion universitaria también pude observar a mis compafieros durante
el traslado y el trabajo de campo. Hubo un caso de una compafiera que
desde el viaje ya tenia ampollas en los pies, y eso que no habia caminado.
Otra afirmé que le estaban haciendo brujeria, porque le salieron ronchas
en la piel, y decidié regresar a la ciudad. Una de mis estudiantes que se
veia bien preparada, la dejé instalada en la casa de la autoridad del pueblo
y a las dos horas regreso a su casa. Me dijo que era una comunidad muy
peligrosa. Lo que pasé es que el delegado municipal le conté que habia
muchos pleitos de borrachos todos los dias en la comunidad y que en oca-
siones tiraban balazos al aire, cosa que no era muy frecuente. Esa platica
fue suficiente para que ella decidiera salir de la comunidad. Nadie nos va a
preparar satisfactoriamente para el trabajo de campo. Debemos de recor-
dar que la cultura es dindmica, compleja y diversa. La metodologia nos
orienta para estar preparados en nuestro trabajo de campo, pero no nos da
respuestas a cosas imprevistas. Tampoco nos proporciona todas las posibi-
lidades de la realidad a estudiar para poder responder de manera adecuada.

El registro en el diario de campo de lo que observamos y vivimos es
fundamental. Al principio puede parecer un caos, o desorden, pero va
arrojando informaciéon fundamental que posteriormente se convierte en
dato etnogrifico pertinente. Aunque ya se ha mencionado mds arriba, en
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ocasiones se pierde mucha informacion valiosa de los diarios de campo.
He supervisado a diferentes estudiantes de licenciatura y posgrado durante
mds de veinte afios, y he observado que en ocasiones hay una gran riqueza
en su diario de campo, la cual se pierde cuando hacen sus reportes, o los
capitulos de sus tesis. No se trata de una mala formacion, considero que a
muchos antropélogos nos cuesta trabajo sistematizar toda la informacion
recabada en semanas, meses, o afios de trabajo de campo.

Es fundamental la reflexion en cuanto a que la adecuacién de nuestras
técnicas de escritura a nuestros medios de conocimiento es un asunto
metodolédgico de crucial importancia. Ahi reside parte de la importancia
de la relacién entre teoria y trabajo de campo. Se deben desarrollar ha-
bilidades para “describir”, “contar” y “narrar”, ya que son operaciones de
fundamental valor cognoscitivo para nuestro trabajo antropolédgico.

Considera necesario perder el miedo, y ensefiar a nuestros alumnos
a perder el miedo, a describir sin un saber predispuesto; sin definir de
antemano; con ello propiciaremos un uso genuinamente operativo y em-
piricamente solidario de las herramientas teéricas, ademds, habilitaremos
mids y mejores posibilidades de creacion conceptual. A pesar de ello, existe
un elemento que hay que afadir, y que tiene que ver con la parte humana
del etnégrafo. Cuando hacemos trabajo de campo no nos desprendemos
totalmente de lo que somos: hombres, mujeres, y cualquier otro género,
hijos de familia, padres de familia, jévenes, adultos, con creencias religio-
sas, sin creencias religiosas, con prejuicios, miembros de un grupo acadé-
mico, integrantes de una comunidad estudiantil o cientifica, con miedos
e inseguridades, con fobias y alergias, etcétera. Aqui destaco algunos de
los momentos dificiles de superar por mis estudiantes, colegas y por mi
mismo. Algunos antropélogos en el trabajo de campo no soportan: viajar
en avion, no dormir en su cama, no tener bafio a su gusto, comer lo que
les inviten, soportar a personas en estado de ebriedad, el clima caluroso,
el clima frio, los insectos, los animales ponzonosos, los olores, la insegu-
ridad, la soledad, los miedos, el acoso, las frustraciones, entre otros aspec-
tos humanos. Ademis del diario de campo en Melanesia de Malinowski
(1989), publicado después de su muerte, y el libro de Barley (2006), ¢
antropdlogo inocente, son dos ejemplos clasicos de la parte humana del
antropdlogo.

Por otro lado, Jimeno (2006), destaca la vocacién critica de la antro-
pologia en Latino américa, comenzando su reflexion desde su experiencia
colombiana y otros paises como México y Brasil. Retoma la nocién de

134



Manuel Buenrostro Alba

centro y periferia, destacando las relaciones asimétricas y de poder que
atraviesan el quehacer antropolégico, destacando que, en ocasiones se
hace s6lo traduccion de la produccion (Jimeno, 2006: 44-45). Se mencio-
n6 al inicio del capitulo la desigualdad de las condiciones de formacion
y trabajo en los paises del sur, de América Latina, los cuales han funcio-
nado mds como laboratorios de investigacion, que como generadores de
conocimiento antropoldgico reconocido a nivel internacional.

Las antropologias del sur, al igual que casi todas las antropologias del
mundo, se caracterizan por su compromiso con los sujetos que estudian.
Una peculiaridad de la antropologia en Latinoamérica, es que lo hace
desde un abordaje critico de la produccién del conocimiento antropologi-
co. Las metropolis ignoran la historia de la produccion de conocimiento
antropol(')gico en Latinoamérica. Existe una relaciéon entre los conceptos
y las condiciones sociales en que se forjan y ejercen las diversas antropo-
logias en distintos paises. Lo anterior, tiene que ver con la orientacion
intelectual centrada en la nacién especifica desde donde se hace antropo-
logia, y por supuesto, trabajo de campo y etniografia.

En América Latina, y en todo el planeta, hacer antropologia es un
acto politico, lo anterior, por la relaciéon que se establece con los Otros, y
las politicas publicas que se derivan del conocimiento generado. El con-
texto latinoamericano, y el intercambio de informacidn y experiencias de
antropdlogos de diversos paises, culminé con la declaracién de Barbados
en el ano de 1971. Se traté de un manifiesto contra la opresion de las
poblaciones indigenas de Latinoamérica.

Esto inspir6 a varios pueblos indigenas, intelectuales y antropélogos,
que se fueron sumando a las movilizaciones. Asi, en 1977, se dio la se-
gunda declaracion de Barbados, esta vez, con una amplia participacion de
diversos pueblos indigenas. Conceptos como aculturacién, indigenismo,
integracion, nacioén, folk, exotismo, entre otros, fueron permeando la for-
ma de hacer antropologia y de ensefiar antropologia en Latinoamérica.
Los temas de interés de la antropologia Latinoamericana han ido cam-
biando y se han contextualizado en su entorno regional.

En este sentido, Ramos (2007), examina la forma en que se ha prac-
ticado la etnografia relacionada con pueblos indigenas en Brasil, y aunque
no es su intencion, aplica para otros contextos de América Latina. Por
ejemplo, a partir de finales del siglo XX, algunos de los sujetos de inves-
tigacion pasaron a ser investigadores. Lo cual hemos comentado en lineas
mis arriba.
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En la era del compromiso, promovida por antropélogos anglosajones,
se insistio en la necesidad del compromiso politico en el trabajo etnogra-
fico, teniendo en cuanta a los pueblos nativos. Se dejé de estudiar a los
llamados “pueblos primitivos”, y se amplié el abanico de poblaciones es-
tudiadas (Ramos, 2007: 232). Este proceso de compromiso, nunca rom-
pi6 con la forma de concebir al Otro, siempre desde el exotismo y dando
una imagen de autoridad etnografica del antropélogo sobre los pueblos
estudiados no occidentales. Pareciera que solo asi se justificaba el queha-
cer etnografico. En este sentido, se da un proceso que va “del compromiso
al desprendimiento”. En las ultimas décadas los etndgrafos de América
Latina y Brasil, combinaban la investigacién con la militancia en pro de
los pueblos indigenas. Esta situacidn es frecuente en casi todos los an-
tropdlogos, al menos a nivel de compromiso y éticamente transparentado
du trabajo. Pero, el antropélogo suele simpatizar y apoyar a los pueblos
estudiados, sobre todo a aquellos que viven situaciones de vulnerabilidad,
explotacion, despojo y sumision.

El espacio etnografico ha presentado cambios. Los etndgrafos ya no
podemos hacer investigacién de forma abierta e incuestionable en el cam-
po, ya no tenemos el control de la situacion, si es que algtn dia lo hemos
tenido. Actualmente han cambiado los registros, los actores y los moti-
vos del quehacer antropolédgico. El empoderamiento surtié efecto con
los interlocutores, quienes ahora condicionan, o cuestionan el trabajo de
campo del antropélogo.

En el caso de México, el territorio de los indigenas zapatistas, es un
ejemplo de esta situacion. No se permitia el acceso a ningun investigador
si no se entregaba el proyecto por escrito. La asamblea lo analizaba y
determinaba si daba los permisos para hacer la investigacion, e incluso si
se tenia que modificar algin objetivo o problema de investigacion. Y de
alguna manera esto no es nuevo. Siempre tenemos ciertos limites que nos
marcan los grupos que estudiamos. Nos indican hasta donde podemos
llegar, qué fronteras no debemos cruzar. Como dice Ramos, cuestionando
la forma en que se hacia trabajo de campo en sus inicios, “...y nunca mas,
si es que algtin dia lo fue, un pufiado de tabaco es suficiente para que un
antrop6logo sea admitido en un paraiso etnografico” (Ramos, 2007: 240).
Los pueblos indigenas se estin comenzando a apropiar de las etnografias,
o auto etnografias. Pero, siempre han sido propietarios de su cultura, y los
Otros han decidido hasta donde le permiten al antropélogo, y a cualquier
externo, acceder y describir.
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Algunas sombras de falta de ética y espionaje realizadas en el siglo
XX, pusieron en jaque a la etnografia. Estamos ante un desafio, pero con-
sidero que nunca serd el fin de la etnografia desde la antropologia. Ante
la relacion dialégica podemos pensar en una produccién etnografica con-
junta, la cual considero también que siempre ha existido, pero ahora entra
a una nueva etapa. Considero que la etnografia no estd en riesgo, nuevas
metodologias y enfoques son pertinentes para comprender la complejidad
de la diversidad cultural actual. La etnografia existe y seguird existiendo,
asi como el trabajo de campo.

Autores como Reygadas, 2014, han tratado de plantear una relaciéon
mis horizontal con los Otros. Aunque no siempre se ha logrado. Rey-
gadas plantea que “todos somos etnoégrafos”, una afirmacion provocadora
que va aclarando poco a poco. Aunque coincido en parte, me parece que
se pone en duda la importancia del trabajo de campo y la etnografia. En
su argumento retoma algunas teorias antropolégicas, comenzando con la
antropologia colonial evolucionista en donde el etnografo era la autori-
dad del conocimiento. Después retoma los planteamientos de Boas, que
desde el relativismo promovié la colaboracion entre sujetos de estudio y
etnografos, aunque sigui6 siendo una relacion asimétrica. Reproduce la
relacion colonial entre antropélogos y nativos, donde no se reconoce el
rol que juegan en la recopilacién de datos y aportes descriptivos, adicio-
nalmente, reproduce el rol de géneros en el conocimiento y las sociedades
(Reygadas, 2014: 95-97).

El paradigma se va modificando a partir de propuestas de descoloni-
zacion que prevalecen después de la segunda Guerra Mundial. Producto,
ademas, de las movilizaciones sociales de las décadas de los sesentas y
setentas del siglo XX. Surge la antropologia comprometida, militante y
solidaria. Ahora los Otros, estaban sujetos a una pedagogia civilizadora,
manteniendo las relaciones de posturas mencionadas.

Vino después, el posmodernismo. Los representantes de esta corriente
antropolégica, someten a juicio la autoridad etnogréﬁca‘ Parece que Rey-
gadas se identifica con esta postura (Reygadas, 2014: 98-99). Los pos-
modernos proponen la antropologia dialégica y la etnografia polifonica,
pricticas que, desde mi punto de vista, han existido desde el origen de la
antropologia, sélo que los posmodernos les ponen esos nombres.

La propuesta de una etnografia participativa es un poco cercana a la
de muchos antropélogos actuales, aunque no me parece un aporte que
rompa con los planteamientos que cuestionan las propuestas previas. En
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este recorrido, van surgiendo lo que ya se ha mencionado lineas arriba,
las antropologias del sur. En algunos autores aparecen las dicotomias y la
negacion o esencializacion de conocimientos.

Es importante avanzar hacia lo que Reygadas denomina la igualdad
gnoseologica y la etnografia colaborativa. Por ello, una estrategia, es re-
conocer a las personas como personas, sin prejuicios ni etiquetas, ob-
jetivamente. Tener un trato humano hacia las personas donde hacemos
etnografias. Reconocer las diversas formas de conocimiento. Inclusion de
los antropdlogos nativos de manera equitativa. Reconocer las relaciones
de poder en la construccion del conocimiento (Reygadas, 2014: 103-105).
«Esto es posible?, el reto es grande, pero jcuindo aparecen como coau-
tores nuestros interlocutores que nos proporcionan informacion? En mi
experiencia de trabajo de campo, he aprendido que es fundamental pe-
dir permiso para difundir la informaciéon que nos fue proporcionada, sea
como articulo, ponencia, libro, tesis, o cualquier forma de difusion de la
informacion del trabajo de campo. Incluso con nuestros estudiantes no
hemos sido capaces de participar como coautores de informacién etno-
grifica. Muchos de los planteamientos mencionados han existido desde
siempre, el tema es que son de los temas que no se incluyen en las etno-
grafias, lo cual se deberia de fomentar.

Para terminar este capitulo, quiero destacar algunos fragmentos de la
obra de Miguel Bartolomé (2007), Librar el camino. Relatos sobre antro-
pologia y alteridad, con quien me siento identificado por sus relatos desde
sus inicios de trabajo de campo, hasta su actividad como investigador,
sin dejar nunca de hacer trabajo de campo a lo largo de su trayectoria en
diversos contextos.

Miguel Bartolomé, describe sus experiencias etnograficas con distin-
tos pueblos indigenas de Sudamérica y de México en distintos momentos
que van desde su aficion por la arqueologia, hasta su formacién como
antropologo y posteriormente su experiencia como investigador y profe-
sor visitante.

Se trata de un texto autobiografico y auto etnogrifico, que relata an-
tropolégicamente su relaciéon con los Otros y su busqueda por implemen-
tar los modelos de trabajo de campo con los cuales se formo.

En cada experiencia con los distintos pueblos indigenas que convivio,
describe situaciones comodas e incébmodas, asi como ciertos sentimientos
de culpa, al profanar tumbas antiguas, ser utilizado para justificar me-
gaproyectos, presenciar despojos y atentados contra territorios y contra
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la naturaleza misma, homicidios no resueltos, entre otras vivencias que
describe, de las cuales, si no fue protagonista, al menos fue parte de los
acontecimientos descritos. El lo dice con las siguientes palabras: “describir
y organizar el mundo de los Otros, aunque mi propio mundo me fuera
con frecuencia incomprensible” (Bartolomé, 2007: 49), ese es el gran reto
que enfrenta Bartolomé en sus experiencias. Y me parece que es un reto
para todos los antropdlogos, sobre todo en ese ir y venir del trabajo de
campo, de la interaccion con el Otro. Siempre que regresamos del trabajo
de campo, somos otros, sufrimos una transformacién, vemos las cosas de
diferente manera en nuestra propia sociedad.

Nuevamente, en sus palabras: “resulta dificil inaugurar un didlogo
intercultural siendo invisible” (Bartolomé, 2007: 58). La experiencia que
describe Miguel Bartolomé en su relacién con los Otros, permite iden-
tificar las dificultades de ser “aceptado”, al menos como investigador, en
pueblos distintos, y a veces distantes del antropélogo. Aunque inicialmen-
te la antropologia se dedicé a estudiar a los llamados “pueblos primitivos”,
y se suponia que el antropdlogo era una autoridad académica, Bartolomé
describe que no es facil ser aceptado por los Otros. En ocasiones las dife-
rencias lingiiisticas implican un obsticulo para ser aceptado y considerado
“digno” de recibir informacion etnografica. En ocasiones hay que insistir
para ser aceptado, y no siempre se obtiene el resultado esperado. Muchos
antropologos han tenido que modificar el lugar de investigacion porque
no se les permite hacer trabajo de campo.

Cuando inicié mi trabajo de campo para obtener los datos de mi tesis
de doctorado, tuve que modificar el plan original. La comunidad que
habia elegido para mi trabajo de campo, habia vivido una crisis interna
y una disputa entre grupos. Un grupo de personas quemaron el juzgado
indigena y amarraron al juez tradicional y a un sacerdote. Lo anterior por
la disputa en la sucesion de un cargo politico religioso. Aunque yo me
presenté cuando aparentemente ya habia terminado el conflicto, el juez
tradicional me pidié que eligiera otra comunidad. A pesar de que lo co-
nocia desde hacia varios afios, me dijo que era por mi bien, ya que, si me
veian en la comunidad interactuando con él, me iban a amarrar y a expul-
sar de la comunidad. Para evitarle conflictos, decidi ir a otra comunidad.
A este aspecto me referia al inicio del capitulo, cuando mencioné que ante
un conflicto, el primero en salir debe de ser el antropélogo.

Actualmente, el contexto para hacer trabajo de campo ha cambiado,
la globalizacion se ha extendido. La antropologia ha respondido, y debera
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de seguir haciéndolo, a los cambios acelerados de la globalizacién. Hoy
los interlocutores se han diversificado, ya no es el salvaje, el primitivo, o
el indigena que desconoce la existencia de los antropélogos. Actualmente
se trata de contextos complejos en donde se mantiene la premisa de que
la cultura es compleja, diversa y dindmica.

Las antropologias del sur han contribuido a la generacion de conoci-
mientos antropoldgicos y metodologias desde el sur. No se trata solo de
descalificar a las antropologias del norte. La propuesta es construir nuevas
relaciones con los Otros, que ya forman parte del occidente y que siempre
han formado parte del mismo, aunque muchas veces se les ha llamado no
occidentales.

Miguel Bartolomé aprende que es posible valorar y comprender otras
culturas sin tener la necesidad de identificarse con ellas. La alteridad,
implica diferencia. Ademads de su sensacion de exclusion y rechazo por
parte de los Otros, Bartolomé describe las condiciones incomodas que
vive durante sus experiencias de campo: enfermedades, caidas, ataques
de moscos, piquetes de viboras, olores impregnados en su cuerpo por se-
manas, estar excluido de la sociedad, ser utilizado como chofer, “ser y no
ser”, llega incluso a sentirse rechazado por su propia sociedad.

Recuerdo cuando hice mi tercera o cuarta prictica de campo como
estudiante de licenciatura. EI maestro que nos coordinaba, decidié llevar
dos vehiculos, uno de los cuales manejé desde la Ciudad de México hasta
la Sierra Tarahumara. Llegué con el transporte hasta la comunidad en
donde hacia mi trabajo de campo. En esa ocasion, debido a una pelea du-
rante una reuniéon de consumo de cerveza de maiz, un maestro fue herido
por un indigena tarahumara. El herido huyé del lugar y al dia siguiente
tardaron varias horas en darse cuenta que muri6 en el camino. Cuando
encontraron el cadaver lo llevaron a la clinica rural, donde estaba hospe-
dado. Me pidieron que llevara el cadaver en la camioneta del maestro a la
cabecera municipal. Sin embargo, debido a las posibles implicaciones que
pudiera tener llevar un cadaver en un vehiculo particular, me negué, pero
les ofreci llevar a las autoridades indigenas a la cabecera municipal para
avisar a las autoridades judiciales. Accedieron, y los acompafié para dar
parte a las autoridades. Ademas de chofer, he sido fotégrafo de la comu-
nidad, proveedor de cigarros y de algunas herramientas, y por supuesto,
antropologo, algo parecido a lo que narra en su obra Bartolome.

Diversos acontecimientos politicos, institucionales, econémicos y de
interés personal, fueron marcando la trayectoria de Bartolomé. Escribir
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afios después de dicha experiencia, le permiti6 recordar muchas experien-
cias que fueron aportando conocimientos etnograficos de los distintos
pueblos indigenas con los que convivié y llegd a sentir cierto afecto, ade-
mis de establecer vinculos politicos y de parentesco como el compadrazgo.

La obra de Bartolomé, es una lectura obligatoria para todo investiga-
dor o estudiante que realice trabajo de campo, ademas de las mencionadas
de Barley y Malinowski. Si bien no es un manual de campo, si aporta
estrategias metodoldgicas basadas en experiencias propias, que cada etnd-
grafo ira viviendo y construyendo en su propia experiencia.

Cierro esta parte destacando que el trabajo de campo es una actividad
imprescindible para los estudiantes y antropélogos. No existe el antro-
pélogo solo de gabinete, que interpreta datos de otros investigadores.
Es necesario salir al campo y hacer etnografia. Para mi, es la parte mas
divertida y emocionante de la antropologia.

Conclusiones

En este capitulo, se ha demostrado que es posible una forma diferente
de hacer trabajo de campo y de relacionarse con los Otros. La propuesta
implica dialogar y construir argumentos conjuntos con los Otros, lo cual
beneficiara a la antropologia en general y a las antropologias del sur en lo
particular. Es posible una ciudadania compartida entre el antropdlogo y
el Otro, lo cual me parece novedoso.

El reto del etnégrafo es ser aceptado por el Otro, lo cual implica
muchas estrategias que se deben inventar y reinventar. Sin embargo, poco
a poco conseguiremos ser aceptados e incluso tener acceso a espacios
sagrados en los cuales nos permiten tomar fotografias, cosa que era, y es
todavia restringido y prohibido.

La éticay claridad en los objetivos y usos de la informacion de nuestras
investigaciones, deben de ser compartidas con nuestros interlocutores.

Un aspecto novedoso es incluir reflexiones y sucesos vividos que casi
nunca aparecen en los textos etnogrificos. Las relaciones personales, la
parte humana del antropélogo, pocas veces se cuenta y se escribe. Esta-
mos acostumbrados a ocultar esa parte humana y sélo a describir los as-
pectos objetivos, “sin vida”, sin narrar la forma en que llegamos a obtener
esa informacion.
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En Oaxaca, con los grupos indigenas chatinos, Bartolomé compren-
di6 el significado de “librar el camino”, por ello el titulo de su obra. Para
los chatinos, y en la experiencia de Bartolomé, se considera que un hom-
bre ha librado el camino —encaminado su destino— cuando ha matado
por primera vez y el hecho no se debié a la venganza por la muerte de un
familiar. Después de cometido el primer homicidio, se supone que un
hombre seguird matando, atrapado por las redes de un destino inexorable;
hasta que ¢l mismo sea victima de la violencia cerrando asi un drama del
cual la muerte es la principal protagonista (Bartolomé, 2007: 170). Asi, el
antropélogo libra su camino, abre un sendero, atrapado en esa bisqueda
de conocimiento y comprension de la diversidad cultural.

El espacio de este capitulo no permite narrar las experiencias vividas
en 30 afos de trabajo de campo, en donde me senti identificado con
Bartolomé. Pero su obra contribuye a la comprension y valoracion de la
diferencia cultural.
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Trabajo de campo en Huautla de Jiménez,
Oaxaca: en busca de los santitos
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“El acrdbata”. El personaje estd erguido sobre su pecho y
sobre los codos que se apoyan en el suelo, con las manos
sosteniendo la cara desde la barbilla, el cuerpo flexionado
bacia arriba, con las plantas de los pies pegadas a la nuca, en
una postura semejante a las del yoga hindii que estimulan el
Iébulo temporal del cerebro para alcanzar estados extaticos

(Glockner, 2008, p. 3).

Introduccion

Las experiencias de trabajo de campo que se relatan en este texto, estan
centradas en el rol que toma el turismo en la comunidad indigena de
Huautla de Jiménez, Oaxaca. Un rol que favorece los intereses del Estado
y escenifica a través de murales que dan color a la mercantilizacién de la
naturaleza y la cultura, a través de catalizadores turisticos, los cuales se
visualizan en el consumo de sustancias enteégenas o plantas sagradas. De
esta manera, observar esta perspectiva que se tiene del espacio a trabajar
a partir del emic, es decir, desde adentro de la comunidad (Phillimore y
Goodson, 2004) resulta crucial para comprender qué sucede con estos ca-
talizadores que promueven la llegada de turistas y su promocion turistica
como parte de estas distinciones otorgadas por el gobierno federal como
“Pueblos magicos”.

La propuesta metodolégica cualitativa a través de la entrevista, la ob-
servacion participante y no participante, los grupos focales y la historia
de vida, usé técnicas de recoleccidon de datos para identificar en principio
como se vincula la comunidad de Huautla con la oferta de los hongos
sagrados (santitos) en la localidad hacia el turismo y el rol que juega en
la configuracion de los imaginarios sociales desde la teoria de Gilbert
Durand. Se presentan algunos relatos obtenidos por un informante clave,
que narra las experiencias resultantes de interactuar con don Jorge y los
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pasos que se fueron dando para el acercamiento a la obtenciéon de mas
participantes, hasta la reflexion final del trabajo de campo y el papel que
guarda la actividad turistica con relacién a los imaginarios sociales y los
latentes procesos de mercantilizacion.

Puntos de partida

Como punto de partida, al inicio de una investigacion se plantean diver-
sos acercamientos tedricos, sin embargo, existe un cauce bifurcado para
responder al dilema metodolégico sobre el enfoque de la investigacion,
es decir, si requiere de un tratamiento de datos estadistico o si se toma
el camino de la investigacién cualitativa. En este caso, la experiencia del
trabajo de campo que se explica en dicho texto parte de una problematica
que a través de la revisién de la literatura dio paso a estudiar tres cate-
gorias de analisis: turismo, imaginarios sociales y mercantilizacién de la
cultura, en donde la teoria de los Imaginarios Sociales de Gilbert Durand
(1981, 2000) dirigi6 el rumbo metodoldgico.

Por tanto, una vez encontrada la base tedrica después de una revision
exhaustiva de literatura develo la propuesta del acercamiento cualitativo
de acuerdo de acuerdo con la sociologia maffesoliana, la cual expresa “su
radical rechazo de cualquier asomo de cuantitativismo metodoldgico, su
desdén por todo marco tedrico de color positivista” (Aliaga y Carretero,
2016, p. 121). Bajo ese enfoque, con apoyo de la fenomenologia se busca
comprender cémo entiende la realidad la comunidad anfitriona, como
principales actores envueltos en la dindmica social y de esta manera en-
tender sus diversas realidades (Taylor y Bogdan, 1987).

Como técnica de recoleccion de datos, principalmente la en-
trevista en profundidad (Taylor y Bogdan, 1994; Guber, 2001; Restrepo,
2018) brinda un panorama antropolégico mas completo y se considera
una técnica que se usa de manera recurrente en la investigacion etnogra-
fica, en el que Geertz (2003) expresa que se trata de una conversacion a
pesar de lo desalentador que pudiera tornarse. En ese sentido, se trata de
una charla que trae consigo un trabajo de planeacién para elaborar una
bateria de preguntas que guian al investigador para estimular al relato
prolongado del participante. Guerrero de la Llata (2010) sostiene que
mientras se da esta conversacion pueden surgir nuevas categorias de ana-
lisis o bien otras miradas que contribuyan a otras técnicas tales como:
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anotaciones en los diarios de campo, historias de vida, observacién parti-
cipante como no participante.

¢ Qué sucede en la comunidad? ; Qué se escucha? ; Cémo se ve el espacio de
trabajo? ; Es seguro para el investigador? Son algunos cuestionamientos etno-
grdficos para comenzar la investigacion en primer momento con la observa-
cion no participante. Y una vez mds claro el panorama, el investigador deberd
planear su rutina dia a dia “baciendo acopio de cualquier dato disponible que
sirva para arrojar un poco de luz sobre el tema en que se centra la investiga-
cion” (Hammersley y Atkinson, 1994, p. 66). No obstante, se presentan uno
de los retos en el trabajo de campo para comenzar el dialogo con los partici-
pantes, principalmente por el idioma o dialecto, y, por otro lado, con quien
hablar para ir creciendo la bola de nieve y se tenga oportunidad de llegar a
mds voluntarios o participantes.

Una vez resuelto este asunto, se parte al viaje de la investigacion etno-
grafica encontrando a los primeros participantes que entran en dialogo,
que en este caso se convirtieron en informantes y futuros entrevistados
para seguir caminando en este proceso del trabajo de campo. Cabe men-
cionar que el contacto con cada uno de los participantes debe ser claro y
entendible en el que hacer del investigador. Por lo tanto, se elabor6 una
carta de consentimiento en el que se plantea el objetivo del trabajo, el
tratamiento de los datos, la identidad del sujeto y el pleno consentimiento
para el uso de la informacion (Taylor y Bogdan, 1994).

Relatos del trabajo de campo

Comenzando con la observacion no participante, durante la primera vi-
sita con los huautlecos se ubicaron principalmente puntos clave como
la cabecera municipal, el centro de hospedaje, el mercado municipal, la
zona de combis, camionetas y autobuses, escuelas rurales, la vialidad, los
senderos y brechas, en donde se tomaban algunas notas de campo para
capturar aspectos visuales (principalmente murales alusivos al consumo
del hongo sagrado) que permitieron describir espacios, rutas, caminos,
lugares, actividades, instituciones, que pudieran servir para contactar mds
entrevistados.

Una vez utilizada la mencionada técnica de recoleccion de datos, se
pasé a entablar conversaciones con la comunidad anfitriona hasta encon-
trar a los primeros informantes clave, los cuales brindaron un primer
acceso a la informacién. Durante la primera visita al sitio de estudio, se
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establecieron charlas con los profesores de la licenciatura en Administra-
cion agropecuaria de la Escuela Universitaria Ricardo Flores Magon, en
los cuales surgieron elementos importantes tales como la visita a la biblio-
teca municipal para adentrarse a estas fuentes primarias y precisamente
lo primero que se encontré fueron revistas locales como “La faena”, “El
mirador mazateco” las cuales condujeron a platicar con uno de los editores
y la compra del libro “Huautla, tierra de magia, de hongos... y hippies
1960-1975” de Osiris Garcia Cerqueda. De igual forma, se encontraron
tesis de doctorado de la Universidad de Zarich, material principalmente
sobre los usos y costumbres de la comunidad, entre ellos las sustancias
entedgenas.

Por otro lado, se comenzé con una recolecta de material visual para
comprender qué sucede con todos estos emblemas relacionados con los
hongos sagrados o también conocidos como nifios santos entre los mazate-
cos y su cosmovision relacionada principalmente con la naturaleza a pesar
de todo el sincretismo religioso que guarda.

Figura 1. Mural en el palacio municipal de Huautla de Jiménez. Fuente: autoria
propia

En una segunda visita a la comunidad mazateca, ya con un plan esta-
blecido para implementar un focus group con estudiantes y profesores de
la licenciatura en Administracion agropecuaria de la Escuela Universita-
ria Ricardo Flores Magén y bajo una convocatoria para que participaran
alumnos y alumnas de la universidad se inicié el trabajo de campo con
esta primera técnica de recoleccién de datos. Por consiguiente, se pudie-
ron llevar a cabo dos grupos de discusion y conocer mds estos esquemas
mentales que guarda Huautla de Jiménez desde diferentes visiones, ya
que entre los participantes habia perfiles de ganaderos, musicos, y agri-
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cultores. Cada uno de los aspectos a conocer por parte de los participan-
tes, inicié con un método de identificacién cultural, organizacion social,
religiosa, econémica, ancestral y mistica, la oferta puesta para el turismo.

Después de esta jornada, ya en el sitio de hospedaje se establecié una
charla con los encargados en turno del hotel, y como menciona Gonza-
lez-Abrisketa (2011) el azar en la investigacion da unos giros inesperados
ya que, aparece a pie de la carretera el principal informante clave y refe-
rente de la investigacién que me condujo a gran parte de los participantes:
el curandero Jorge Adalberto Pineda Casimiro, hijo de Julia Casimiro
una de las trece abuelas del mundo (El Orejiverde, 2024). El nexo con
don Jorge fue mayor ya que a través de algunos acuerdos aceptd dialogar
durante diez dias y mostrarme gran parte de la cultura mazateca, ademas
de explicar cudl es el significado simbélico que guarda la ingesta de los
santitos, su uso contemporaneo y turistico.

Lo anterior, permite entender cémo la reflexividad permite tener esta
bondad metodolédgica para explicar como “un marco que vuelve inteligible
el proceso de construcciéon de conocimiento que hizo un sujeto investi-
gador particular, y su sistematizacién hace posible el dialogo con otros
miembros de la comunidad y sus distintos puntos de vista” (Cornejo et
al. 2011, p.8).

en principio lo encontré a un costado de la carretera para la entrada prin-
cipal a Huautla y uno de los participantes, trabajador del hotel Santa Julia,
le silbé y Jorge se acercd y me comentd que habia llevado santitos y admi-
nistrado para sanar a un noruego en el hotel y que estaba partiendo hacia
su casa, amablemente me ofrecié subir al taxi, cargd gasolina y luego nos
dejo en el centro de Huautla, y en el camino me dijo que lo alivianar con
algo y que le invitara una cervecita porque estaba crudo y sin problema
accedi. En el trayecto, fuimos a un costado de la iglesia principal y me
presento a su familia, quienes se encontraban vendiendo ropa de uso y
don Jorge tomd una parrilla pequena de 50 cm de largo por 30 de ancho
de dos quemadores y me coment6 que fuéramos a dejarla a uno de sus
amigos. En seguida nos trasladamos al Barrio de la Cruz y después subi-
mos la montafia unos 800 metros.

En el trayecto nos detuvimos en una cantina, donde tomamos otra cerve-
za, pagué treinta pesos y nos fuimos otros 400 metros hacia arriba, sobre
una brecha sin pavimentar y fue ahi que encontramos una casa de madera
del amigo de Jorge, enseguida paramos para entregarle la parrilla, pero
ya tenia una nueva y sorprendentemente Jorge la admird, hablaron en
mazateco y sélo entendi que le dijo que estaba “chingona” literalmente.
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Esta situacion no desanimoé a Jorge, le dio gusto que su amigo hubiera
obtenido un mejor producto.

Finalmente fue ahi donde se sintié mas cémodo y comenzé a decirme cudl
era mi interés de estar en Huautla y en que pudiera ayudarme, entonces
comencé a explicarle los motivos y accedié a la primera entrevista de for-
ma grabada en voz (Diario de campo, 2019).

Bourdieu (1999) explica acerca de la investigacion social que existe una
labor de convencimiento para generar interés en la participacion con los
interlocutores y en efecto, se genera un lazo de confianza sobre el entre-
vistado o informante clave y el investigador. No obstante, no siempre es
gratis su participacion, como parte de esta labor el participante también
querrd buscar algo a cambio, por la informaciéon que exponga. En este
caso, con Jorge, se traté de un intercambio en principio monetario y
después de alguna manera simbdlico, ya que me ensefiaba sus usos y
costumbres, sus platos gastronémicos, la manera en cémo se relaciona
con los demds integrantes de la comunidad, su comercio y el principal rol
que juega entre los huautlecos, como un curandero que trabaja con nifios
santos, y nada cuestionable su aprendizaje proveniente de su mama. Por lo
que, conoce la rutas, los espacios naturales donde brotan los santitos, su
nombre de cada uno y los que representa en su cosmovision.

Aprovechando esta mencion de la clasificacion de los santitos, Garcia
(2014) expone que se dividen de la siguiente manera, en funcién de la
temporada y las lluvias, es decir, la temporada Chan jisi (mazateco) la cual
resulta ser una estacién humeda la cual brinda mayor crecimiento y brote
de los nifios santos, principalmente entre los meses de mayo a octubre
(ver tabla 1).

Esta comercializacién de los santitos se relaciona con la temporada de
lluvias, lo que lleva a la actividad turistica a ser mas afluente y en fun-
cion de eso los precios de las ceremonias pueden ser mis alto que otra
temporada, no obstante, en temporadas con menor humedad también se
vuelven mds caros, su costo se incrementa debido a lo complicado que
suelen ser recolectados y almacenados. Su uso principalmente es por cha-
manes, curanderos, sacerdotes que conocen la planta y se ha encontrado
que las mayores diversidades de plantas sagradas han sido recolectadas en
el continente americano (Batis y Rojas, 2022).
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Nombre en
mazateco

Nombre en
castellano

Caracteristicas del brote

Ndi ki’x6

Nda Jai

Ndi raja‘a

Ndi Nisé

Derrumbe

Hongo de la cafa

San Isidro

Pajarito

Considerado el nifo santo de mayor efecto en el Estado
de Alteracion de hasta 8 horas y se le nombra de esa ma-
nera debido a que crece donde existen deslaves de tierra
y se considera derrumbe por su “fortaleza derrumba lo
malo que el paciente lleva consigo” (Garcia, 2014, p.79).

Cuando se exprime la cafia en el trapiche, se tiene como
resultado el bagazo del insumo y ahi crece este tipo de
santito.

Una de sus particularidades es que crece en los potreros
encina del estiércol del toro. El sincretismo religioso aso-
cia esta imagen de San Isidro Labrador en el cual apare-
ce con toros, su efecto es de menor temporalidad, pero
puede durar de entre cinco y seis horas.

Este hongo sagrado crece en las maderas o arboles con
exceso de humedad y su nombre de pajarito se asocia a
su crecimiento bajo la sombra de algunas hojas donde
caminan y comen los péjaros, la forma de este nifio sa-
grado es pequefia, con un sombrerito y forma de pico
asociado al ave.

Tabla 1. Tipos de Santitos. Fuente: Elaboracién propia basada en Garcia 2014, p. 79.

Una vez planteado lo anterior, y regresando al plano epistemoldgico, es
importante destacar que el recetario de la metodologia cualitativa no es
forzoso seguirlo, ya que, en algunas ocasiones, la participacién de los
entrevistados se ve detenida o simplemente deja de contestar, e incluso
te piden apagar la grabadora de voz. Esto no quiere decir que se limite la
conversacion entre el investigador y el entrevistado ni mucho menos li-
mita el alcance de la investigacion, sino que surgen otros argumentos que
no quieren ser sacados a la luz, sin embargo, para el investigador brindan
nuevas oportunidades ya sea en el andlisis de los datos o bien como nuevos
puntos para ser mencionados en las categorias de analisis. En ese sentido,
Jorge expreso6 en la conversaciéon que sostuvimos que:

Entonces esto que se lo voy a dejar a mis hijos que vienen atras, a nadie
mas, y pues ahi estd la forma de ganarse la vida honradamente.

Por ejemplo, llego un noruego ahorita, que tenia 22 afios mal y ahorita
dice que naci6, que se siente como en las estrellas, en el cielo, estd re-
cuperado, se puede engafiar él solo no es al 100% y tiene que haber un
cambio en tres meses, le dije come lo que quieras porque la medicina que
le di entra directamente al hueso deshace todas las porquerias que tiene el
hueso, mas todo lo que implica llevar una vida sana.
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Ya apagaste eso (refiriéndose a la grabadora de voz), japiagalo! (Jorge, 66
afios, trabajo de campo).

El tiempo que se dedica a la recoleccion de datos depende del acuerdo es-
tablecido entre cada participante. En el caso de Jorge dia con dia el tiem-
po fue mayor, que iba desde la 7:00 am hasta las 18:00 horas, caminando,
aciendo paradas con sus amigos, tomando pulque, cerveza, aguardiente
h do parad gos, t do pulque, , aguardiente,
y no faltaban los alimentos para seguir recorriendo Huautla de Jiménez.
ichos recorridos de arriba abajo, solian ser cansados ya que no siempre
Dich dos d ba abajo, sol dos ya q
eran en vialidades comunes, sino que existen brechas y subidas prolon-
gadas en las cuales requieres de una buena condicion fisica que duraban
entre 3 a 4 horas caminando.

En esas caminatas encontriba-
mos amigos de Jorge, y muy amables
saludaban y al momento de invitarlos
al estudio, se negaban y hablaban en
mazateco, por lo que se perdid in-
formacion valiosa, sobre todo de un
profesor jubilado que conocia las
tensiones de la region vinculadas a
consumo de los santitos. Por otro
lado, no encontramos al locutor de
una radiodifusora municipal, y tras
una espera de 3 dias por una profe-
sora del grupo magisterial tampoco
se pudo obtener dato alguno. Sin
embargo, la experiencia de recorrer
caminando la cabecera municipal,
me brindé una serie de reflexiones de
como se configuran sus imaginarios
sociales, ademas de la exposicion vi-
sual en cada uno de sus rincones ilus-
trados de la comunidad y de sus prin-

cipales festividades (ver figura 2 y 3).

i

Figura 2. Festividad dia de muertos “Sui k'en”.
Fuente: autorfa propia
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Figura 3. Mural “Nido de Aguilas”. Fuente: autoria propia

Para ir cerrando la experiencia del trabajo de campo en Huautla de Jimé-
nez, es importante mencionar que durante la recolecta de informacion se
obtuvo un total de 29 participantes y se utilizaron tres técnicas cualitativas
de recoleccion de datos: siete entrevistas en profundidad, dos focus group
que se distribuyeron de la siguiente forma, un primer grupo de estudian-
tes de trece personas, seis hombres y siete mujeres y, por otro lado, un
segundo grupo de profesores, cinco hombres y tres mujeres, siendo un
total de ocho participantes. Por ltimo, una historia de vida con Jorge, en
la cual narra su experiencia con los santitos, y su acercamiento para poder
trabajar con ellos:

Mi mamd tuvo como 150 mujeres a trabajar como costureras, entonces
nosotros nos ibamos a Veracruz, Acapulco, Oaxaca, Puebla, en varios es-
tados de la Republica, México, Cuernavaca. Entonces, ahi empezamos
nosotros a crecer y hasta hoy en dia que soy una persona huérfana, por-
que mi madre murié hace afio y tres meses, entonces ella fue una buena
curandera. Los antecedentes que tengo de ella, a mis afios, yo conoci a
mi abuelita que si ahorita viviera se llamé Regina Carrera Calvo, pues a
ella le toc6 esa virtud que le ensefiaran por parte de mi abuela la mama
de mi papi los alcances divinos con los santitos, que a mi no me gusta
decirle hongos, sino santitos, y asi entonces cuando ya quedé huérfano
no desconozco los rituales, los alcances divinos y puedo conocer perfec-
tamente a una persona a través de verlo y platicar con ellos para ver como
son, ;Qué quiere? en qué condiciones vienen o una mejoria con santitos.
Otra indole yo manejo las plantas medicinales, tengo yo aqui en Huautla
y a mis alrededores tengo conocimiento mas de 1500 plantas medicinales
que mucha gente no saben que son y yo ya le he encontrado el camino
para el dia de mafiana, pues que lo sepa todo el mundo, pues siempre fui
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un precursor de los intereses del pueblo, pues porque no lo voy a dar a
conocer. Tampoco lo voy a dar a conocer asi porque si, porque también
las plantas medicinales también pueden hacer para mal, entonces hay que
darselo al enfermo o la persona que quiera practicarla para hacer el bien,
porque te digo hay plantas medicinales que te pueden hacer el dafio (Jor-
ge, 66 afios, trabajo de campo).

Una de las herramientas metodolégicas que mayor alcance tuvo en dicho
trabajo de campo, fue la reflexividad, la cual representa una propiedad del
lenguaje dentro de la interaccion con los participantes (Guber, 2001). Es
decir, los acuerdos tomados para ser participe, en la cual el relato forma
parte de este entendimiento entre el investigador y el interlocutor, sobre
todo para poner en contexto al investigador sobre todas las relaciones de
poder ejercidas. Por tanto, dicha herramienta fue puesta en marcha en
cada uno de los recorridos con Jorge y en cada conversacion obtenida con
los participantes.

Finalmente, las actividades enfocadas al fendémeno del turismo en la
comunidad son consideradas como una actividad complementaria para
las familias que se dedican a esta oferta de santitos, no obstante, no se ha
convertido en una actividad prioritaria, ya que es representada por una
minoria. En ese mismo sentido, la reconfiguracion de los imaginarios
sociales en torno al uso de los santitos, marca esta cosmovision indige-
na, centrada en el significado y la imagen referidas a esta interpretacion
simbolica que representa el interés turistico de la visita a la comunidad.
Por lo que, los anfitriones asumen un papel como promotores de estos
emblemas culturales, que son puestos en marcha para la escena (Vélez,
2017) en donde el mito se toma como una fuente de relato del cual se
alimentan los imaginarios sociales para interpretar las diferentes culturas
(Riffo-Pavén, 2019).

De esta manera, la propuesta tedrica de Gilbert Durand (2000) per-
mite entender a esta serie de simbolos, imagenes, significados como parte
del imaginario social que dia a dia van reestructurando los miembros de
la comunidad dedicados a la oferta de los santitos para los foraneos. En
definitiva, la tesis de Durand (2001) da paso a esta interpretacion sim-
boélica, en especifico, del uso de los santitos representada por el exotismo
turistico en torno a la ingesta ya sea ladica, recreativa, de ocio, medicinal
que reconstruye el imaginario social de este pueblo magico en la sierra
mazateca.
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Reflexiones finales

Los relatos de la experiencia de campo dejan entrever brechas productivas
para entender estas relaciones de otredad, sobre todo en un espacio re-
pleto de simbolos y significados que guarda la sierra mazateca, en especial
sobre esta cabecera municipal de Huautla de Jiménez. En donde se han
ido reconfigurando estos imaginarios sociales desde el primer contacto
que tiene la comunidad con las movilidades turisticas en los afios sesenta
y setenta, los cuales han ido identificado sus potenciales sellos culturales,
naturales, politicos, econdomicos y sobre todo la oferta que se hace al
turismo.

Por otro lado, la etapa metodoldgica de la recoleccion de datos resulta
ser un primer acercamiento al trabajo de campo, en la que requiere en
principio, lectura y analisis de los otros autores que realizan investigacion
en esas categorias de andlisis planteadas. Y una vez definida la propuesta
tedrica, parece quedar claro el enfoque de la investigacion para pasar a la
etapa de la planeacion, disefio y ejecucion del instrumento de investiga-
cion. En este caso, desde el enfoque cualitativo permite ser mas flexible
en cuanto a los aspectos de andlisis de las categorias a desarrollar, por tan-
to, una vez en el espacio de trabajo, se trata de rescatar el mayor dialogo
posible para que en la transcripcion se vayan desmenuzando los datos y
comenzar el andlisis del discurso.

Los retos al momento de transcribir los datos podrian expresarse en
algunos cuestionamientos tales como, ;Qué tan atinadas son las trans-
cripciones? Sobre todo, cuando se interrumpe la entrevista por parte del
participante y se pierde informacion valiosa, y mds al tratar de entender
este conjunto de esquemas mentales definidos como imaginarios sociales
y que representan esta realidad social por la que atraviesa la comunidad.
Por tanto, esta esfera de subjetividades da pie a hablar de la mercantiliza-
cion tanto de la cultura como de la naturaleza, y pasar a un plano de una
construccion de identidad transcultural, que paso de un conocimiento
ancestral para uso medicinal a un interés ludico.

Entonces, el turismo visto como un invitado en la exploracion de otros
contextos, mantiene esa vision difusa, poco centrada en rescatar la identi-
dad de las comunidades indigenas, en el que siempre busca intervencién
monetaria a cambio de experiencias misticas como el caso de los santitos.
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La aventura del Padrén
de Comunidades Indigenas

AGUSTIN AviLA MENDEZ

Introduccion

En el disefio y construccién del padron de comunidades indigenas de
San Luis Potosi, nuestro objetivo fue identificar a aquellas comunidades
indigenas que, en la entidad, se reconocieran a si mismas como tales y
que estuvieran dispuestas a proporcionar evidencias comprobatorias de su
condicion de colectividad indigena vigente. Nuestro estudio consistié en
una consulta directa a cada comunidad para confirmar su autoidentifica-
cién como tal. Paralelamente, recopilamos referencias empiricas sobre la
organizacion social, el ejercicio de la autoridad, la costumbre juridica, la
historia, la composicién geografica y el calendario festivo ritual de cada
comunidad.

Aunque teniamos objetivos claros y éramos conscientes del gran de-
safio que enfrentabamos, ya que no se trataba solo de unos pocos casos o
de una muestra representativa, sino que habia que cubrir todo el universo
estatal de las comunidades indigenas y no sabiamos con exactitud cuan-
tas comunidades existian, dénde se ubicaban ni cémo funcionaban. Las
estadisticas del INEGI proporcionaban referencias sobre localidades y la
presencia de hablantes de lenguas indigenas (HLI) en estas localidades.
Sin embargo, nuestro conocimiento previo sobre las regiones indigenas
nos indicaba que localidad y comunidad no se podian equiparar directa-
mente, ya que las comunidades suelen componerse de unidades internas
como barrios, secciones o anexos.

Ademds, no queriamos incurrir en el error comun de identificar a la
comunidad indigena solo en funcién del tipo de tenencia de la tierra. Sa-
biamos por experiencia que las comunidades indigenas pueden estar asen-
tadas en cualquiera de los tres tipos de propiedad de la tierra reconocidos
por la Constitucion: 1) tenencia comunal, 2) tenencia ejidal y 3) propie-
dad privada, incluso en terrenos nacionales. Estos problemas solo podian
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resolverse en campo, explorando cada region y municipio, por lo que el
trabajo de campo se asumié como una tarea fundamental e ineludible.

La decision de apegarse a la ley, tal y como lo sugirié Rodolfo Sta-
venhagen fortaleci6 la decision de adherirse al principio del autorrecono-
cimiento, lo cual, representaba un desafio adicional significativo, ya que
este principio no se podia aplicar por correspondencia o llamada telefo-
nica. Por lo tanto, el trabajo debia realizarse directamente en campo y
comunidad por comunidad.

A nivel institucional, predominaba el uso de la lengua como criterio
para determinar quién era indigena, y solo se consideraba el porcentaje
de hablantes de lenguas indigenas (HLI) para el reconocimiento de las
comunidades. Paradéjicamente, aunque la Constitucion estipula en el Ar-
ticulo 2° el derecho al autorreconocimiento, tanto las “combativas orga-
nizaciones indigenas” como las dependencias responsables de los asuntos
indigenas no abordaban este aspecto.

No contabamos con precedentes de un padrén o catilogo similar que
nos proporcionara referencias conceptuales y metodolégicas a seguir, por
lo que tuvimos que definir y resolver todos estos aspectos por nuestra
cuenta. En estas circunstancias, delineamos una ruta critica, alineada con
el marco juridico del Articulo 9° Constitucional y su ley reglamentaria.

Parra el Articulo 2° de la constitucién federal no hubo una ley re-
glamentaria, sino que se transfiri6 la facultad para definir en cada caso,
los términos de la autonomia y la autodeterminacion indigena en corres-
pondencia con las caracteristicas sociopoliticas propias de los indigenas
de cada entidad. El caso es que tampoco habia definicién o mecanismo
reglamentario para efectuar el registro legal de las comunidades, solo se
tenia claro que habia un mandato para que el ejecutivo del estado realizara
esa inscripcion.

La falta de precedentes tedricos, metodologicos y legales, que ini-
cialmente parecian debilidades, las convertimos en fortalezas. Tomamos
decisiones con plena autonomia, beneficiados por el caracter académico
del proyecto del padrén, que nunca estuvo sujeto a decisiones politi-
co-administrativas externas. Ademas, el apoyo de numerosos colegas y de
las autoridades del Colegio de San Luis nos permiti6é avanzar y frenar la
injerencia indebida, en nuestro trabajo y sus resultados.

Esto se evidencié cuando una institucion estatal encargada de los
asuntos indigenas intenté condicionar el apoyo financiero a la eliminacion
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del criterio de autorreconocimiento y a la adhesién al porcentaje de HLI
para el reconocimiento de comunidades. Aunque sufrimos recortes presu-
puestarios, esto fortalecié nuestra independencia. Un caso similar ocurri6
con parte de la CDI y del CIESAS, que, en su papel de guardianes de lo
indigena, no podian aceptar que un critico de su indigenismo llevara a
cabo un proyecto que ellos descalificaban.

Iniciamos en 2004 y, en 2010, se publico el padrén en el Periddico
Oficial del Estado, otorgando reconocimiento legal a las 389 comunidades
indigenas identificadas, distribuidas en 23 municipios de la Huasteca y la
Zona Media del estado.

El trabajo desarrollado en la identificacion y caracterizacion bisica de
la estructura interna de las comunidades indigenas y los rasgos principales
de su vida organica esta directamente relacionado y en continuidad con
cuatro referentes:

a) Lareforma indigena iniciada en 2002 en San Luis Potosi se caracteriza
por reconocer a las comunidades indigenas como sujetos de derecho
publico, otorgandoles personalidad juridica, patrimonio propio y la
capacidad para ejercer actos de autoridad. Este reconocimiento im-
plico que la actuacién de las autoridades indigenas dejé de ser crimi-
nalizada.

b) Nuestras rutas se anclaron en la fundamental conjugacién de objeti-
VOS, mMOtivos y premisas forjadas a partir de experiencias previas con
las comunidades indigenas. Nos propusimos avanzar en su reconoci-
miento y en la defensa de sus derechos. A lo largo de treinta afios,
muchos activistas de izquierda con los que traté sostenian, sin conocer
a fondo, que las culturas indigenas eran precapitalistas y que su or-
ganizaciéon comunitaria debia ser democratizada. De manera similar
pensaban muchos colegas del entonces Instituto Nacional Indigenista
(INI). Una tarea dificil fue explicarles a otras dependencias que las co-
munidades indigenas contaban con una organizacién propia altamente
efectiva. Cuando la discusién era razonable, se solicitaban evidencias.
Hoy quiero aprovechar la oportunidad para recuperar esas evidencias
sobre una comunidad indigena con futuro.

Contamos con antecedentes importantes que han marcado nuestro
trabajo. En primer lugar, nuestra participacion directa en la formula-
cion de la nueva legislacion potosina nos permitié reconocer el papel
crucial del trabajo antropoldgico en la identificacién precisa de las
comunidades indigenas como sujetos de derecho. En segundo lugar,
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nuestra experiencia de trece afios en la administracién pablica nos
llevé a entender la importancia de rescatar, reconocer y difundir las
estructuras de organizacion, toma de decisiones y aplicacion de jus-
ticia en las comunidades, que constituyen un capital cultural insufi-
cientemente conocido y fragmentariamente aprovechado en el disefio
e implementacion de politicas publicas. Su revalorizacién puede ser
un aliado de la sinergia y un factor de respeto y corresponsabilidad
efectivos.

En tercer lugar, desde la administracion publica, principalmente
en el INI, habiamos intentado en dos ocasiones generar padrones,
diagndsticos y tipologias de la organizacién indigena. Realizamos en-
sayos y pruebas técnico-metodolégicas en distintas regiones del pais,
pero las dindmicas institucionales impidieron concretar estas iniciati-
vas. Por ello, concluimos que un trabajo de este tipo solo puede rea-
lizarse de manera integral desde un espacio académico. Ademais, hubo
dos intentos previos de elaborar un diagndstico comunitario: uno en
1992-94 en los Centros Coordinadores Indigenistas de Hidalgo y San
Luis Potosi, y otro a nivel nacional en 1998-2000, ambos inconclusos,
aunque dejaron valiosas ensenanzas y materiales de referencia.

La metodologia participativa fue esencial en nuestro trabajo. Estable-
cimos acuerdos con las autoridades y/o asambleas de cada comunidad,
entregando ejemplares del Articulo 9° Constitucional y su ley regla-
mentaria. Nos comprometimos a devolver los resultados del diagnoés-
tico realizado. Paradéjicamente, estos datos resultaron fundamentales
para algunas iniciativas de reformas posteriores, como la Ley de Alco-
holes y la Ley de Justicia Indigena y Comunitaria.

El trabajo se realizé con una metodologia participativa, en la que
las autoridades de cada comunidad, tras ser capacitadas, escribieron
su historia, elaboraron el croquis o mapa comunitario (incluyendo las
localidades que la integran) y formularon su calendario ritual y agrico-
la anual. La participacién de aproximadamente cinco mil autoridades
indigenas fue un componente clave del proyecto y creemos que puede
ser replicado en otras regiones.

Gracias a las metodologias participativas y al involucramiento co-
munitario, logramos avanzar con éxito. La metodologia colaborativa
se convirti6 en el eje del proceso de investigacion. De no haber sido
asi, el universo comunitario habria resultado inabarcable. Por ejemplo,
si calcularamos un tiempo minimo de 90 dias para el diagndstico de
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cada comunidad, multiplicado por 400 comunidades, esto daria 1,200
meses, equivalentes a casi 12 V2 afios.

Para cada comunidad se realizaron de tres a cinco visitas. En cada
visita, en lugar de hacer el trabajo por completo, nos enfocamos en
ensefar como realizar el diagndstico con estas variables, permitiendo
que cada comunidad realizara su propia investigacion y ordenara parte
del trabajo. Nuestras visitas tuvieron un caricter de acompafiamiento,
apoyo y supervision, logrando que en tres a cinco meses cada comuni-
dad completara su tarea. Nuestro compromiso incluyé brindar apoyo
metodolégico y devolver los resultados en dos formatos: un diagnoés-
tico completo y un resumen ejecutivo para el tramite de registro legal.
Ademds, acordamos no proporcionar publicamente ninguna informa-
cion que pudiera danar la integridad de las comunidades, como el
registro de celdas de detencidén comunitaria, que solo fue reconocido
en la Ley de Justicia Indigena y Comunitaria de SLP a finales de
2006. La experiencia y los trabajos realizados aportaron una riqueza
informativa y artistica destacable, como los mapas comunitarios y los
calendarios anuales de fiestas y rituales.

La conviccién fortalecié nuestras acciones y en este contexto logra-
mos sumar numerosas voluntades, esfuerzos, personalidades e incluso
pasiones. Recuperar las historias comunitarias despertd conciencias,
valores y el sentido colectivo.

Hubo que sortear numerosas dificultades, como poderes ficticos
formales e informales, lluvias caprichosas, dengue y otros imprevistos.
Esta aventura nos obligé a realizar correcciones permanentes y disenar
estrategias variables por municipio o microrregion. En esta ocasion,
nos centramos en el trabajo de campo y los impactos del proyecto.
Describiremos la ruta seguida para llegar a las comunidades, con-
sultarlas y acordar con ellas el trabajo. Equipos de trabajo y perfiles
profesionales fueron y vinieron y la ultima etapa del trabajo en cam-
po se salvo gracias a la colaboracion de jovenes que de inicio fueron
traductores y con el tiempo se volvieron expertos de los talleres, los
instrumentos del padon y la metodologia participativa.

El porqué del trabajo de campo y sus pasos

El objetivo central era identificar a las comunidades indigenas desde los
parametros legales, combinando etnografia y derecho. Aqui surgieron
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divergencias y problemas mayores, como la determinacién de quién es
indigena, un tema complicado. Optamos por utilizar los términos de la
legislacion internacional y nacional, que a menudo entran en conflicto
con los criterios institucionales y los de algunos colegas en el ambito
antropoldgico.

Este enfoque nos llevo a la conclusion de que la cuestion solo podia
resolverse en campo porque:

1. El criterio legal para establecer la pertenencia a una comunidad debe
basarse en una consulta previa, libre e informada, en lugar de en el
porcentaje de hablantes de lengua indigena, criterio cominmente
aceptado y practicado pero ilegal. Esto ha sido establecido durante
diez afos en las reglas de operacion de la Secretaria de Hacienda para
determinar quiénes son elegibles para recibir financiamiento para el
desarrollo indigena. Los jueces y magistrados también suelen consi-
derar el dominio del espafiol al evaluar la intervencién de un indigena.

2. La pretension de abarcar el universo comunitario indigena del estado
presenté un problema mayor, ya que la solucion efectiva requeria un
trabajo de campo extensivo y un rastreo en cada uno de los 23 mu-
nicipios con presencia de colectividades indigenas. La informacion
estadistica y geografica, principalmente del INEGI, se refiere a locali-
dades, pero las comunidades suelen componerse de varias localidades
o poblados, como barrios, anexos, secciones, fracciones y, en tiempos
modernos, colonias. Los datos del INEGI no reflejan la organizacion
interna y su estructura politico-juridica. La revision historica pro-
porciona pistas pero no resuelve la cuestion, ya que las comunida-
des madres se separan y crean nuevas comunidades con definiciones
y jurisdicciones propias. Por ello, el pre-padrén de comunidades fue
una herramienta crucial, construida mediante la combinacién de esta-
disticas, historia y rastreo directo en cada municipio, estimando 350
unidades susceptibles de considerarse como comunidades indigenas.

3. La implementacion del trabajo de campo presentd complejidades di-
versas, desde problemas de infraestructura y financiamiento hasta la
aceptacién de cada comunidad, que en ocasiones fue prolongada y
complicada. También enfrentamos la presencia de poderes de facto,
como sindicatos magisteriales, organizaciones politicas, ONGs, presi-
dencias municipales y oficinas de gobierno estatal, a quienes logramos
imponernos con el apoyo directo de las comunidades.
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Construccion e implementacion del Padrén
de Comunidades Indigenas

El padrén de comunidades indigenas de San Luis Potosi se constituye
como una base de datos que permite saber cudles y cudntas son las comu-
nidades indigenas de la entidad, donde estan y qué lenguas se hablan. La
relacion comprende a las comunidades que se reconocieron como indige-
nas, ello con independencia de su estatus legal y del nimero de hablantes
de lenguas autoctonas (HLI).

El concepto ordenador de comunidad y su desglose en elementos o
variables a registrar partié de la definicién que en su momento incorpo-
ramos a la ley indigena, a saber:

“La comunidad indigena constituye una unidad territorial con espacios
internamente delimitados y jerarquizados: barrios o secciones, anexos,
parajes y sitios, etc. Esta habitada por personas con una serie de valores
y normas, personas que en buena medida comparten una concepcién del
mundo, hablan principalmente una misma lengua indigena y se organizan
de acuerdo con normas particulares para lograr objetivos comunes, entre
los que destacan los de preservar y reproducir a la propia comunidad”
(Avila, 2002).1

En la comunidad, el espacio geogrifico y el espacio politico se articulan
como unidad, desde la cual se autorregulan sus integrantes, a partir tam-
bién de un concepto propio de derechos y obligaciones. De tal manera
que, el ambito comunitario se constituye en el espacio natural y privile-
giado que agrupa al conjunto de sus miembros, como un solo cuerpo que
dispone de instrumentos propios para elegir sus mandos y los términos
de referencia que norman practicas sociales y que dan vida y sentido di-
namico a toda una gama de instituciones propias y principios colectivos,
desde los cuales se norma la convivencia y se construyen futuros posibles.

Un referente siempre fundamental y accesible para nuestro trabajo, fue la
siguiente definicién de comunidad indigena:

1 Agustin Avila Méndez, “Organizacién social, autoridades indigenas y reforma
constitucional Publicacién Trimestral del Instituto Nacional Indigenista, Nueva Epoca,
vol. 1, nim. 3, diciembre de 2002.
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¢QUE ES UNA COMUNIDAD PARA NOSOTROS LOS INDIOS?

Un espacio territorial, demarcado y definido por la posesion.

* Una historia coman que circula de boca en boca y de generacion en
generacion.

* Una variante de lengua del pueblo a partir de la cual identificamos
nuestro idioma comun.

* Una organizacién que define lo politico, cultural, social, civil, econd-
mico y religioso.
*  Un sistema comunitario de procuracién y administraciéon de justicia.

Para entender cada uno de sus elementos hay que tener en cuenta ciertas
nociones: lo comunal, lo colectivo, la complementariedad y la integridad,
cuyos elementos que la definen son:

* La tierra como Madre y como territorio.

* El consenso en asamblea para la toma de decisiones.
* El servicio gratuito como ejercicio de la autoridad.

* El trabajo colectivo como acto de recreacion

* Los ritos y ceremonias como expresion del don comunal.

Floriberto Diaz, “Mds que cosas son personas, la geometria comunal”, en
Revista Ojarasca, noviembre de 1997.

Del proceso legislativo con énfasis en la aplicabilidad, surgié natu-
ralmente la necesidad de establecer una definicién clara, precisa y em-
piricamente aplicable sobre ;quiénes son los sujetos de derecho colecti-
vo? y scudles son las caracteristicas sociales y organizativas propias de las
comunidades? Frente a ello, resultaba que los conocimientos y estudios
disponibles daban cuenta del fenémeno en forma fragmentaria y muy
focalizada en casos insuficientemente representativos del conjunto, dada
la amplia diversidad indigena, o se trataba de datos no actualizados y por
ello sin la vigencia necesaria.

Mis aan, dado que la nueva legislacion ha puesto el acento en la apli-
cabilidad, por mandato de ley se establecié en la Ley Reglamentaria del
Articulo 9° la obligacién al Poder Ejecutivo de definir un Padrén Estatal
de Comunidades Indigenas.?

2 Ley Reglamentaria del Articulo 9° de la Constitucion Politica del Estado sobre
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Previamente s6lo se disponia de aproximaciones censales a las locali-
dades, que constituyeron un referente para un punto de partida, pero que
se caracterizaban por indicar exclusivamente las localidades. Optamos por
retomar la relacion entre nicleos agrarios (ejidos y comunidades agra-
rias) y hablantes de lenguas indigenas. Desde ahi formulamos a la ma-
nera del INE, un prepadrén que nos daba la aproximacion a un universo
comunitario cercano al medio millar de unidades, pero no nos resolvia
el problema de las comunidades en propiedad privada, cuyo nimero po-
dria ser amplio en virtud de la existencia de los conduefiazgos (forma
de propiedad colectiva de la tierra presente en el siglo XIX) o el de las
colonias semiurbanas, donde se hicieron comunidad sin contar con tierras
de labor, eran comunidades de jornaleros. Por ello, era obligado hacer el
rastreo en cada municipio.

De este modo, en el afin de dar respuesta a estas interrogantes, nos
dimos a la tarea de, en primer lugar, identificar las comunidades como
tales, es decir, con su estructura y caracteristicas propias, con su compo-
sicién interior cuando la comunidad se integra con mds de una localidad.

De los diversos objetivos del proyecto se puede mencionar la intencién
de generar un conocimiento extensivo, que, a partir de referentes etno-
graficos, permitiera establecer un conocimiento especifico y territorializa-
do de la presencia indigena comunitaria, a partir de los datos recabados de
un modo directo en campo acerca del dmbito interno de cada comunidad.
Al encontrar, delimitar y relacionar a cada una de las comunidades indi-
genas en la entidad, estariamos coadyuvando a la ubicacién con sustento
de los sujetos de derecho colectivo.

El trabajo realizado se inscribe, entonces, en el marco de diversas im-
plicaciones positivas relacionadas con las nuevas disposiciones legales en
materia indigena, incluso se relaciona ineludiblemente con distintos to-
picos de la controversia nacional sobre derechos indigenas: si se trata de
pueblos o comunidades, si son sujetos de interés o derecho publico, si los
usos y costumbres son codificables.

Derechos y Cultura Indigenas. Capitulo II. De los Pueblos y Comunidades Indigenas.

Seccién Primera. Prevenciones Generales.

¢ Articulo 11: “El Poder Ejecutivo, a través de la dependencia competente, se
encargara del registro del Padron de las comunidades indigenas del Estado”.

1. Transitorios.

2. Cuarto. “Dentro del plazo de un afio, a partir de que entre en vigor esta Ley, las
comunidades indigenas de la Entidad deberan inscribirse en el Padrén a que se
refiere el articulo 11 del presente Ordenamiento.”
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Al inicio, el proyecto se propuso establecer una relaciéon de comuni-
dades por municipio, ubicando sus lenguas y la composicion geogrifica
de cada una, con el fin de identificar a los sujetos de derecho. Posterior-
mente, dado el alto nivel de participacion e interés de las propias comu-
nidades, se amplio el proyecto incluyendo el registro de la costumbre
juridica y la estructura interna de organizacién. Por ultimo, se estableci6
el compromiso de devolver los autodiagnésticos a las comunidades. Al
respecto, hay que mencionar que entonces el volumen de informacion y
su digitalizacion se convirtieron en una tarea abrumadora con alrededor
de diez mil cuartillas.

El trabajo es un punto de apoyo necesario, cuando se busca una apro-
ximacion rigurosa al universo indigena comunitario de hoy. En este sen-
tido da cuenta de lo relativo a todas y cada una de las 389 unidades co-
munitarias que hemos registrado en 23 de los 58 municipios que integran
a la entidad.

El padrén entonces, ha dado continuidad a un esfuerzo de largo alien-
to en el que nos hemos involucrado y al que por fortuna han contribuido
numerosas voluntades y experiencias. Es de reconocerse que la relacion
entre padrén y legislacion posee coherencia conceptual y metodoldgica,
pues en ambos quehaceres se comparti6 el objetivo comun de contribuir
a buscar mayor aplicabilidad a la ley. De ahi que la metodologia partici-
pativa utilizada durante la Consulta Estatal Indigena de San Luis Potosi y
la del Padrén tengan la misma configuracion.

Efectivamente la informacion contenida en este estudio proporciona
el instrumental pertinente para identificar con certeza a cada comunidad y
sus fronteras. Ofrece un bosquejo sobre las caracteristicas basicas y cons-
titutivas de cada comunidad, refiriendo nombre, municipio de ubicacion,
lenguas indigenas que se hablan y estatus legal. Entre otros datos incluye
los casos de las comunidades complejas (plurilocales), que se caracterizan
por integrar bajo un mismo techo compartido por una misma autoridad,
dos o masy hasta cuarenta y seis subunidades comunitarias o asentamien-
tos humanos. El dato es relevante si consideramos que casi el 80% de los
indigenas que viven en comunidad lo hacen en las de tipo plurilocal.

Los beneficiarios directos del padron son las comunidades indigenas
del Estado, que con base en estos datos podran encontrar las provisiones,
los argumentos y disposiciones necesarias para emprender sus alegatos en
la ruta por la obtencién de mayores garantias a su participaciéon organiza-
da en el ejercicio de sus derechos.
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La Auto Adscripcion y la Consulta Directa: Principios y
Procedimientos Generales del Padron Comunitario

La columna vertebral de nuestro registro se articulé en torno a dos no-
ciones fundamentales: la auto adscripcion y la consulta indigena directa.

1. La Auto Adscripcion como Procedimiento Legal Vilido

La “auto adscripcién colectiva” implica el auto reconocimiento de cada
P p
poblacién como comunidad indigena, un principio respaldado por la le-
gislacion internacional (Convenio 169 de la OIT), federal (Articulo 2°
Constitucional) v local (Articulo 9¢ Constitucional). Este derecho a la
y
auto adscripcion es legalmente vilido.

Sin embargo, es importante destacar que este principio se encontra-
ba en contradiccién con las reglas de operacion que norman las politi-
cas publicas para indigenas. Estas reglas condicionan la elegibilidad de
programas y la asignacion de recursos financieros a la existencia de una
proporcién minima de hablantes de lenguas indigenas (HLI) en cada
poblacion, establecida en un 40%.

2. La Consulta Directa como Mecanismo Insustituible

La consulta directa se configuré como un mecanismo esencial para ve-
rificar la conciencia de identidad. Este enfoque se basé en la nocién de
consulta directa, que involucré a las autoridades comunitarias y sus asam-
bleas, como 6rgano directivo y autoridad mdxima.

Pasos y Acciones Bdsicas del Padrén de Comunidades

La localizacion, delimitacion y registro de las comunidades resultd de
aproximaciones sucesivas a la poblacién que presentaba presumiblemente
algunos rasgos derivados de la diferencia cultural. Es el caso de los asen-
tamientos predominantemente rurales, con patrones de organizacidén y
valores propios de las sociedades indigenas. En estos lugares, ademas del
uso de las lenguas indigenas, atendimos a la posible existencia de trabajos
colectivos en beneficio del comtn y a la presencia de un sistema de cargos
de autoridad que, teniendo un cardcter moral y voluntario, constituye un
servicio publico generalizado y no remunerado, reconocido y aceptado
como autoridad por todos los que habitan bajo su techo. Aqui, la mecani-
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ca de resoluciéon de conflictos busca, en los asuntos internos, el restable-
cimiento de equilibrios mediante la conciliacion y la reparacion del daiio,
por encima de buscar el crimen y el castigo.

En resumen, visualizamos asentamientos organizados con apego a cos-
tumbres y tradiciones que les dan una identidad y donde voluntariamente
reconocen a un sistema estructurado y jerarquizado de autoridad comun.
Al final, las comunidades enlistadas lo estan por responder en algun gra-
do a estos criterios, pero también porque se reconocieron expresamente
como tales. Esto implico un vasto trabajo directo in situ, comunidad por
comunidad, a partir de un PRE padrén de comunidades indigenas. A
continuacion, referimos los pasos sucesivos seguidos en la construccién

del padron.

* Primer Paso: Construccion del PRE-padrén de comunidades indige-
nas en la entidad, desglosado por municipio. Utilizamos estadisticas
del Instituto Nacional de Geografia y Estadistica (INEGI) y cruzamos
la relacion de nucleos agrarios con la presencia de 1,772 localidades
con hablantes de lenguas indigenas (HLI) segtn el Censo de 2000.

* Segundo Paso: Realizaciéon de una auscultacion, cotejo y consulta
municipio por municipio para identificar asentamientos con rasgos
culturales indigenas. Esto requirié la colaboracién de informantes
calificados, como encargados de asuntos indigenas, cronistas, auto-
ridades locales y lideres comunitarios. Este proceso permiti6 rastrear
alrededor de 40 comunidades en propiedad privada y registrar la com-
plejidad de los Nuevos Centros de Poblacion Ejidal creados por el
proyecto Pujal-Coy. También se aclaré y confirm¢ la existencia de co-
munidades compuestas por varias subunidades, como barrios, anexos,
fracciones y colonias.

* Tercer Paso: Prueba de los instrumentos de registro informativo en
el municipio de San Antonio y en algunos municipios seleccionados
al azar. Esta fase permitié ajustar los cuadros de registro y confirmé
que el registro debia concebirse e implementarse a través de un proce-
dimiento de consulta directa con las autoridades y asambleas comuni-
tarias. La prueba piloto evidencié que las autoridades no actian como
representantes auténomos, sino que implementan el mandato de la
asamblea, un principio conocido como “mandar obedeciendo.”

* Cuarto Paso: Consulta directa y definicién in situ, comunidad por co-
munidad. Este trabajo de identificacién fue complejo y participativo,
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donde las autoridades y asambleas determinaron su auto adscripcion
como comunidades indigenas. Entre 2004 y 2009, realizamos aproxi-
madamente 590 ejercicios de auto diagndstico, implicando al menos
dos visitas o talleres participativos por ejercicio. Este proceso resultd
en la identificacion de 389 unidades comunitarias.

*  Quinto Paso: Establecimiento de acuerdos de confidencialidad sobre
cuestiones como las costumbres juridicas y el compromiso de devolver
los resultados del estudio a cada comunidad. Entre 2007 y 2008, de-
volvimos a cada comunidad la memoria de su taller, recibiendo obser-
vaciones y correcciones que depuramos y digitalizamos durante 2008
¥ 2009.

Desde el inicio, concebimos una base de datos flexible y acumulativa para
incorporar novedades y cambios en el registro del conocimiento. Obser-
vamos un alto dinamismo en las comunidades, con la creacién de nuevas
comunidades, la separacién de otras y el cambio de estatus en subunida-
des, como la existencia de un juez auxiliar exclusivo. Bajo el principio de
auto reconocimiento, consideramos que al menos 40 unidades podrian
reconocerse y afiadirse al padron.

El registro censal de comunidades indigenas en San Luis Potosi cons-
tituye una experiencia pionera a nivel nacional, al ser la primera entidad
en disponer de un instrumento de identificacién que abarca el universo
estatal en su conjunto. Esta experiencia es susceptible de replicarse en
otras entidades.

Pasos por Municipio para la Construccién del Padrén
de Comunidades Indigenas

1. FORMULACION DEL PRE-PADRON MUNICIPAL

El primer paso consistié en formular un pre padrén municipal de comu-
nidades. Esto se realizd a partir del registro de nucleos agrarios (Ejidos y
Comunidades Agrarias) del Censo Agropecuario de 1990 y su correlacién
con los datos censales de 2000. Se establecié la presencia de hablantes de
lenguas indigenas (HLI) en cada nucleo agrario. Ademas, se indagd so-
bre las comunidades indigenas bajo el estatus legal de propiedad privada,
terrenos nacionales o colonias militares. Se concert6 con las autoridades
municipales para convocar o, en su caso, visitar a cada comunidad.
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2. CAPACITACION Y CONCERTACION

Se llevo a cabo una concertaciéon con las autoridades municipales y co-
munitarias para proporcionarles capacitacion sobre cémo iniciar su auto
diagnostico y acordar una fecha para realizar conjuntamente un taller.

3. ForMALIZACION DEL COMPROMISO

Se formalizé el compromiso de regresar las memorias y cédulas del taller a
cada comunidad, incluyendo todos los datos aportados durante el proceso.

4. REALIZACION DEL TALLER

Se realizé el primer taller con todas las autoridades comunitarias y, en su
caso, con las asambleas correspondientes, siguiendo una agenda estable-
cida.

5. REGIsTRO DiGITAL DE DATOS

Se procedié al llenado digital del instrumento para registrar los datos
resultantes de cada taller comunitario.

6. EVALUACION Y REVISION

Se llevé a cabo una evaluacion y diseccion de cada caso, del municipio
o microrregion, para comprender integralmente los contextos y detectar
aquellos casos que requerian una segunda vuelta o visita para comple-
mentar y/o completar la informacion registrada.

7. PLANEACION Y ENTREGA DE RESULTADOS

Se planificd y concertd la entrega de los resultados a las autoridades co-
munitarias, municipales y estatales.

Desarrollo del Sistema de Informacion Geografica (SIG)

Aunque desde el inicio se consider¢ la factibilidad de generar un Sistema

de Informacién Geografica (SIG) de las comunidades, se reconocié que
g > q

primero era necesario concluir la etapa del registro de informacién pri-
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maria en campo. Una vez completado, se planted el SIG como una tarea
inmediata posterior.

Metodologia y Variables de Investigacion

La entrevista abierta y publica se estima en un minimo de cinco horas,
aunque este tiempo puede variar segn el nimero de localidades interio-
res y la agilidad en ajustar el instrumento a los cargos y funciones. En
muchos casos, el instrumento diagnéstico requirio de una a cuatro visitas
para completar los datos de registro, lo que denominamos primera, se-
gunda y tercera vuelta.

El instrumento diagnéstico es de cardcter extensivo y no busca generar
un conocimiento en profundidad, sino recoger los rasgos, limites geogra-
ficos y caracteristicas sustantivas de cada comunidad.

Variables Investigadas:

Identificacién de la Entrevista.

2. Cronologia Histérica Minima.

w

Ciclo Anual: Actividades econdmicas, emigracion, ritos, fiestas y
modo de celebracion.

Composicion Espacial, Lingiiistica y Perfil Demografico.
Croquis.

Adscripcion.

Las Asambleas.

Estructura Interna.

o ° N oW

Participacion de la Mujer en la Estructura Interna.
10. Presencia del Trabajo de Beneficio Comtn (Faena o Servicio Publico).

11. Costumbre Juridica: Resolucion interna de conflictos y tipificacién de
faltas o delitos.

12. Mecanismos de Herencia.

Aunque partimos de estadisticas disponibles, que a menudo son fragmen-
tarias e insuficientes, también exploramos los municipios y recopilamos
informacién de numerosos informantes calificados. El universo registrado

173



La aventura del Padrén de Comunidades Indigenas

podria ampliarse considerando el principio legal de la equiparacién y la
auto adscripcion.

Discrepancias Conceptuales y Criterios
de Identificacion

Se ha observado una discrepancia conceptual sobre cuiando se considera
una comunidad indigena. Esta discrepancia responde a los criterios y con-
cepciones aplicados en cada caso, en parte derivados del tipo de registros
realizados por el INEGI. El INEGI registra localidades, mientras que
nuestro proyecto identific que mas del 45% de las comunidades se cons-
tituyen como un cuerpo con dos hasta 45 localidades interiores.

Los datos del INEGI sobre hablantes de lenguas indigenas (HLI) se
han utilizado como criterio para definir la pertenencia indigena. Las poli-
ticas publicas, desde la Secretaria de Desarrollo Social (SEDESOL) hasta
la Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (CDI),
establecen como criterio de asignacion financiera que solo las localidades
con mis del 30% o 40% de hablantes de lenguas indigenas sean reconoci-
das. Las comunidades que no cumplen con este porcentaje quedan sujetas
al régimen agrario comun.

El proyecto El Padron de Comunidades Indigenas de San Luis Potosi,
iniciado en 2004, se basa en el principio de auto adscripcion, como esta-
blecido en la legislacién internacional, nacional y estatal®. Este principio

3 Parte L. Politica general, Articulo 1: “El presente Convenio se aplica: a) a los pueblos
tribales en paises independientes, cuyas condiciones sociales culturales y econémicas les
distingan de otros sectores de la colectividad nacional, y que estén regidos total o par-
cialmente por sus propias costumbres o tradiciones o por una legislacion especial; b) a
los pueblos en paises independientes, considerados indigenas por el hecho de descender
de poblaciones que habitaban en el pais o en una regién geogrifica a la que pertenece
el pais en la época de la conquista o la colonizacion o del establecimiento de las actuales
fronteras estatales y que, cualquiera que sea su situacién juridica, conserven todas sus
propias instituciones sociales, econdmicas, culturales y politicas, o parte de ellas.” 2:
“La conciencia de su identidad o tribal debera considerarse un criterio fundamental para
determinar los grupos a los que se aplican las disposiciones del presente Convenio”.
3: “La utilizacién del término ‘pueblos’ en este Convenio no deberd interpretarse en
el sentido de que tenga implicacidon alguna en lo que atafie a los derechos que pue-
da conferirse a dicho término en el derecho internacional”. (© Copyright 1996-2002.
Oficina del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Derechos Humanos
Ginebra, Suiza).
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se utiliz6 para la realizacion de diagnésticos y el registro de las comuni-
dades indigenas.

Legislacion Federal (vigente al 20 de febrero de 2007). Constitucién Politica de los
Estados Unidos Mexicanos, Titulo Primero, Capitulo I, De las Garantias Indivi-
duales, Parrafo tercero: “La conciencia de su identidad indigena debera ser criterio
fundamental para determinar a quienes se aplican las disposiciones sobres pueblos in-
digenas” (reformado mediante decreto publicado en el Diario Oficial de la Federacion
el 14 de agosto de 2001). Pérrafo cuarto: “Son comunidades integrantes de un pueblo
indigena aquellas que formen una unidad social, econémica y cultural, asentadas en
un territorio y que reconocen autoridades propias de acuerdo con sus usos y costum-
bres” (reformado mediante decreto publicado en el Diario Oficial de la Federacion el
14 de agosto del 2001).

Articulo 9° de la Constitucién Politica del Estado Libre y Soberano de San Luis Po-
tosi, I: “Las comunidades integrantes de un pueblo indigena son aquellas que forman
una unidad politica, social, econdmica y cultural; asentada en un territorio y que re-
conocen autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres. La ley establecera
los mecanismos y criterios para la identificacién y delimitacién de las mismas, toman-
do en cuenta ademis de los anteriores, los criterios etnolingiiisticos; 11. La conciencia
de su identidad étnica deberd ser criterio fundamental para determinar a quienes se
aplican las disposiciones sobre pueblos y comunidades indigenas. Las propias comu-
nidades coadyuvarin en tltima instancia a este reconocimiento.”

Ley Reglamentaria del Articulo 9° de la Constitucion Politica del Estado Sobre De-
rechos y Cultura Indigenas, Capitulo 1, Disposiciones Generales: Articulole: “La
presente Ley es reglamentaria del articulo 9° de la Constitucion Politica del Estado
Libre y Soberano de San Luis Potosi. Tiene por objeto garantizar a las comunidades
integrantes de los pueblos indigenas y a sus habitantes, el ejercicio de sus formas
especificas de organizacién comunitaria y de gobierno propio; y el respeto y desarro-
llo de sus culturas, creencias, conocimientos, lenguas, usos, costumbres, medicina
tradicional y recursos; asi como el reconocimiento de sus derechos histéricos en los
términos de la Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexicanos, y la particular
del Estado.” Articulo 2°: “Son sujetos de aplicacién de la presente Ley los pueblos y
sus comunidades indigenas y, en su caso, las comunidades equiparables, asentadas en
el territorio del Estado, asi como los integrantes de tales comunidades y los indigenas
de otros Estados que se encuentren de paso o radiquen temporal o permanentemente
en esta Entidad.” Articulo 5°: “La conciencia de su identidad indigena debera ser
criterio fundamental para determinar a quiénes se aplican las disposiciones sobre pue-
blos y comunidades indigenas. En los casos que sefale la ley o exista alguna duda, se
tomard en cuenta la opinién de la comunidad de origen, la cual se expresard a través
de sus autoridades.
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Consideraciones y Criterios para la Identificacion y Re-
gistro de Comunidades Indigenas en San Luis Potosi

1. Articulo 9° de la Constitucion de San Luis Potosi

Es importante destacar que el Articulo 9° de la Constitucion de San Luis
Potosi establece, en su parigrafo décimo sexto, el principio de la equipa-
racion: “XVI. El Estado reconoce los mismos derechos a las comunidades
que sean equiparables a las descritas en el contenido de este articulo”.
Por ejemplo, en San Martin Chalchicuautla, de las 43 comunidades re-
conocidas en nuestro estudio, ocho no cumplen con el 30% de hablantes
de lenguas indigenas (HLI) establecido por las reglas de operacion de
Hacienda, que en 2007 se elevaron al 40%.

Esta situacion destaca una distincion entre nuestra identificacion y la
clasificacion oficial para un padrén estatal. Se espera que estas diferencias
se vayan borrando con el tiempo, ya que el marco normativo general su-
giere una integracion gradual de estas distinciones.

2. Revisién de Criterios y Tipos de Comunidades

La tarea de devolver los diagnésticos y la integracion de cada caso ha
llevado a una revisién profunda de los criterios de clasificacion e identi-
ficacion de comunidades. Se ha hecho evidente que no existe un unico
tipo de comunidad, sino una gama de circunstancias que han configurado
distintos tipos de comunidades a lo largo de la historia potosina.

Un ejemplo notorio se observa en comunidades donde algunas loca-
lidades hablan una lengua, mientras que otras tienen una predominancia
diferente, ya sea indigena o espaiiol. Este fendémeno es evidente entre los
pames y en la zona de colonizacion reciente denominada Pujal-Coy, en
los municipios de Tamuin, Ebano y San Vicente Tancuayalab, zona que
ha sido llamada La Babel Huasteca. En esta drea, los Nuevos Centros de
Poblacion Ejidal (NCPE), creados en la década de los 80, se cruzan y con-
funden con el reparto agrario, creando una mezcla de culturas, lenguas e
historias dentro de un mismo NCPE.

La revision ha llevado a ajustar la clasificacion y delimitacién comuni-
taria. Se intento6 distinguir los nicleos agrarios en relacion con su lengua,
pero los resultados eran inconsistentes debido a la autoridad central en la
figura del juez auxiliar. Al incorporar el principio de auto adscripcion y

176



Agustin Avila Méndez

equiparacion, la clasificacién cobré coherencia, aunque redujo el nimero
general de comunidades indigenas en la entidad.

En Pujal-Coy, se realizaron 79 diagnésticos en unidades de dotacion
agraria, resultando en la identificaciéon coherente de 29 comunidades in-
digenas auto adscritas.

3. Variables para el Padrén de Comunidades

El registro general de comunidades se estructuré a partir de las siguientes
variables:

1. Nombre de la Comunidad.

2. Categoria de la Comunidad y/o sus Localidades Interiores: (barrio,
anexo, centro, colonia, etc.). Se indica cuando se trata de un solo na-
cleo de poblacion, bajo el rubro de “Unitario”.

3. Nombre de las Localidades Internas.
Numero de Localidades Integrantes de la Comunidad.

5. Estatus Legal Agrario: Comunidad Agraria, Ejido, Nuevo Centro de
Poblacién Ejidal (NCPE) y Propiedad Privada.

6. Lenguas Registradas por el INEGI: Nihuatl, Teenek, Pame y Espa-
nol.
Poblacién Total: Segun el Censo General de Poblacion de 2000.

8. Porcentaje de Hablantes de Lenguas Indigenas (HLI): En relacién
con la poblacion total de la comunidad y/o localidades interiores.

4. Contenidos del Diagnéstico

El diagnéstico busco proporcionar un registro informativo que sustentara
la identificacién de comunidades y estableciera:

1. Territorio y Geografia.

2. Composicion Demografico-Lingiiistica y Historia Minima.

3. Estructuras de Organizacion y Toma de Decisiones.

4. Reglas Internas.

Para obtener esta informacién, fue necesario realizar un anilisis detallado
de la organizacién internay las reglas comunitarias, considerando aspectos

como las jerarquias de autoridad y la resolucidon de conflictos. Por ello, se
incorporaron las siguientes variables:
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Auto Adscripcion o Autorreconocimiento.
Composicion Lingiiistica y Demografica.

Historia Propia.

A

Geografia Territorial: Incluyendo la pertenencia a varias unidades in-
teriores (localidades, barrios, secciones, etc.).

5. Estructura y Mecdnica de la Autoridad Comunitaria.
6. Costumbre Juridica.

7. Calendario Festivo y Ritual Anual.

Este enfoque permite una vision mds completa y ajustada a la realidad de
las comunidades, abarcando tanto sus caracteristicas formales como sus
practicas y estructuras internas.

En un primer momento incluimos el tema de la herencia, pero resultd
con un grado de complicacidn, que asociado al avance del PROCEDE,
nos llevo a desistir.

Resultados y perspectivas

A continuacion, se presentan los efectos, hallazgos, impactos, errores y
cambios generados por la conclusion del padrén de comunidades. Es per-
tinente distinguir dos ambitos:

El primero, relacionado con el marco juridico, las politicas publicas
y las iniciativas de nueva legislacion. El segundo, con la generacion de
nuevos conocimientos y hallazgos, asi como con aportes técnico-metodo-
logicos vinculados al trabajo de campo.

Especificamente, estos son los impactos directos del padréon de co-
munidades:

1. Reconocimiento legal de 389 comunidades: El padrén, como ins-
trumento para hacer exigibles y aplicables los derechos, identifica y
reconoce legalmente a los titulares de derechos colectivos, es decir,
a las comunidades. Estas, al contar con el instrumento para acreditar
ante cualquier juzgado o autoridad su titularidad, tienen la potestad
concreta para hacer exigibles las normas juridicas establecidas.

2. En el 2004 iniciamos la consulta directa a las comunidades, ello se
sigui6 hasta el 2009 en que realizamos el ultimo taller para aplicar un
auto diagnostico comunitario. Dicho en cifras gruesas durante ese pe-
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riodo realizamos aproximadamente 450 ejercicios de auto diagnostico
en diversos asentamientos humanos. En muchos casos cada ejercicio
implico la realizacion de por lo menos dos vueltas, visitas o talleres
participativos. De estos ejercicios es que resulto la identificacién de un
universo comunitario compuesto por 389 unidades.

Cambio en las reglas de operacion: A partir de 2010, la Secretaria de
Hacienda modifico las reglas de operacion para incluir como criterio
de elegibilidad para recibir recursos financieros, a las comunidades
indigenas legalmente registradas por los gobiernos de los estados, lo
cual solo habia ocurrido en San Luis Potosi y Querétaro, este ultimo,
donde se aplicé el modelo potosino del padrén generado en el Colegio
de San Luis.

Ampliacion de recursos federales: Hasta 2009, solo 310 localidades
eran elegibles para recibir proyectos financiados. A partir de 2010,
389 comunidades reconocidas legalmente, con 1,379 localidades in-
teriores, se beneficiaron de la elegibilidad.

Inclusion del padron en diversos ordenamientos legales: El padron
se convirtid en un criterio de observancia obligatoria en la Ley Elec-
toral, la Ley de Educacion, la Ley de Planeacion y la Ley de Consulta
Indigena. Ademas, sirve como referencia en peritajes y en el recono-
cimiento de la calidad de indigenas en disputas por bienes comunes
(como ejemplo, estin las cascadas de Micos).

Modelo nacional: EI padron de comunidades indigenas de San Luis
Potosi fue el primero a nivel nacional. Con el cambio en las reglas de
operacion, se volvié una demanda en varias entidades hasta convertirse
en una demanda nacional. Esta experiencia técnica y metodolégica se
ha ido replicando en todo el pais en distintos grados y modos.

Hallazgos sobre la composicion comunitaria: El padrén mostré que,
entre las comunidades, predomina una composicion plurilocal, es de-
cir, compuesta de varios asentamientos llamados barrios, anexos, frac-
ciones, secciones, etc. Por tanto, la estadistica del INEGI no puede dar
cuenta de comunidades, sino unicamente de localidades. De ahi que la
accion publica e institucional resulte cuestionable, pues incurre en la
fragmentacion de las comunidades. Mientras que INEGI registra 1440
localidades, nosotros encontramos 389 comunidades.

Instrumento de planeacion y politicas publicas: En San Luis Potosi,
el padron de comunidades se ha convertido en un instrumento de pla-
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10.
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neacion y ejecucion de politicas publicas, incorporado a la legislacion
estatal y como parte integrante del Programa Estatal de Desarrollo.
Regulacion del alcohol: La legislacion en materia de alcohol otorgd
a las comunidades registradas la facultad para regular y, en su caso,
prohibir la venta de bebidas alcohdlicas.

Disposiciones legales. Del 2006 en adelante, los datos de respaldo y
las evidencias obtenidas han alimentado la emision y/o modificacion
de diversas disposiciones legales e iniciativas de ley. Al respecto, me-
rece destacarse el caso de la “Ley de Justicia Indigena y Comunitaria
de San Luis Potosi”, donde los aportes del proyecto aceptados por el
Poder Judicial y el Legislativo, se refieren a:

a) Adicionar el termino comunitario a la ley, con el fin de que hu-
biera jurisdiccién de la ley de justicia, sobre el conjunto de los
habitantes, pues de otra manera podia ocurrir que la ambigiiedad
eliminara su efectividad, al no faltar quien si le conviene se reco-
noce como indigena y si no, pues no. Alegamos que en realidad la
costumbre juridica comprende a todos sus habitantes y mas aun,
que se trataba de un derecho colectivo, no individual, que se reco-
nocia a un sistema, no solo a una autoridad.

b) Se incluyo la figura de la detencién preventiva y con ello se sostuvo
la fuerza de actuacion y coercion para las autoridades. Con ello se
reconocieron las celdas comunitarias.

1.- Alaguines anta Catarina

2.- Aguisman 13.- San Vicente Tancuayalab
- Axtla de Terrazas 31 14-15.- Tamasopo-Raydn

4 .- Cludad del Maiz 1 - Tamazunchale

5.- Ciudad Valles 10 .- Tampacan

6.~ Comcatldn 29 - Tampamaolén Corona
7.- Ebano 2 .- Tamuin

B.- Huehuetlan 1 .- Tancanhuiitz

9.- Matlapa 13 .- Tanlajas

10.- San Antonio 10 .~ Tanguian de Escobedo
11.- San Martin Chalachicuahutla 43 - Xilitla

Total 389
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Reglas de operacion 2009

Reglas de operacion 2010

DIARIO OFICIAL
de 2008

lunes 29 de diciembre

2.2. Poblacion objetivo

Personas que habitan en localidades que
cumplen con las caracteristicas que se indican
a continuacion:

1) Que al menos el cuarenta por ciento
(40%) de sus habitantes se identifiquen
como integrantes de la poblacion indige-
na, p. 22 (Quinta Seccién) 1) Que
sean de alta o muy alta marginacion.

Jueves 31 de diciembre de 2009 DIARIO OFI-
CIAL (Cuarta Seccién) 1

IX. DE APLICACION GENERAL....

3. Adicionalmente a los criterios de cober-
tura y elegibilidad de cada Programa, seran
consideradas como elegibles, las localida-
des y/o comunidades indigenas que sean
reconocidas en la Constitucion de la enti-
dad federativa a que pertenezcan, y/o que
las acredita y reconozca como indigenas.
Esto deberd usarse como marco de referen-
cia para la identificacion de localidades y/o

comunidades susceptibles de recibir apoyos.

Cuadro comparativo Reglas de Operacién de los ejercicios 2009 y 2010.
Hallazgos y aportes al trabajo de campo

El diagnostico representa una aportacion al conocimiento y delimitacién
socialmente articulada y territorializada de las comunidades indigenas de
la entidad. Se trata de un conocimiento puntual y extensivo que compren-
de al conjunto del universo comunitario

A la hora de la verdad el camino para lograr el proyecto mostraba a la
manera de un campo minado, una tarea poco viable. A ello abonaba tanto
la insuficiencia de recursos financieros, como los temores del gobierno del
Estado que argiiia, su preocupacion sobre nuestro quehacer visto en al-
gun grado como “una accién subversiva que alborotaba la gallera” En esas
circunstancias ni el CONACYT considero el proyecto como elegible para
recibir financiamiento. En esas condiciones nunca tuvimos la certeza de
contar mas alla de seis meses con el presupuesto necesario para continuar.
Asi como el equipo se agrandaba se achicaba. En los mejores momentos
contamos con seis personas contratadas y en los peores dos. Por su parte
el personal académico del ColSan se asomé con la mejor voluntad, pero
resultaba que por su naturaleza absorbente e incierta los compafieros pre-
firieron seguir con sus propios proyectos, dado que adicionalmente este
tipo de trabajo no daba puntos y su dindmica en campo se caracterizaba
porque saliamos por la mafiana con solo el desayuno y no sabiamos si se
comeria es dia, menos aun cuando se atascaba la camioneta que nos dejaba
y después nos recogeria. Problema que relativamente se solvento hasta el
segundo afio en que el ColSan adquirié un vehiculo de doble traccion.

Al final el grueso del trabajo se realizé con personas de comunidad,
fuera por designacion de las asambleas o autoridades, o porque casi los
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unicos que resistieron la dindmica, fueron jovenes con estudios que se
iniciaron como traductores y terminaron como aplicadores de ejercicios.

El asunto se ha adosado con multiples paradojas pues por ejemplo el
CONACYT requirié en el 2008 la presentacion del proyecto ante el Con-
greso Federal como ejemplo de la utilidad del trabajo académico, cuando
tres afios antes neg6 el financiamiento pues no le resultaba logico que un
licenciado sin mayor grado coordinara el proyecto. De igual manera un
director del CIESAS, considero al mismo como una propuesta romdntica
que solo buscaba legitimar al cacicazgo indigena, mientras que hoy la
misma institucién recibiria en 2012 un financiamiento de la CONADEPI
para establecer “La identificacion de comunidades” en Yucatdn, Morelos,
Oaxaca, Chihuahua, Chiapas y posiblemente en Jalisco y Michoacan. Tra-
bajo que nunca terminaron.

En la primera etapa y durante nuestras visitas a comunidad, no con-
sideramos las imagenes fotograficas, ni la importancia de la georreferen-
ciacion y ello represento un costoso error en tiempo y recursos pues las
imagenes se constituyen en elementos probatorios y la georreferencia es
medular para la construcciéon de mapas, que permitan ver y entender la
geografia comunitaria, la cual es medular en la toma de decisiones.

A continuacion, se presentan los hallazgos y algunos aportes significa-
tivos derivados del trabajo de campo:

La falta de un conocimiento claro y fundamentado, que permita iden-
tificar a las comunidades como unidades sociopoliticas que se reconocen
a si mismas como indigenas, ha instaurado una politica excluyente y, di-
riamos, anticonstitucional. Tanto la legislacion internacional suscrita por
México como la Constitucién Federal establecen el principio de la auto
adscripcion® como criterio legalmente vilido para el reconocimiento de
los indigenas.

La identificacion de los sujetos y titulares de derechos indigenas no es
un problema exclusivo del dmbito potosino, sino que constituye un paso
fundamental en cualquier entidad. No es casual que en 2008 el Consejo
Consultivo Nacional de la CDI reclamara al presidente Felipe Calderon:
¢Por qué si en San Luis Potosi las comunidades indigenas eran reconoci-

4 Constitucién Politica de los estados unidos mexicanos. Titulo primero. Capitulo i de las
garantias individuales. Articulo 2 (Pdrrafo tercero) la conciencia de su identidad indigena debera
ser criterio fundamental para determinar a quienes se aplican las disposiciones sobre pueblos
indigenas. (reformado mediante decreto publicado en el Diario Oficial de la Federacién el 14
de agosto del 2001).
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das como sujetos de derecho y contaban con un padrén de comunidades,
en otros estados eso no ocurria?

Planeacion y estrategias del trabajo de campo y la consulta directa

Encontramos que en definitiva no podia haber una unica estrategia para
avanzar con la elaboracion del padrén, pues la diversidad de condiciones,
presencias, fuerzas y condiciones geogréﬁcas tenian una enorme variacion,
asi por ejemplo los presidentes municipales de la huasteca norte promo-
cionaban que todo mundo se reconociera como indigena para que llegara
mas dinero, mientras que en la huasteca sur habia municipios controlados
por antorcha campesina, organizacién que abiertamente estaba en contra
del reconocimiento comunitario, en grado tal que con nuestra llegada
empezaron a repartir sellos a cada barrio para que se independizara y asi
liberarse de fuerzas mayores y organizadas. En otros municipios, el sindi-
cato de maestros presionaba para recibir un pago a cambio de su aparente
apoyo. El analisis politico especifico y el régimen de lluvias, marcaban
nuestra calendarizacion y programacion de visitas.

El mismo gobierno del estado se asusté con el proyecto, pues como
indicara un subsecretario de gobierno “estaibamos alborotando la gallera”,
frente a lo cual la autoridad del ColSan respaldo plenamente. En ese con-
texto quedaba claro que no podiamos incurrir en algun error que generara
ruido. El muy bajo perfil, fue parte de la estrategia, por ello dejamos de
convocar a reuniones de autoridades comunitarias y mds bien nos la inge-
niamos para incorporarnos a las reuniones generales o amplias a las que
convocaba la autoridad municipal o alguna otra dependencia. De ellas, la
convocatoria para nuestros fines mas conveniente, es la que realizaba el
poder judicial para capacitar a todos los jueces auxiliares y como ahi no
habia recursos o materiales los intermediarios politicos y toda clase de
coyotes no se acercaban.

Frente a la promocién de algunos presidentes municipales y otros ac-
tores que promovian el autorreconocimiento como comunidad indigena
en funcion de recibir recursos financieros, establecimos la politica de no
hablar de dinero y cuando nos preguntaban que ganaba la comunidad con
este trabajo, siempre respondimos que su posible registro legal, pues no-
sotros nos comprometiamos a devolver el diagnostico realizado para que
ellos pudieran realizar su tramite ante la autoridad competente. En cada
comunidad distribuimos copias del periodico oficial con la reforma al 9°
constitucional y la ley reglamentaria respectiva. De hecho, ya en el INI
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me habia tocado la ingrata tarea de vetar el ingreso al programa de fondos
regionales, para aquellos nucleos agrarios que buscaban su inclusién para
tener acceso a los recursos.

Al mismo tiempo, establecimos como criterio que las reuniones no
eran en la presidencia municipal o en un restaurant, sino directamente
en la comunidad y con la presencia minima de sus autoridades y desea-
blemente con la presencia en asamblea. Con ello, nos liberamos de claros
actos de oportunismo.

Nuestra respuesta resulto satisfactoria y mas atn, cuando se sumaba
a la expectativa adicional de contar con la historia de su comunidad, lo
cual generaba emocién y un interés principal, que se acentuaba cuando
conocian que sus vecinos ya tenian historia. Nos ocurrié en el municipio
de Tancanhuitz, donde al principio resulto que varias comunidades no se
interesaron y argumentaron que con las lluvias no se podia trabajar, sin
embargo, cuando vieron que sus vecinos ya tenian historia, nos buscaron
y llegaban desde las cinco de la mafiana para decirnos que siempre si. Ello
nos impresiono, pues ahi estdbamos en crisis financiera, dejamos el hotel
y nos refundimos en unos cuartos en las afueras del pueblo, entonces
¢Cémo nos localizaron? Y digo que tienen un aparato de inteligencia para
investigar.

Sucedia que, entre el cuidado de no quedar atascados, sin asistencia
social y en la necesidad de ir a comunidades a donde ni la policia entraba,
empezamos a delinear como estrategia el acuerdo de que las autoridades
se encargarian de nuestra seguridad y bienestar, lo cual funciono de
maravilla, al igual que en el proceso de consulta indigena. Justamente el
tema de la seguridad en estos tiempos, se vuelve asunto prioritario.

Estrategias de campo, planeacion y pasos a seguir se fueron generando
en el camino, en la busqueda de alternativas y mucho fue ensefianza de las
mismas comunidades, que una ves entusiasmadas se volvieron una fuerza
arrolladora y amable.

En cuanto a las comunidades encontradas y registradas, se pueden se-
fialar elementos comunes y constantes a lo largo del tiempo: Cada comu-
nidad cuenta con un espacio geografico o territorial, independientemente
de su estatus legal, por lo que pueden ser ejidos, comunidades agrarias,
propiedad privada, terrenos nacionales o, recientemente, colonias urba-
nas. Poseen un sistema de autoridad y cargos donde sus miembros cum-
plen con responsabilidades de funcionarios sin retribuciéon econémica,
integrandose en una condicion variable de derechos y obligaciones. Dis-
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ponen de instituciones y practicas propias, como la faena, los rituales y un
calendario festivo-ceremonial interminable. Cuentan con una policia co-
munitaria y acuerdos para atender y resolver, a su manera, los conflictos,
faltas y delitos que consideran de su competencia y facultades propias. Es
decir, cuentan con un gobierno local propio y relativamente auténomo.

= B o = =

Es importante destacar la distincién entre comunidades unilocales o uni-
tarias (aquellas conformadas por un solo asentamiento de poblacién) y
las plurilocales (constituidas por varios asentamientos o subunidades in-
ternas). Hemos encontrado que el 77.37% de la poblacién que habita en
comunidades reside en las de tipo plurilocal o complejas.

Comunidad de Poxantla, San Francisco

186



Agustin Avila Méndez

Padrin de comunidades Indigenas del estado de San Luis Potosi (PCI).

389 comunidades indigenas registradas en 23 municipios

Cronaimsibsfes Ejubos Progredsl Muevo centro de poblacion epilal
Agranss Privada
147 186 | 37 1
Daos tipos bdsicos de comunidades

Unitarias, simples o ani-logal Pluri-local o complejas
| S componen dé un simphe asentamiento o S¢ carsclerizan por contif can un centro y esiar
| poblado. las cuales suman n total de 214 ariwnladas por una autoridad comiin enire dos ¥
| unidades. hasta 64 ssentamientos intermos. A esie grupo

cormesponde 175 unidades
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Recogimos innumerables testimonios que revelan abusos, robos, violacio-
nes, vejaciones y la leva cometidos durante la Revolucién, sin distinguir
entre carrancistas, villistas, huertistas o zapatistas. La poblacion huyé para
refugiarse en zonas deshabitadas, agrestes y en la selva cerrada. Afios des-
pués, cuando la conflagracién termind, los sobrevivientes regresaron a sus
lugares y comenzaron la reconstruccion de sus comunidades. En algunos
casos se encontraron con otros refugiados, o estos llegaron poco a poco;
muchos venian de otros lugares, hablaban lenguas distintas y portaban
experiencias diferentes. Lo comun es que, entre todos, reconstituyeron las
comunidades y su vida cotidiana, en un marco de coexistencia y conviven-
cia, estableciendo una autoridad, normas y valores compartidos. Huaste-
cos, Nahuas, Pames, Otomies y mestizos reconstruyeron las comunidades,
compartiendo las tierras, sus beneficios y calamidades.

También registramos la presencia generalizada de diversas denomina-
ciones religiosas en la region y en el interior de las comunidades desde
hace 105 afios. Afortunadamente, la tolerancia ha prevalecido y estas co-
munidades no se han convertido en un campo de conflicto religioso.

El estudio muestra una organizacion interna sélida y eficiente, con ca-
pacidad para autorregularse y una notable continuidad histérica. Frente a
la visién general que reduce la representacién comunitaria a una ambigua
e indefinida autoridad tradicional, encontramos una estructura organi-
zativa basada en principios consistentes. El nivel de participacion en las
tareas del bien comun alcanza proporciones que van del 10% al 15% en
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cada comunidad. Esto se inscribe en lo que Robert Putnam ha llamado
“capital social”. De manera general, encontramos una estructura interna
comun de cargos con los siguientes niveles de autoridad:

Nivel

de cargos de la autoridad indigena

Nivel

Cargos

1

N~ o u oA

8

Asamblea General — Asamblea Agraria — Asamblea de Autoridades — Asamblea

de Barrio

Juez auxiliar (1er juez, 2° juez y 3er juez) ---
Delegado municipal (propietario y suplente)

Gobernador pame

Comisariado (presidente, secretario, tesorero y suplentes)
Consejo de Vigilancia (presidente, secretario, tesorero y suplentes)

Comandante — subcomandante y cabo

Policias y guardias rurales

Tequihuas — mayules — vocales - citadores — notificadores

Comités propios e institucionales

Grupos de trabajo y proyectos institucionales

Elaboracion propia: Agustin Avila Méndez

Por otra parte, la grafica que presentamos mas adelante muestra el tipo de
actividades que realizan los jueces auxiliares y los delegados municipales
en el interior de las comunidades. No podemos omitir un hecho signi-
ficativo: el cargo de delegado municipal no esta reconocido en ninguna
ley ni estd presente en todos los municipios y comunidades. Parece ser
predominante entre los nahuas, pero no exclusivo. Se trata, pues, de una
autoridad de hecho que, en la practica, es reconocida en los municipios
como un interlocutor vilido, con sello y cumplimiento de todos los pro-
tocolos de autoridad.

JUEZ AUXILIAR

JUEZ AUXILIAR Y/O DELEGADO MUNICIPAL

Justicia

Desarrollo

Representacion ante tercero
Conciliacién civil, familiar y comunitaria
Atencion a faltas administrativas
Resolucion de faltas o delitos menores
Amonestaciones

Sanciones

Aval comunitario de residencias
Accién conjunta comunitaria

Planeacion y organizacion del trabajo
comun y faenas

Coordinacion de los Comités de trabajo
Promocién y manejo de la cooperacion
Proteccion civil

Control de panteones comunitarios
Organizacién de actos ceremoniales y
comunitarios

Organizacion de fiestas

Proteccion de los recursos naturales
Presidir los actos comunitarios
Convocar y dirigir las Asambleas
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23 municipios 389 comunida- 1374 localida- 2336 990 “Delegados
des Indigenas des Jueces Auxiliares  Municipales”

Concentrado de jueces auxiliares y delgados municipales registrados en el Padrén de comunidades.

Como se puede observar, se trata de un ejército de autoridades superiores. Si
consideramos los demas cargos, la lista se hace interminable. En las comu-
nidades indigenas de San Luis Potosi, las atribuciones directas para atender
y resolver las disputas, conflictos, controversias y faltas o delitos se depositan
principalmente en la figura del juez auxiliar y del delegado municipal. Los
asuntos en materia administrativa, penal, civil y familiar, generalmente cuan-
do se trata de ejidos o comunidades agrarias, son atendidos por la autoridad
respectiva, es decir, el comisariado ejidal o de bienes comunales, quienes se
ocupan de los asuntos agrarios. En el caso de las comunidades en propiedad
privada, es el juez auxiliar quien generalmente atiende problemas agrarios
de linderos, derechos de paso (servidumbre) y otros vinculados con el uso
comuin de bosque, aguas y espacios colectivos en general.

Encontramos que, segun el tipo y tamano del problema, puede con-
currir, para su atencién, un grupo ampliado de autoridades de distinto
nivel y dmbito. En ese mismo sentido, hay cuestiones que en definitiva
son turnadas a la asamblea de barrio o a la asamblea general.

Se estima que alrededor de 140 comunidades indigenas ya existian
para 1900, asentadas en tierras propias poseidas en comin. De las histo-
rias comunitarias se desprende que al menos 104 comunidades se vieron
obligadas a recomprar sus tierras durante el periodo de 1890 a 1940. Por
ello, la mayoria se legaliz6 en este periodo como comunidades en propie-
dad privada (el conduenazgo, como una forma de propiedad privada co-
lectiva, fue generalizado en el siglo XIX en esta y otras regiones del pais).

Por otro lado, la faena aparece como una institucién primordial para
el desarrollo comunitario, en grado tal que presumiblemente un alto
porcentaje de la infraestructura disponible se ha construido con trabajo
gratuito en beneficio del comun; es el caso de caminos, instalaciones di-
versas, entre las que destacan las escuelas. De acuerdo con los registros
histéricos de las propias comunidades, éstas construyeron sus escuelas y
pagaron a los maestros por ensefiar a sus hijos, incluso enfrentando la
resistencia de la poblacion mestiza asentada en las cabeceras municipales.
Es por todo ello que podemos afirmar que, efectivamente, la comunidad
indigena es una reliquia, pero en tal caso, una reliquia con futuro.

La gran diversidad de configuraciones de la comunidad indigena, desde
g g g
las que parecen asemejarse a la Republica de Indias hasta la constitucion
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de los Nuevos Centros de Poblacion, pasando por la reciente generacion
de colonias, nos lleva a ofrecer una primera clasificacién de comunidades
segun su periodo de surgimiento. La logica de las seguridades de la vida
en comunidad se remonta a la colonia y, con una asombrosa continuidad,
atraviesa los siglos XIX y XX para seguir siendo vigente. El interés por
vivir en comunidad y concebir esta como un mecanismo importante en las
estrategias de resistencia y supervivencia indigena es evidente, pues, como
sefiala Miranda, “el factor principal en la defensa de la propiedad indigena
no fueron las armas legales ni la politica protectora de la Corona, fueron
los indios a través de sus comunidades”.

La participacién comunitaria, con alrededor de cinco mil autoridades
indigenas, constituyé un componente trascendente del proyecto, que nos
parece puede ser replicado en otras entidades.

La comunidad y la nocién de legalidad

Vale recordar que, entre las innumerables controversias y demandas generadas
al calor de la emision de la legislacion federal del 2001, queremos rescatar dos
de ellas. La primera se refiere a si los sujetos de la ley eran los pueblos o las
comunidades, y la segunda, si estas tendrian la calidad de sujetos de interés
o de derecho publico. Finalmente, el consenso del legislativo establecié en
el primer caso un reconocimiento nominal tanto a pueblos como a comu-
nidades. En el segundo caso, simplemente les otorgé una calidad por demas
ambigua e insulsa al reconocerlos como sujetos de interés publico. Con ello
se otorgaron derechos a un sujeto indeterminado, pues entonces, ;qué es un
pueblo o comunidad y como llegamos a ellos?
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Acceso de las mujeres a los cargos superiores de las comunidades indigenas
en 23 municipios (2010).Elaboracién propia: Agustin Avila Méndez
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Perspectivas

Esta claro que mientras no se modifique la constitucion, las atribuciones
para el registro legal de las comunidades estan claramente depositadas en
las entidades. Por tanto, en este dmbito, la federacion no puede pasar por
encima de la competencia estatal. Al respecto, cabe sefialar que el padrén
de comunidades puede representar el camino corto para alcanzar el regis-
tro legal; de otro modo, hay que preguntarse cudntas demandas, juicios y
tiempo serian necesarios para lograr dicho reconocimiento.

El padron tiende a convertirse en un instrumento legal en defensa de
la unidad comunitaria, de sus territorios y recursos tanto naturales como
turisticos. Hacia alla apunta el caso de las cascadas de “Puente de Dios”
en el municipio de Tamasopo, asi como la capacidad negociadora de las
comunidades para obtener beneficios y privilegios frente a la construccién
de grandes obras, como los gasoductos, las hidroeléctricas y la ampliacion
de la carretera Valles-Tamazunchale.

En la misma direccién en padrén, los mapas y la concertacién permi-
tieron incidir en la re-distritacion electoral del 2023, dando lugar por un
lado que la comunidad de “La Palma” que se asienta en los municipios
de Tamasopo y Rayon, no quedara dividida entre dos distritos. Al mismo
tiempo, ello ayudo en el paso de dos a tres distritos locales electorales
indigenas.

Con base en el padrén y el reconocimiento de las comunidades como
sujetos de derecho publico, asi como, a partir de una consulta estatal in-
digena y como iniciativa del INDEP], el Plan Estatal de Desarrollo 2022-
2027 incluye la apertura programatica para dar validez legal a la asignacion
directa de recursos a las comunidades. Con ello, el padrén empieza a ser
un instrumento util en la generaciéon de una politica de Estado para la
materia indigena.

Tenemos la generacion de una base de datos etnogrificos en perma-
nente ampliacion, desde la cual se han sustentado diversas propuestas de
ajuste a la legislacion y disposiciones en materia indigena. La base de
datos etnograficos se convirti6é en un proyecto madre o paraguas, con ca-
pacidad de incubar pequenos proyectos articulados entre si y vertebrados
bajo la denominacion de “Universo y Configuracion Indigena Comuni-
taria en San Luis Potosi”, el cual se hizo acreedor al primer lugar en el
area de desarrollo social del Premio Estatal José Antonio Villasefior y
Sanchez”, otorgado por el Consejo Potosino de Ciencia y Tecnologia.
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La ética como elemento disruptivo enla
formacion profesional de antropdélogos
fisicos en México. Experienciaen la
segunda mitad de los anos setenta

del Siglo XX

RopoLro CORONADO RAMIREZ

Introduccion

El estudio o reflexion disciplinaria sobre ética y formacion antropolo-
gica, ha ido en aumento en los ultimos afios. No por nada el tema ha
sido posicionado en las primeras décadas del presente siglo por parte de
algunas instancias de la antropologia nacional, como la Red Mexicana de
Instituciones de Formacion de Antropélogos (REDMIFA) o el Colegio
de Etndlogos y Antropdlogos Sociales (CEAS). E igualmente, ha sido un
tema recurrente en diversos espacios y situaciones como son la organiza-
cion de coloquios y encuentros académicos regionales o nacionales, en el
disefio de contenidos curriculares dentro de los programas de formacion
de antropélogos profesionales, en la elaboraciéon de condicion para las
acciones gremiales e institucionales.

Etica en la formacién de antrop6logos, es un tépico que en lo general,
debe de ser considerado como componente sustantivo en el estudio de la
historia de la disciplinas antropolégicas, en lo especifico, tiene que ser
tomado en cuenta en el debate sobre el disefio de contenidos curricu-
lares y el establecimiento de estrategias pedagdgicas de los docentes, lo
importante en este sentido, es propiciar la ensefianza y el aprendizaje
de posturas y valores morales en la formaciéon de futuros antropélogos
profesionales.

Ahora bien, nosotros partimos de la idea de que el tema, debe de ser
abordado desde lo que Max Weber sefiala “ética de la responsabilidad”, es
decir, tomando como centro las consecuencias y responsabilidades de los
actos o acciones conscientes y libres de las personas, que son producto
a su vez, de convicciones, asumidas a partir de las realidades socio-his-
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téricas, politico-econdmicas y culturales. En nuestro caso, hablamos de
ética desde el consecuencialismo de Weber, aplicado en el proceso de
formacion antropoldgica, es decir, en el espacio donde el estudiante, de-
cide sobre su formacion teérico-practica ateniendo a sus intereses acadé-
micos y politicos, formacion que le permitird desarrollar en su disefio de
futuro, un uso que no abuso, de su capital cientifico. En ese sentido,
ética implica no sélo sostener valores o ideas morales sobre lo bueno o
deseable, el tener un codigo deontolégico o una serie de reglas (conviccio-
nes para Weber), sino que también incluye considerar conscientemente
las consecuencia de nuestros actos, nuestras acciones y, donde nuestros
principios, apelan a ir “mas alld de una regla de conducta”, a un resul-
tado moral y politico positivo de beneficio social. Asi ética es vinculante
tanto con la posicion del sujeto dentro de la estructura como la toma de
decisiones; en ese sentido, ética refiere a lo politico, es decir, al mundo
de las “interacciones y decisiones a partir de posiciones de poder”.

Para este trabajo, ética en la formacion de antropélogos, refiere a un
sujeto social que racionaliza su realidad, cuestionandola, criticindola y to-
mado posturas para su transformacion, ello a partir de la puesta en prac-
tica de principios y valores (convicciones, segtin Weber) que desde la for-
maci6n antropoldgica induciran al bienestar, la justicia, la no malidicencia
o dafo, aspectos que para el sujeto, le proporcionan legitimidad social.
Es lo que precisamente tratamos en este trabajo, al abordar a un grupo de
antropdlogos fisicos (en su actitud docente) y de aspirantes a serlo (en su
papel de alumnos), en un contexto institucionalizado de la antropologia
fisica en México (la carrera de antropologia fisica en la ENAH), y en un
momento socio-histéricamente determinado, de 1975 a 1981.

Posturas éticas en antropologia. Algunos antecedentes

Podemos decir que lo ético, ha sido uno de los aderezos permanentes en
la antropologia en México, lo que ha permitido o provocado profusas dis-
cusiones politico cientificas que marcaron el perfil profesional de genera-
ciones. Por ejemplo, en la década de los afios sesenta del siglo pasado, en
las postrimerias de la llamada ruptura politica de la antropologia social en
Meéxico (Medina y Garcia, 1990), se gener6 una profunda discusion entre
la comunidad antropoldgica nacional; por un lado estaban los formados
en la “época de oro” de la antropologia o tradicion antropologica mexica-
na, por el otro, se encontraban jovenes antropdlogos recién egresados de
la institucion insignia como lo era la Escuela Nacional de Antropologia e
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Historia (ENAH), conocidos como los criticos. En el fondo, existia una
profunda discusién sobre dos temas fundamentales: antropologia para
qué y antropologia para quien. En este sentido, era la primera vez que,
cabe resaltar, se confrontaban con toda nitidez posturas éticas al interior
de las disciplinas antropologicas.

Uno de los ejes importantes de la discusion era la polémica en torno
al papel jugado por los antropdlogos en México, en la labor indigenista
del Estado mexicano durante la formacién de la Republica y la consoli-
dacion del proyecto modernizador posrevolucionario en buena parte del
siglo XX. De manera emblematica, podemos referirnos a los intensos
debates desatados en la segunda mitad del siglo XX, entre los idedlogos
y practicantes del indigenismo mexicano como Gonzalo Aguirre Beltran,
Alfonso Caso o Agustin Romano Delgado, respectivamente, y un circulo
representativo de los llamados criticos de la antropologia tradicional o
de oro, que en el argot antropoldgico nacional fueron conocidos como
los “siete magnificos”. De esa extensa polémica (sobre los resultados y
consecuencias del indigenismo mexicano y el papel jugado por los antro-
pologos) saldrin rios de tinta e innumerables documentos, muchos de
ellos convertidos hoy dia en fuertes incontrovertibles para la historia de
la antropologia en el pais.

Ahora bien, otros ejemplos destacados a un nivel mas bien doméstico
o especifico dentro de ese amplio espectro de la antropologia nacional
en todo el siglo XX lo fueron por ejemplo, lo ocurrido en los inicios
o antecedentes de la ENAH, es decir, en los tiempos de la Carrera de
Antropologia en la Universidad Obrera (UO), y el propio Departamento
de Antropologia (DA) en el recién creado Instituto Politécnico Nacional
(IPN) cuando los alumnos estando sumergidos en el espiritu cardenista
de la época, pugnaron abiertamente por el cumplimiento cabal de los
principios de la revolucién mexicana en la labor antropolégica (Coronado,
1990); igualmente, tenemos la lucha emprendida por los alumnos de la
escuela (cuando era Escuela Nacional de Antropologia ENA) en el primer
lustro de los afos cuarenta del siglo pasado, al momento de defender a
su compaiero de aula de origen panameno, al ser éste activista de un mo-
vimiento de liberacion nacional de su pais, atributo que fue directamente
cuestionado por la entonces Organizacion de Estados Americanos (OEA)
(Villalobos y Coronado, 2003); otro momento mds, sucedié a mediados
de los afios cincuenta del siglo XX, cuando “los chicos del cambio”,
es decir, estudiantes del plantel, en su mayoria de la subespecialidad de
antropologia social, pugnaron por distanciarse de la formacién antropo-
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légica convencional y apostar por una antropologia aplicada dentro del
Instituto Nacional Indigenista (INI), el punto consistia en utilizar las
ventajas técnico cientificas de la disciplina para colaborar en la asistencia e
integracion econémica y cultural de los sectores indigenas del pais lo que
permitiria que éstos, se vieran finalmente beneficiados por los avances
econdémicos, tecnoldgicos y sociales que presentaba la nacion (Villalobos
y Coronado, 1993).

Cada uno de estos momentos propiciaron discursos, practicas e iden-
tificaciones uya base fueron posturas éticas, académicas y politicas. Frases
como “por una antropologia nacionalista” (estudiantes en antropologia de
inclinacion cardenistas) , “por una antropologia por el cambio” (estudian-
tes de antropologia social de los afios cincuenta, futuros colaboradores del
INI), “hagamos una nueva antropologia”, “hagamos una antropologia
critica, comprometida, militante” (razonamientos y sentimientos de las
generaciones pos 1968 y de toda la década de los afios setenta del si-
glo pasado), ejemplifican, desde nuestra perspectiva, no sélo la manera
de asumir la preparacion profesional con determinados esquemas te6ri-
cos-metodoldgicos y aplicados, sino también posturas éticas que implica
la portacién de valores y la practica consciente de acciones cuyas conse-
cuencias son buscadas, pretendidas en beneficio de los sectores sociales
estudiados e intervenidos.

El contexto politico y de organizacion académica en donde surgird el
Seminario de Investigacién en Antropologia Fisica (SIAF)

Un hecho destacado y contemporaneo que involucra al componente ético
como uno de los detonadores del razonamiento y actuacion cientifica en
el campo de la especialidad de antropologia fisica en México, lo fue el
surgimiento en el ano de 1975, del Seminario de Investigacion de An-
tropologia Fisica (SIAF) en el seno de esa especialidad antropolégica en
la ENAH. Hecho o experiencia digamos pedagégica que buscé romper,
por parte de un grupo de estudiantes y profesores de esa especialidad y
de algunos alumnos la carrea de antropologia social, la hegemonia oficial
respecto a las formas de ensefianza y los contenidos curriculares en ambas
especialidades. La intencién del SIAF, como lo sefiala uno de sus funda-
dores fue “construir una nueva realidad... reformular el objeto de estudio
de la AF”. (Dickinson, Comunicacién personal, 2022). La experiencia
del SIAF represent6 ser, no solo un “espacio mas de lucha” (el pedagogi-
co) , sino también un nicho formativo donde se cultivaron nuevos plan-
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teamientos tedricos y de investigacion en el drea de la antropologia fisica,
posturas que posteriormente serian presentadas en importantes eventos
académicos como el coloquio Juan Comas de Antropologia Fisica, reali-
zado en el afio de 1980.

En toda la década de los afios setenta del siglo pasado, como muchas
otras escuelas de educacion superior en el pais, la ENAH experiment6 un
clima de intensas protestas, bisquedas y luchas politicas internas, afios
donde se enfatiza por parte de los movimientos politicos y sociales la de-
mocratizacion y el autogobierno para las instituciones educativas de nivel
superior; en el caso particular de la ENAH, se suma a esta situacion los
efectos de la llamada “ruptura politica” en antropologia, ya comentada
con anterioridad, lo que trae a su vez la discusion y debate sobre asuntos
de cardcter epistémico y ontolégico de la disciplinas antropologicas, asun-
tos que igualmente impactaron su concepcion, organizacion institucional
y modelos de aprendizaje. En antropologia fisica en particular, los debates
escolares dentro y fuera del aula giraron en torno a puntos nodales como
por ejemplo “la definiciéon del objeto de estudio”, la intencién de uni-
dad del propio conocimiento antropoldgico”, “la relacién entre las teorias
antropoldgicas clasicas y el marxismo”, “el uso amplio y convincente del
enfoque bio-social, como exigencia interdisciplinaria”, entre otros temas.

Uno de los espacios mis convulsos de la vida escolar (aparte de la
lucha por el autogobierno), entonces, lo fue precisamente la organizacién
académica. Muchos autores concuerdan en senalar que los anos setenta,
se caracterizaron por ser tiempos conflictivos, llenos de inconformidades
y de busqueda de un nuevo proceder tanto en las formas de organizacion
politica como el sentido que debia de tomar el aprendizaje de la ciencias
antropoldgicas asi como su posterior aplicacién; formas que debian de
equilibrar tanto las libertades ideolégicas y politicas, omo la calidad de
la formacion académica y cientifica. Coronado (1999) nos remite a dos
autores que caracterizan como critico este lapso de la trayectoria de la
ENAH: para José Lameiras, los afios setenta representaron un periodo
sobre todo de crisis: “como nunca antes, arguye el clima de un cuestio-
namiento exagerado y (de) critica radical (desde el marxismo ortodoxo
hacia la teoria clésica en antropologia y todo lo que ella implicaba” (La-
meiras en Coronado, 1999: 354), por otra parte, para Julio César Olivé,
el periodo significa padecimientos y cambios radicales no sélo de formas
de gobierno, sino de planes de estudio: “esta fase representa el ensayo
permanente para implantar, por las vias del hecho diversas formas de go-
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bierno y académicas, bajo las demandas de democratizacién y el didlogo”
(Olivé en Coronado, 1999: 354).

Otro autor, referente importante en lo que respecta a la historia de
la antropologia mexicana Andrés Medina (1999), llega a concordar con
dichas afirmaciones, al sefialar que, aunque el periodo ha sido poco do-
cumentado, el sello de la década fueron los cambios y la lucha por la

estabilidad

Los cambios que sufre el plan de estudios de la ENAH a lo largo de
los afios setenta expresa mas un proceso de desintegracién que el disefio
de una nueva perspectiva teérica y docente; es una época de busquedas y
ensayos. Un hecho de importancia fundamental sera la creacién de una
base de profesores de tempo completo, inexistente antes. Sin embargo
los conflictos politicos internos conducen a una fragmentacion de las es-
pecialidades con la desaparicién del tronco comun. Hay un rechazo a las
orientaciones teéricas anteriores que lleva a la desaparicion de la especia-
lidad de etnologia y de la etnografia como materia obligatoria (Medina,
1999: 180)

Uno de los aspectos importantes para distinguir la produccion de co-
nocimiento en las ciencias es su institucionalizacién. En ese sentido, en
toda la década, la estructura académica de la ENAH consistié en man-
tener entre 1971 y 1977, un drea de afos generales y otra dedicada a la
organizaciéon de cuatro especialidades, ademds de una seccién especifica
lo fueron los talleres de investigacion. Dicha estructura es modificada a
partir de 1978, cuando desaparece el drea comun o “afos generales”, pos-
teriormente conocida también como “tronco comin” o de “introducto-
rias”, con lo cual, todas las carreras empezaron sus contenidos de especia-
lizacion desde el primer semestre. Igualmente afios después aparecen dos
nuevas carreras: etnologia en 1979 e historia en 1980. Ademas aparece en
el escenario la unidad de posgrados en antropologia social al inicio de la
década de los afios ochenta.

Por otra parte, tenemos los planes y programas de estudio oficiales
donde se especificaron los contenidos curriculares, lo correspondiente al
trabajo de campo y los requisitos de titulacién. Los grados que se otor-
gaban eran de licenciatura y el conocimiento se planificaba a través del
sistema de créditos, unidades para contabilizar la cantidad y calidad de co-
nocimiento adquirido por parte del futuro profesional. Ahora bien, cada
especialidad antropologica conto de manera irrestricta con instancias de
organizacién administrativa y de decisiones escolares bdsicas, que por lo
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general tuvieron funciones de coordinacién. Hay que comprender que el
orden académico estaba estrechamente articulado a las forma de gobierno,
sobre todo a la toma de decisiones politicas de cada especialidad, es por
ello que hubo en la forma muchas modalidades para sumir a nivel del
funcionamiento de las carreras, el “autogobierno”.

Cabe resaltar que a nivel formal habia una autoridad, que era el direc-
tor, mismo que representaba al exterior al plantel ante las autoridades del
INAH, pero que al interior, toleraba y legitimaba ante los alumnos y pro-
fesores las decisiones del autogobierno; la base estudiantil junto con sus
representantes, mds los profesores tanto del drea de afios generales como
de especialidad, eran los que finalmente tomaban las ultimas decisiones
sobre el funcionamiento de las especialidades, condiciones que finalmen-
te avalaba y legitimaba la direccion del plantel. EI director Gnicamente
cumpli6 con dos cosas bisicas: dar curso a la administracion escolar [sin]
violentar el proceso autogestivo todavia candente en el plantel (Coronado
y Villalobos, op. cit.: 388)

Romerito estaba como un elemento decorativo, firmaba documentos,
les daba curso legal propiamente dicho, pero en si, la escuela se regia por
las decisiones que tomaban las coordinaciones, los representantes de las
especialidades (Valifias en Coronado, op. cit.: 389)

Sobre los contenidos curriculares cabe sefialar que si bien estaban
planteados como referencia normativa, durante esta década pervivié un
fenémeno de “simulacién académica” o “alteracion legitima de los enun-
ciados o nomenclatura de cursos y materias”, dada las exigencias de mejo-
res explicaciones cientificas y politicas por parte de gran parte de alumnos
y profesores, quienes demandaban trascender la antropologia clasica y
estudiar teorias y métodos provenientes sobre todo del marxismo

Al hacer este movimiento, lo que hicimos fue tratar de elaborar planes
de estudio con todas las teorias de moda, las teorias dependentistas. Eso
era lo que estudiabamos, eso nos parecia que era lo que habia que estudiar
¢no? no es que tuviéramos una clara conciencia... del momento sino que
nos parecia que eso era el marxismo en su maxima expresion... Queria-
mos estudiar solamente a Marx y a Engels y Lenin, y bueno a todos los
dependentistas: Gunder Frank un idolo para nosotros...Esto cristaliza en
una modificacion real, verdadera pues, de los planes de estudio. Lo que se
estudiaba eran problemas de México, problemas econdémicos de América
Latina, marxismo. Eso era lo que se metia en los planes de estudio (Artis
en Coronado, 1993: 402)
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No hay que olvidar también que la parte estrictamente académica,
estuvo y en muchos términos determinada por lo ideologico y lo politico,
veamos este testimonio altamente sugerente

A riesgo de parecer anecddtico, cabe recordar que muchas de estas
manifestaciones ideologicas y partidarias tuvieron expresién concreta en
la vida académica... en las coordinaciones de las especialidades se recha-
zaban tesis con la consigna de que “tu proyecto de tesis, compaiero,
no refleja la lucha de clases”. Muchas asignaturas, obligatorias tenian
una denominacion oficial y una préctica real: “Teoria de la Historia” era
“Materialismo Histérico”; “Estadistica y Matematicas” era “Materialismo
Dialéctico”, “Metodologia” era “Lectura de El Capital”. Y por supues-
to, “Economia” se dictaba con manuales de infimo valor doctrinario y si
mucho de publicidad politica. Entre las asignaturas optativas, no faltaron
algunas de humor involuntario: “La danza como expresion de lucha de
clases en Yugoslavia”, “Aplicacion de la dialéctica marxista en el ejido
fulano”; “Vudd y marxismo” (Vargas, 1999: 379)

La carrera de Antropologia Fisica y los antecedentes de un aprendizaje
critico

A pesar de todo lo anterior, AF conté con su perfil de estudios, tomando
como referencia el afio de 1976, AF tuvo como objeto formar profesio-
nales “orientados al estudio de la variabilidad bioldgica de las poblaciones
humanas tomando como indicador la normalidad estadistica” (Coronado
y Villalobos op. cit.: 417). En este sentido, interesaban los procesos fi-
logenéticos y ontogenéticos comprendidos a nivel totalizante y en parti-
cular, ambos en su situacion historicamente definida. Se pretende que
el alumno se adiestre en el trabajo interdisciplinario con dreas afines lo
que le permitira construir un enfoque bio-sociocultural. Constaba de 12
cursos basicos de teoria y técnicas, 8 optativas y 5 laboratorios. EI mapa
curricular abarcaba cinco semestres y alrededor de 320 créditos.

Un componente importante que experimentaria AF junto con otras
especialidades, fue la continuidad o no de los llamados “afios generales”,
“tronco comin” o “introductorias” segin el momento politico: el tema
era si las especialidades debian de tener o no un contenido compartido
al inicio de la formacion, apelando al sentido integral y holistico de la
antropologia. AF fue una de las especialidades que impulsé el mantener
ciertos contenidos compartidos, que para 1977 fueron llamados “tronco
comun”; AF apeld, entre otros aspectos, que era razonable la propuesta
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ya que todas las especialidades de la ENAH compartian como una de sus
bases teoricas el materialismo histérico. Los antropdlogos fisicos Carlos
Serrano y Felipe Montemayor, fueron dos de los participantes de la expre-
sién politica y académica que lucho por esa unificaciéon y que tomo forma
en el llamado Taller Abierto de Antropologia (TAA).

No obstante, al no poderse reinstalar el denominado tronco comun,
AF como todas las demas especialidades, emprendieron a partir del afio
1978 el camino de los planes de cuatro afios, iniciando los contenidos de
especializacion a partir del primer semestre.

Antropologia Fisica de llevar un promedio de cinco materias por se-
mestre para cumplir un total de 320 créditos, ahora planteaba un plan de
396 créditos lo que equivale a un plan de seis materias por semestre. En
este plan de 1978 se eliminan las materias sobre las teorias del subdesa-
rrollo, la materia de “Habitat, economia y sociedad”, el “Taller de discu-
sién” y las introductorias generales. Se acrecienta el numero de optativas
y se mantienen las asignaturas de “Osteologia”, “Anatomia Humana”,
“Bioquimica” y “Crecimiento y Desarrollo”. Se eliminan los cursos sobre
“Raciologia”, “Morfologia Humana e Inmunologia”. Se incluyen a su vez
materias como “Genética de Poblaciones”, “Embriologia”, “Nutricién”,
“Ecologia y Adaptacion Humana” y “Endocrinologia”. Esta intencién de
crear nuevas lineas de trabajo contrasta con los cursos que son incluidos
desde los primeros semestres como “Teoria de la Historia”, “Economia
Politica”, “Teoria Antropolégica”, "Teoria del Conocimiento” y “Teoria
de los Ideologias” (Coronado y Villalobos, op. cit.: 431)

Ahora bien, a pesar de la formalidad académica representada por las
carreras de la ENAH, y entre ellas la especialidad de AF, existié en el
comun del plantel, experiencias educativas extraoficiales que antecedieron
e inspiraron la posterior formacién del Seminario de Investigacion en
Antropologia Fisica (SIAF). Una de las experiencias mas trascendentales,
que confrontaron los planes de estudio “oficiales” de los afios setenta, fue
la denominada Libre Aprendizaje (LA). LA originada en los primeros
afios de la década, incluy6 dos dreas: la Introductoria o de  Formacion
Bisica y la de Investigacion. En la primera, integra contenidos donde el
alumno de manera critica “define su determinacion de ser antropélogo y
de como ejercitara su profesion” (Coronado y Villalobos, op. cit. 410). El
método de trabajo consiste en colaborar en grupos y en cuanto al método
pedagodgico “se recurre al principio de la educacion activa y la igualdad en-
tre educador y educando” (ibidem.: 410). En cuanto a la Formacion Bisi-
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ca se propone que el educando adquiera teorias contemporaneas “donde la
concepcion teodrica predominante sea aquella a fin, a la practica antropo-
logica del explotado” (ibid.: 410). Finalmente, en el drea de investigacion

Las practicas de campo responderan a las situaciones reales y concre-
tas de cada uno de los sectores de la poblacion explotada, situaciones de
explotacién que exigen trabajo interdisciplinario, investigacion integral y
unitaria de la antropologia... el alumno debe de aprender en trabajar en
colectivo... en problemas de arqueologia, antropologia fisica, lingiiistica,
etnologia, articulando su especializacién con otros estudiosos como el
economista, sociélogo, médico... como principales problemas de estudiar
son los problemas de los sectores... temas como por ejemplo nutricidn,
genética, salud publica, estructuras de lenguaje, alfabetizacion, lenguaje
y pensamiento, educacién y ensefianza (Coronado y Villalobos, op. cit.:

411)

LA, incluyé grupos de estudiantes organizados independientemente
de la parte oficial, donde le alumno pudo ejercer una gran capacidad cri-
tica y analitica a temas previamente seleccionados, analizados desde posi-
ciones dominantes, como el marxismo. La antrop6loga Sara Lara sefala
que LA se crea entre 1971y 1972, cuando habia dispersion de materias
y no se respetaban los planes de estudio, habia mucha desercion, senalaba
que se tomaban clases por conviccién, no por formalidad, hubo gente que
se fue a la guerrilla. LA eran materias que giraban en torno a un tema de
problematica social, los maestros eran gente de la escuela y gente de la
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM). Remata sefialan-
do que LA llegé a ser la mitad de la escuela, en la medida que esa mitad
pertenecia a la especialidad de antropologia social.

El surgimiento y alcances del SIAF

El SIAF, surge en la segunda mitad de la década de los anos setenta del
siglo XX con el propésito de proveer a los alumnos de la carrera de AF,
como ya sefialaba Dickinson, de una propuesta “critica y comprometida”
en su formacién como cientificos sociales. El Seminario, sera impulsado
por tres profesores recién incorporados a la especialidad y provenientes
de otros campos de conocimiento: Ellos fueron Raul Murguia, Federico
Dickinson e Ismael Davila.

El SIAF, aunque tuvo una vida relativamente corta, entre 1975y 1981,
significé una experiencia muy relevante como espacio o “grupo de estu-
dio”, alterno a los cursos curriculares oficiales. Josefina Ramirez (2010)

206



Rodolfo Coronado Ramirez

en su trabajo testimonial “De la investigacién comprometida del Semina-
rio de Investigacion en Antropologia Fisica, a la construccion de una an-
tropologia fisica critica en la ENAH”, nos proporciona un acercamiento
importante. Primeramente, nos habla de la motivacién de los estudiantes
por incorporarse a este grupo de estudio “gracias a esa bisqueda constante
de nuevas formas de aprender la antropologia fisica, reconocimos [en el
SIAF] una disciplina que emergia con renovados planteamientos” (Ra-
mirez, 2013: 484). Nos precisa:

Desde este marco de lucha por las ideas. La ENAH abri6 sus puertas a
profesores de otras disciplinas... en la antropologia fisica de ese momento
aprendimos a ver la evolucion desde nuevas formulaciones sobre el hom-
bre, la sociedad, la cultura y la historia. En estas emergian, con un tono
rotundo y contestatario, varias ideas que posteriormente fueron tomando
forma desde una nueva conceptualizacion del objeto de estudio de la AF.
Por ejemplo, la idea de que la talla baja no puede ser interpretada sélo
como un proceso de adaptacion y al margen de una mirada critica sobre
el sistema de apropiacion de los bienes materiales de subsistencia, o bien,
que en los procesos bioldgicos como la fecundidad, y la fertilidad, estan
implicadas las relaciones sociales, la economia politica y el poder. Estas
nociones primarias llevaban claramente implicita una lectura de clase que
conducia a intentar explicar la importancia de estudiar los efectos de la
organizacion social sobre los sectores mds desposeidos, elementos que no
se vislumbraban en las formas de pensar tradicionales de la especialidad
(Ramirez, 2013: 483-484)

Para la autora, el Seminario permitié que por “primera vez”, y toman-
do como referencia en lo fundamental el marxismo (elemento base para
el andlisis social), surgiera una mirada critica para abordar la produccion
tedrica, metodologica y aplicada de la disciplina, con ello, de alguna ma-
nera se articulaba —en lo correspondiente a la critica de los procedimientos
metodolédgicos tradicionales y no en el uso del marxismo como marco
conceptual basico- a los movimientos anglosajones de mediados de siglo
conocidos como “nueva antropologia fisica” y “la mds nueva antropologia
fisica”.

Desde el SIAF se plantearon nuevas formulaciones tedricas inspira-
das en el materialismo histérico y la economia politica, se puso en tela
de juicio la estructura teérica y conceptual de la antropologia fisica y la
falta de claridad de su objeto de estudio. Dicho cuestionamiento puso
de manifiesto que si bien el estudio de la variabilidad humana se habia
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hecho tomando en cuenta dos grandes niveles de andlisis —el filogenético
para explicar la cercania o distancia entre la especie humana y el resto de
la escala zoolégica, y el ontogenético poniendo atencién en los diferentes
estadios que comprenden el proceso de crecimiento y desarrollo, has-
ta el envejecimiento-, existe escaso interés por explicar las causas y los
procesos que implicaba la variabilidad humana, en tanto s6lo se habian
desarrollado supuestos que apuntaban al medio ambiente y a la carga ge-
nética transmitida a través de la herencia como posible factores de origen
(Ramirez, 2014: 130)

El SIAF, ejercido como espacio de creatividad cientifica, puso como
centro de discusion temas de nodal importancia para la historia y consti-
tucion de la disciplina, como lo ético y politico en la formacion cientifica,
donde tenemos primeramente, el papel del investigador y de la investiga-
cién, que aqui (como en LA), se dio en llamar “investigacion compro-
metida”. Igualmente, el SIAF desarrolla su postura respecto a un tema
tan debatido como lo es la delimitacion y abordaje del objeto de estudio,
donde las categorias “el estudio de la realidad concreta” y el “principio
de totalidad causal” son fundamentales. Por otra parte, éste problematiza
bajo las posibilidades que le proporcionan el materialismo histérico y la
economia politica, los grandes temas sobre la evolucion y la variabilidad
humana. Finalmente, el SIAF tuvo como finalidad debatir y aplicar el ra-
zonamiento interdisciplinario, tomando como punto central el enfoque
bio-social o bio-psico-social en antropologia fisica.

Sobre la antropologia comprometida, Josefina Ramirez, anota que
éste principio del SIAF fue uno de los mas llamativo para los jovenes
estudiantes de la carrera, ya que invitaba a que el alumno se formara de

« » . . .
manera temprana “en campo” (es decir frente a la realidad material/con-
creta de los problemas estudiados) y con ello en la investigacion

La premisa central era generar antropdlogos comprometidos con la
realidad social y esto, en términos sencillos, queria decir primero conocer
la realidad y lograr empatia con los sectores mds desprotegidos a fin de
comprender que la funcién del investigador no solo es producir cono-
cimiento sino clocarse claramente en la sociedad de manera activa. En
este sentido desde una perspectiva marxista la funciéon del investigador
no deberia ser legitimar el orden social sino cuestionarlo, reconociendo
la desigualdad social, y por ello atender a las clases dominadas. De ahi la
necesidad de comprender el sentido del compromiso social, por la lucha
popular y hacia el cambio social (Ramirez, 2013: 485)
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Sobre la variabilidad de la especia humana, el SIAF avanzé en la cri-
tica de las causas y procesos que la han originado, y aqui, se sobrepuso a
posturas donde dominaba las explicaciones genetistas o adaptativas que
enfatizaban lo meramente bildgicamente heredado o el peso de la in-
teraccion con el medio: “la perspectiva critica [del SIAF] apuntalé la
importancia de descubrir... las relaciones entre la sociedad y lo genético,
morfo-estructural, fisioldgico y psiquico del hombre. La ambicion tedrica
estaba en poner a la sociedad de clases en un orden mayor, y a lo biolégico
como determinado por aquella” (Ramirez, op. cit.: 488) En ese sentido,
el contexto histérico y sociopolitico es fundamental junto con las explica-
ciones del orden natural o biolégico. La contradiccion y el conflicto, las
relaciones de produccién y de poder, entre los grupos de poblacién, son
elementos que aportan explicaciones para comprender su crecimiento y
desarrollo, todos estos elementos para el SIAF, juegan un papel destacado
en las explicaciones “biosociales”.

Respecto al esclarecimiento del objeto de estudio de la AF, el SIAF
propuso, retomando a Dickinson, delimitar como aspecto sustantivo el
estudio (filogenético y ontogenético) del cuerpo humano, no Gnicamente
desde criterios y posiciones bioldgicas, adaptativas o genéticas, sino so-
cio-histéricas donde la corporeidad de los sujetos debe de ser estudiada
desde la perspectiva de clase. Con ello, hablamos de un cuerpo productor
de sentido, constrefido a redes de poder y dominacion, donde lo social
y cultural confirman una nueva linea de pensamiento que inciden en la

ontologia y epistemologia de la AF (Dickinson, Comunicacién personal,
2022).

Aqui cabe resaltar, en toda la propuesta del SIAF, la idea de establecer
el discurso del poder no sélo en el propio quehacer del investigador, sino
en la concepcion de la realidad bio-social, en este caso en el estudio del
hombre/cuerpo. Viene a colacion las reflexiones hechas por Silvia Téran
(1980), en su texto “Aqui se estrelld la ciencia”, publicado en la revista
alternativa “El Pirata”, editada entre la Facultad de Antropologia, Uni-
versidad de Veracruz y la ENAH. En su texto la autora nos adelanta dos
puntos sustantivos que tiene que ver con la ética y la politica en la ciencia
antropoldgica; la humanizacién del investigador se da gracias al trabajo de
campo ya que con éste se ejerce una innegable reflexion ante la objetiva-
cion del sujeto de estudio, ademds de un acto consciente de reconocer a la
investigacion antropoldgica como un acto y una relacién de poder.
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La experiencia (del trabajo de campo antropolédgico) nos revela que
estamos en contacto con el otro porque nos une una relaciéon de co-
nocimiento. Yo investigador, sujeto del proceso de conocimiento, estoy
aqui en la casa de este obrero, campesino o lo que sea, no porque sea un
amigo invitado de €I, sino porque este sefior es mi informante, mi objeto
de estudio. La violencia que se revela en la relacion de conocimiento por
la objetivacién que hacemos del otro a quien estudiamos es una de las
experiencias mds conmocionantes y transformadoras a las que nos vemos
sometidos los cientificos. Yo diria que cuando nos sucede esto empieza un
revolucién interna que conduce a un proceso de humanizacion de nuestro
quehacer, no sin pasar antes, por una fuerte critica del proceso de cono-
cimiento cientifico (Teran, 1980: 4)

Si, la ciencia se muestra como un conocimiento superior como ins-
trumento de poder, frente a otros conocimientos producidos por otras
clases cuyos objetivos nos son el poder, sino simplemente la reproduccion
satisfactoria de su existencia. Si, la ciencia es el conocimiento propio de
la sociedad occidental, o mas especificamente de las clases dominantes de
la sociedad occidental... la relacion de conocimiento (antropolédgico) no
(es) radicalmente diferente de otras relaciones que las clases dominantes
establecen con los explotados y que en ese sentido (son) una expresion
mis de las relaciones de dominio que la cultura burguesa ha creado para
reproducir el orden (Teran, 1980: 5)

Ambos aspectos sugiere, son validos no s6lo para la antropologia so-
cial, sino para todas las disciplinas antropoldgicas; al final, ante la
“desaparicion del objeto de estudio de la antropologia” dado el proceso de
homogenizacion social a que ha obligado el capitalismo, y con apoyo del
marxismo como herramienta de analisis, se tiene la posibilidad de re-
flexionar profundamente sobre las posibilidades cognoscitivas y humanas
del trabajo de campo del antropélogo, no sélo por ser una estrategia eficaz
para el acceso y el andlisis critico del dato social, aspecto que en si, deriva
a una relacién de poder del antropélogo frente al sujeto investigado; sino
porque emerge cierta capacidad para generar informacion que puede ser
utilizada politica y socialmente. Todo ello dentro de un contexto como lo
es la explotacion capitalista.

La autora remata sefialando que “la relacion cientifica es una relacion
de poder” y lo hace destacando varios puntos: 1) los problemas que se
estudian los definen los propios investigadores, un sector social... no lo
hace la poblacion, 2) del pueblo se extrae la materia prima, su papel o voz
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cae dentro del proceso de produccién cientifica que nosotros hacemos,
nosotros racionalizamos sus interpretaciones y visiones, 3) elaboramos
productos especializados que sélo consumirin otros especialistas o per-
sonas de otras clase sociales, 4) lo que producimos finalmente se vende
como una mercancia (pagada mediante salario o regalia) y al suceder eso
nos proporciona movilidad o mejoras laborales o contractuales, 5) nos
colocamos frente a los informantes en un nivel superior apuntalando la
relacion saber-ignorancia, o poder-sumision, al ser ellos (los informantes)
materia prima en el proceso de produccion cientifica, 6) nosotros como
cientificos igualmente nos convertimos en un engranaje de la explotacién

del capital.

Ahora bien, el SIAF toma como punto de partida incorporar al mar-
xismo como herramienta para hablar de la sociedad, una sociedad desigual
y explotada, donde los cuerpos de las clases explotadas estaban marcados
por la desesperanza y la pobreza. Y para ello retoma no un marxismo doc-
trinario, de manual, sino un marxismo que inspire una “praxis” hacia la
transformacion, en ese sentido, se retoma por ejemplo, a filésofos como
Adolfo Sanchez Vizquez y su obra “Para una filosofia de la praxis”. (Dic-
kinson, Comunicacién personal, 2022)

El SIAF como espacio de aprendizaje antropoldgico, propicio inves-
tigaciones donde puso en practica los planteamientos de la antropologia
comprometida, una de estas investigaciones fue la realizada por la gene-
racion 1976-1980, con el tema infertilidad de la mujer mexicana en el
estado de Chiapas. Segun comenta Ramirez Vazquez, se formaron varios
grupos para abarcar de manera regional a los grupos de poblacion, norte,
centro y costa. Para esta autora los productos fueron notables, aunque
lamentablemente nunca se publicaron los resultados. Otros temas desa-
rrollados por los integrantes del SIAF, se dieron a través de tesis las cuales
abordaran problematicas como la proporcionalidad corporal (talla fisica)
y condicion social, la relacidn entre cuerpo y trabajo industrial, problemas
nutricionales entre la poblacion infantil, la salud entre la fuerza laboral
industrial, entre muchos otros temas.

La desintegracién del SIAF y la no continuidad
El SIAF como una de tantas experiencias docentes y de investigacion en
la ENAH “no oficiales” de la década, tuvieron una efimera pero valiosa

trayectoria. No obstante, no hubo oportunidad de su continuidad mas alla
de 1981. De las tesis manejadas que explican su desaparicion, estd la de
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Josefina Ramirez, quien comenta que la no continuidad se debié a que los
profesores, impulsores de la experiencia, dejaron el plantel para seguir nue-
vas rutas profesionales, por otra parte, muchos de los alumnos participantes
del Seminario, al egresar de la carrea, ya no mantuvieron lazos o vinculos
con ¢l. Igualmente, lanza a nivel de autocritica, que el SIAF no tuvo la
capacidad de persuadir o convencer a un mayor nimero de integrantes, al
persistir una creciente critica dentro y fuera de la academia, hacia las pro-
puestas hechas por el Seminario, de anlisis de la realidad bio-cultural del
hombre en sociedad, desde postulados tedrico-metodologicos marxistas.

Conclusion

Como lo senalabamos al inici6 de este articulo, un componente sustan-
tivo en el estudio del desarrollo cientifico, lo constituye el documentar y
analizar lo referente a las posturas éticas en la formacién y el desempeno
profesional de los cientificos. Lo anterior nos permite delinear tanto la
participacion del estudiante en la organizacion y practica de los procesos
de ensefianza y aprendizaje (o pedagogias) —con lo cual se realiza la ob-
tencion del conocimiento vigente o dominante-, asi como lo relacionado a
la pertinencia social de ese conocimiento y su aplicacién concreta, en este
caso, en beneficio de los diferentes grupos sociales subalternos.

En cierto sentido el estudio del comportamiento ético en el quehacer
de los antropologos fisicos en México, esta presente. De acuerdo a lo
disponible sobre el tema, tenemos por ejemplo el grupo de materiales
compuestos por anecdotarios o resefias testimoniales, en donde el pro-
tagonista describe sus vivencias e interpretaciones, mismas que pueden
ser utilizados en el analisis de la institucionalizacion de la antropologia en
el pais. Por otra parte, también, tenemos los documentos o narrativas
que son parte de actos de introspeccion colectiva, producto de la con-
memoraciones de la vida institucional de las escuelas de nivel superior en
antropologia, por parte de sus comunidades. Un caso excepcional lo es el
grupo de evaluaciones y reflexiones elaboradas por alumnos y profesores
(como etnologia ¢ historia de la ENAH) al evaluar el desempefio de sus
espacialidades y del plantel en lo general, esto como respuesta a un clima
de crisis e inestabilidad institucional. En todos estos trabajos encontra-
mos una ética del actor subyacente respecto a la realidad circundante.

No obstante, la gran diferencia de estos trabajos con nuestra reflexion,
consiste en que éstos no valoran como dato para el analisis de la consti-
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tucién y trayectoria de la antropologia fisica en México, la propia eticidad
consciente de los estudiantes de antropologia fisica, es decir, su “ética
de la responsabilidad” segin Max Weber. Para nosotros, esta eticidad
ayuda a explicar el papel disruptivo presente a finales de los afios setenta
en la antropologia fisica en México, manifestado a nivel de la docencia,
la organizacion de foros académicos, y el surgimiento de muchas futuras
investigaciones.

La existencia del SIAF fue consecuencia del clima de critica y com-
promisos éticos, politicos y sociales de las nuevas generaciones de antro-
pélogos entre 1960 y 1970. Una experiencia pedagogica para el apren-
dizaje y la investigaciéon que provocd aunque sea de manera breve un
momento disruptivo al interior de la AF en la ENAH. Como lo seniala
Josefina Ramirez

Puedo afirmar que el cuestionamiento mas critico del quehacer antro-
pofisico se generd bajo un movimiento tedrico y practico que, a mediados
de los afios 70, se conformé por estudiantes y profesores bajo el nombre
de Seminario de Investigacion en Antropologia Fisica (SIAF). Desde éste
se fueron construyendo nuevas interrogantes, formulaciones tedricas y
conceptuales que marcaron distancia con los planteamientos tradicionales
que seguian manteniendo los postulados centrales de una disciplina poco
critica, y que hasta entonces s6lo alcanzaba a estudiar al hombre con el
afan de diferenciarlo por razas y ubicarlo a distancia en la escala zoolégica
(Ramirez, 2014: 130)

Puede decirse que el SIAF, como todas las experiencias pedagdgicas
surgida en el periodo, tuvieron como comun denominador navegar entre
las posiciones académicas inclinadas por aprender de manera primordial
el conocimiento clasico en antropologia sin desprenderse de posiciones
politicas propias, y aquellas que pugnaban por asumir y sustentar ese
contenido tradicional de manera “critica y comprometida”; esto ultimo
obligo a pensar y actuar por lo menos en tres vertientes permeadas por
disposiciones ético-politicas; estudiar nuevas realidades y temas bio-so-
ciales e incluir procedimientos tedrico-metodoldgicos mas amplios, dis-
cutir la pertinencia social de las investigaciones y luchar por el uso social
de los resultados cientificos obtenidos.

A pesar de ello, el SIAF, para sus protagonistas, tuvo logros impor-
tantes, como lo fueron el aportar una vision critica de la disciplina, lo que
significa que también tiene una funcion social, lo cual implica reconocer

.o . . « .7 . . »
que es una actividad dedicada a la “produccién de conocimiento”, pero
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desde una base “moral”, es decir, la tarea es verificar las causas biologi-
cas y sociales de la variabilidad humana, sin desdibujar la desigualdad y
condicion subordinada de los grupos de poblacién. Otro aporte derivado
lo serd impulsar la investigacion “éticamente responsable y politicamente
comprometida” al enfocar los problemas de interés disciplinario desde
un “punto de vista de clase”. En cuanto a la delimitacion del objeto de
estudio aportd enfocar al sujeto desde una perspectiva social e historica
donde interviene la estructura social y la posicién dentro de las relaciones
sociales y de poder. Otro de los puntos considerados asertivos fue el des-
uso de la clasificacion humana por “razas” y si reconocer las situaciones de
subordinacion, marginacion pobreza y enfermedad. Finalmente el SIAF
detecto y desarrollo nuevos temas de estudio como “cuerpo y produccion

» o«

y trabajo”, “cuerpo y procesos de salud y enfermedad”, entre otros.

Consideramos que los resultados del SIAF, nos muestra cémo es que los
procesos de ensenanza-aprendizaje o pedagogicos en la organizacion de las
disciplinas cientificas, en este caso la antropologia fisica, se posicionan para
comprender no sélo su constitucién y desarrollo como campos del saber,
sino como es que éstos, sirven para distinguir claramente posturas éticas y
politicas de sus futuros ejercitantes. Qué es lo que precisamente sucedio en
la segunda mitad de los afios setenta del siglo XX en México.

La propuesta de Max Weber sobre ética de la responsabilidad, es un
buen manto para explicar los posicionamientos de los antropélogos en
formacion. No solo porque revela las decisiones sobre la formacion cien-
tifica, ética y politica que uno pretende en la vida escolar, sino porque
integra el nivel de las consecuencias de las acciones que cada cientifico,
finalmente, deseard desempenar.
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ANTROPOLOGIA E IDENTIDADES

Esta obra aborda dos tematicas diferentes pero vinculadas. Antro-
pologia e identidades son elementos que caracterizan el quehacer
disciplinar de quien se ha formado acadéemicamente en este modo de
acercarse a la vida de las personas y los grupos sociales.

Analizar las practicas propias de ciertas areas de la vida humana
suele conducirnos por veredas no siempre estables o seguras. Antes
bien, la mirada antropolégica permite incorporarse a otras maneras
de ser y hacer, abriendo el horizonte para adentrarse en aspectos no
siempre convencionales.

El trabajo de campo prolongado es la forma en que la antropologia se
compromete con las personas interlocutoras, aportando los rasgos
esenciales para comprender las causas y los perfiles de la vida social.
Es una suerte de viaje que permite compenetrarnos con las concep-
ciones y manera de pensar y proceder de nuestros contemporaneos.
Las practicas religiosas son un buen botén de muestra de como se
expresan cosmovisiones y formas de estar en el mundo. Estudiar el
cuerpo doctrinal de una sistema religioso, asi como su efecto en la
existencia humana, permite mostrar algunas de las dimensiones mas
significativas de la vida de las personas.
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