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Comentario editorial

El nimero 78 de Cuicuilco Revista de Ciencias Antropoldgicas es el segundo
de 2020. Se publica en tiempos dificiles debido a la pandemia de Covid-19
que afecta la vida social en general y la vida académica en particular este
afno. Los cientificos sociales, en México asi como en el resto del mundo, se
han visto en la necesidad de ajustar sus labores de investigacion, docencia
y difusién a las nuevas condiciones dictadas por la contingencia sanitaria,
que imponen, entre otras cosas, desplazar actividades a los medios virtua-
les. A pesar de todo, siguen al pie del cafién, trabajando y produciendo en
sus respectivos campos disciplinarios, conscientes de la misién fundamen-
tal de elaborar y dar a conocer estudios de alta calidad académica.

Este nimero propone a los lectores un conjunto de estudios sobre te-
mas diversos, entre ellos destacan los cinco articulos que conforman el
dossier coordinado por José Joel Lara Gonzalez y Anabella Barragan Solis,
sobre el tema de la corporeidad en la perspectiva de la antropologia fisi-
ca y médica con sus implicaciones sociales y culturales. Estos articulos
conforman una unidad tematica articulada en dos grupos principales: la
experiencia del proceso de salud-enfermedad-atencién y la corporeidad
en contextos rituales indigenas en México.

En el primer grupo encontramos dos trabajos destacados. El primero,
escrito por el reconocido socidlogo y antropdlogo David Le Breton, titu-
lado “Liminalidad y dolor crénico”, ofrece una disertacién sobre el dolor
crénico y el estado liminal de los sujetos que lo padecen. Con el tema del
dolor, Le Breton demuestra que el transito por la incertidumbre experien-
cial conduce a las personas que padecen dolor crénico a rebasar las fronte-
ras del cuerpo organico para convertirse en un hecho social. Este estudio
es la puerta de entrada a la segunda participacion con la que se conforma
el primer bloque del dossier.

Cluicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020
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El segundo articulo, “Experiencia liminal en el dolor crénico”, de
Anabella Barragén Solis, da continuidad al anterior y extiende el andlisis
de la tematica del padecer. En este trabajo se describe y analiza, bajo las
premisas teéricas y metodoldgicas de la antropologia médica y el drama
social turneriano, la experiencia y la trayectoria de atencion de padecer
dolor crénico diagnosticado como neuralgia trigeminal. Se recupera la ex-
periencia de un sujeto de estudio a través de la narrativa de la trayectoria
del padecer, con lo que se logra dar cuenta de la complejidad de la expe-
riencia de la corporeidad en situaciones liminales. La investigaciéon enfoca
su atencién no sélo al devenir del sufrimiento, sino también al proceso
de ensefianza-aprendizaje de la algologia, la especialidad biomédica que
atiende el dolor, asi como al desarrollo de la interaccién social del sujeto
enfermo y sus curadores.

En el segundo grupo, tres articulos abordan diversos aspectos de la
ritualidad en grupos étnicos mexicanos. El estudio de José Joel Lara Gon-
zalez, titulado “Santa kiaui pilsintsi. La lluvia de maiz y la descorporiza-
cién entre nahuas de la Huasteca”, investiga el saber corpooral que sucede
durante algunas ofrendas al maiz conocidas como elotlamaniliztli o sintlit-
lamaniliztli y que requiere de especialistas rituales que con y por su cuer-
po hacen caer granos de maiz en un momento extatico y liminal de tales
celebraciones. El texto: “Reciprocidades corporales: prestar el cuerpo a los
muertos en una comunidad indigena nahua de la Huasteca hidalguense”,
de Mary Andrea Martinez Molina, describe y analiza la celebracién del
Milca Ilhuitl o fiesta dedicada a los muertos, donde los danzantes prestan
su cuerpo a los muertos para que estos puedan corporizar su existencia.
En fin, la investigaciéon de Jorgelina Reinoso Niche, “El Costumbre en el
cuerpo del bidi. Las energias animicas del especialista ritual otomi en Pan-
tepec, Puebla” apunta a dar cuenta de como el cuerpo, jii, esta conformado
por varias fuerzas vitales que se van transformando en el devenir de la
existencia: nzahki, fuerza que acompaiia a la persona desde su nacimiento
hasta la muerte, mbui, corazén y xamu, la energia sexual; energias animicas
que le permiten a los seres ser personas, ser gente, ser cuerpo, ser jii.

Los cinco articulos reunidos en el dossier coinciden en colocar el cuerpo
como eje de las reflexiones y aportan una contribucién significativa en su
campo. Son un ejemplo de las posibilidades de explorar esta tematica en
la perspectiva antropolégica, abriendo una ventana que nos permite aso-
marnos no sélo a las diversas formas de vivir el cuerpo, sino a sus posibi-
lidades de trascender las fronteras orgénicas e individuales en situaciones
extremas y liminales donde se experimenta el dolor y el sufrimiento extre-
mo, y en algunos casos, en contextos étnicos, inmersiones en la ritualidad.



COMENTARIO EDITORIAL 7

Entre los articulos misceldneos encontramos cinco trabajos sobre te-
mas diversos y con enfoques variados.

El primero, “Del Templo Mayor al calpulli: una tipologia de “complejos
rituales” canibales”, de Stan Declercq, se propone el abordaje del tema de
la antropofagia ritual, con la elaboracién de una tipologia especifica, me-
diante un estudio que incluye fuentes histéricas y hallazgos arqueol6gi-
cos. Segun el autor, la antropofagia se caracteriza, entre otras cosas, por la
“descentralizacién” de los cuerpos de las victimas de guerra, es decir, del
centro ceremonial principal (el Templo Mayor para el caso de los mexicas
tenochcas) hacia los calpulli de los guerreros captores, o, en su caso, de los
esclavos “bafiados” hacia la residencia de sus duefios.

El segundo articulo de la seccion misceldnea, “;Qué hablan esos menoni-
tas? Indagaciones en el bajo y alto aleman en Salamanca, Quintana Roo”, de
Emmie Hoebens, es un estudio, en una perspectiva sociolingtiistica, de la co-
munidad menonita ortodoxa de Salamanca, en el sureste de México. En esta
comunidad menonita surefia, alejada del nticleo principal menonita, situado
en Chihuahua y Durango, se pueden observar fendmenos peculiares de in-
teraccion sociolingiiistica compleja, sobre la base del habla de origen germa-
nico hablada en estas comunidades, articulada en “bajo” y “alto” aleméan, en
contacto con el espafiol, el inglés estandar y el inglés criollo de Belice.

En el tercer trabajo miscelaneo, “Catolicismo popular con raices preco-
lombinas. El culto a la Virgen de Las Ruinas de Aké, Yucatan”, de Nancy
Beatriz Villanueva Villanueva y Jorge Victoria Ojeda, se explora la super-
vivencia de una tradicién ancestral relacionada con el culto a la antigua
diosa maya Ixchel. Mediante un andlisis de las practicas devocionales ca-
tolicas actuales hacia la Virgen de Las Ruinas de Aké, los autores argumen-
tan que el mito de origen de esta virgen sugiere vinculos o continuidades
con la antigua diosa maya. Esto lleva a plantear la adaptacién y continui-
dad del culto a Ixchel, convertido y resignificado, a través del tiempo, en
el culto catélico a la Virgen Maria.

El cuarto articulo, “Trayectorias de atencién en mujeres con infeccién
por virus del papiloma humano: un acercamiento biocultural”, de Marcela
Lopez Pacheco, Maria del Carmen Calderén, Edith Yesenia Pefia y Guiller-
mo Gémez, aborda, en una perspectiva de antropologia médica, el tema de
la enfermedad provocada por el Virus del Papiloma Humano (IVPH). Se
centra en el estudio cualitativo, desde un enfoque biocultural, de un grupo
de mujeres en una institucién de salud de la Ciudad de México. El estudio
aporta elementos para comprender las afectaciones en la sexualidad y la
revaloracién del cuerpo propio en mujeres en un estado de severa altera-
cién en sus vidas por efecto de la enfermedad.

Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020
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El dltimo articulo, “Tensiones y toma de decisiones. Experiencias du-
rante la creacién de un libro sobre relatos yumanos”, de Raquel Acosta
Fuentes, surge a partir del trabajo de campo de la autora en la comunidad
kumiai de San José de la Zorra, en Baja California, México. Se enfoca en el
estudio de un texto en lengua kumiai-tipeey, con el titulo de Kanap Jatpa
Jmok (Tres historias de un coyote), situdndolo en el contexto de la experien-
cia de un grupo étnico afectado por la pérdida paulatina de su patrimonio
lingtiistico. A raiz de esta experiencia se discute la compleja relacién que
se establece entre el investigador y la comunidad como un 4mbito de re-
clamo y ejercicio de los derechos lingiiisticos.

Finalmente, dos resefias concluyen este nimero: “Cuautepec, entre
actores sociales y territorio” de Fernando Ciaramitaro e Ivonne Paredes
Ibarra, y “Aproximaciones al Antropoceno: una mirada antropolégica”, de
Luis de la Pena Martinez.

La primera resefia presenta el libro colectivo Cuautepec: actores sociales,
cultura y territorio [2019], coordinado por Ivan Gomezcésar Hernandez y
Cuauhtémoc Ochoa Tinoco. El libro brinda a sus lectores diversos traba-
jos realizados por profesores de la Universidad Auténoma de la Ciudad
de México en colaboracién con alumnos y grupos sociales del barrio de
Cuautepec, al norte de la ciudad de México. El volumen se presenta, asi,
como un esfuerzo compartido por indagar la situacién actual de los habi-
tantes de Cuautepec y su territorio, en el pasado y el presente, para anali-
zar su realidad social y cultural desde distintas perspectivas y enfoques en
los campos de la antropologia y la sociologia.

La segunda resefia expone y comenta las aportaciones del libro Cultu-
ra, transacciones internacionales y el Antropoceno [2020], de Lourdes Arizpe.
En este libro, cuya salida coincide con el brote mundial de Covid-19, la au-
tora proporciona abundante informacién y analisis actualizados de la si-
tuacién que se vive en el mundo por el impacto de las actividades de Homo
sapiens, en una era que es posible definir como Antropoceno en tanto etapa
del desarrollo de la vida en la Tierra. Presenta una revision de las pro-
puestas antropolégicas mds recientes sobre este tema y su vinculo con las
de cientificos y académicos de distintas dreas de investigacién, asi como
una reflexién de la propia autora sobre esta tematica, desde una perspec-
tiva antropoldgica, en relacién con otros campos de conocimiento como la
economia, la tecnologia y la ecologia, sin olvidar el arte y las expresiones
multiculturales y plurilingiiisticas, lo que implica sugerir la posibilidad de
solucién a las multiples problematicas que caracterizan al Antropoceno en
tanto experiencia de la humanidad como especie.
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En fin, con este nimero el equipo editorial de la revista vuelve a pro-
poner a los lectores aportes académicos de calidad en el ambito de las
ciencias sociales. Es de esperar que sean apreciados y aprovechados para
enriquecer el conocimiento, estimular la reflexiéon y animar el debate, y asi
convertirse en semillas de nuevas investigaciones.

Franco Savarino Roggero
Ciudad de México, 28 de octubre de 2020

Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020






DOSSIER

; QUE PUEDE UN CUERPO?
EXPERIENCIAS DE LIMINALIDAD






Presentacion

(Cual es el nexo de las personas con el mundo, aquello con lo que se identifican
y con lo que se distinguen, qué las hace estar y ser, existir para el exterior y
qué posibilita su continuidad temporal? El cuerpo. Con el cuerpo se participa
del mundo, se funde y se confunde en él. A través del cuerpo se encarna la
existencia, somos seres corporales que mantenemos interacciones con las per-
sonas y las cosas gracias a la experiencia del cuerpo en el mundo. No es en la
profundidad intima del pensamiento donde se existe, sino en la corporalidad
donde se encarna, se hace visible y perceptible a si y a los demas.

En este sentido, el cuerpo es el entorno de relaciones con el mundo, la
potencia que hace actuar sobre el mundo y sobre el mismo cuerpo. El cuerpo,
asi, es el lugar de la determinacioén politica e histérica, pero también estética y
ontoldgica, un portador que signa una posicién dentro de determinada organi-
zacién social mévil y actualizable, que refleja la plasticidad de las personas y
conforma la alteridad. Pero no sélo la alteridad radical con aquel que no soy,
ni la alteridad del semejante, sino la alteridad que se expresa en la cualidad de
ser otro mediante multiples posibilidades que tienen los cuerpos de expresar
realidades y en las tantas maneras de adjudicar atributos en la incorporacién
y extensién de las cosas. Pensar en la nocién de alteridad remite a comprender
los procesos ontolégicos en los que la vida humana estd mas alla de sus propios
limites, en los que el cuerpo vehicula la capacidad de explorar la alteridad.

Encarnar la alteridad no se limita a predisposiciones especificas corpora-
les, sino a plantear como éstas se relacionan entre si para vivenciar la esencia
del espiritu. Comprender la encarnacién de la alteridad implica colapsar las
dualidades entre cuerpo y espiritu sin primacia de uno sobre otro, por esto
el cuerpo se coloca como modelo y eje rector de estudio; un cuerpo que es

Cluicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020
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experiencia, expresiéon y comprension, triada que da movimiento al tejido del
mundo humano.

La experiencia humana del cuerpo se funda en los encuentros y desen-
cuentros, en la capacidad de ser afectado, en la posibilidad de sentir afectos,
es decir, el cuerpo del devenir. Por ello, es un cuerpo maés alla de los 6rganos
y més all4 de la conciencia: cuerpo liminal, cuerpo vacio que intima con el
alma. Si bien es cierto que “nadie ha determinado hasta aqui lo que puede el
cuerpo esto es, la experiencia no ha ensefiado anadie [...] lo que el cuerpo, por
las solas leyes de la Naturaleza en cuanto se la considera s6lo como corpdrea,
puede obrar, y lo que no puede, sin ser determinado por el alma” [Spinoza 1958:
106]. Los trabajos aqui reunidos privilegian la experiencia humana fundada
en el cuerpo como una fuerza, como una potencia pulsional para la existencia.

Uno de los objetivos principales de reunir trabajos que conjuguen etno-
grafia con aparatos criticos definidos, es problematizar con una descripcién
detallada el fenémeno corporal para analizarlo e interpretarlo bajo la premi-
sa de hacer sentir al lector las posiciones de labilidad en la que los cuerpos,
desde diferentes situaciones, ponen a la persona al limite de su existencia,
unas veces encontrando sentido, otras vacidndolas hasta desear, quizés, la
muerte. La propuesta es mostrar la corporalidad desde la encarnacién y la
experiencia de diversos sujetos y grupos sociales pertenecientes a distintos
contextos culturales, para estimular a la reflexién de un campo cada vez mas
fértil para la incursién antropoldgica, con el fin de explicar y comprender la
diversidad humana.

Con ese sentido se reunieron cinco trabajos que giran en torno a la corpo-
reidad entendida como cuerpo experiencial significado, y que se exploraron
en diversos contextos etnograficos, conformando dos conjuntos tematicos, el
primero enfocado a las experiencias de procesos de salud-enfermedad-atencién
y el segundo en contextos rituales del mundo indigena en México.

El primer articulo es un aporte de David Le Breton titulado “Liminalidad
y dolor crénico” que ofrece una disertacion sobre el dolor crénico y el estado
liminal de los sujetos que lo padecen. Este trabajo es la puerta de entrada a
la segunda participacién con la que se conforma el primer bloque del dossier.
Con el tema del dolor, Le Breton demuestra que el transito por la incertidum-
bre experiencial conduce a las personas que padecen dolor crénico a rebasar
las fronteras del cuerpo organico para convertirse en un hecho social. El
sufrimiento de quien padece dolor crénico resuena fuertemente en la red de
relaciones sociales del sujeto afectado, que esta suspendido en una espera
sin destino; inmerso en una posicion liminal, que lo sittia “ni aqui ni en otra
parte” marcado por la otredad, sin referencias que le permitan reconocer una
identidad. El dolor fuerza a una vida limitada que va a mantener a la persona
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en un estado de indeterminacién o liminalidad diferencial, por estar fuera de
contacto con el medio debido a su estado mental o por la edad.

Le Breton subraya la importancia de las redes de apoyo o ayuda mutua,
donde se retinen hombres y mujeres que comparten las mismas preguntas, las
mismas preocupaciones que los llevan a construir flujos de comunicacién entre
pares: comparten secretos, consejos y socializan experiencias traumaticas para
aliviar la carga del sufrimiento y restaurarse en una comunidad de destino;
dejar de ser seres liminales para conformar grupos solidarios que coadyuvan
para superar la incomprensién y la hostilidad de los validos.

El segundo trabajo da continuidad al anterior y abunda en la tematica del
padecer: “Experiencia liminal en el dolor crénico” de Anabella Barragéan Solis.
En éste se describe y analiza, bajo las premisas tedricas y metodolégicas de
la antropologia médica y el drama social turneriano, la experiencia y la tra-
yectoria de atencién de padecer dolor crénico diagnosticado como neuralgia
trigeminal. Se recupera la experiencia de un sujeto de estudio a través de la
narrativa de la trayectoria del padecer, con lo que se logra dar cuenta de la
complejidad de la experiencia de la corporeidad en situaciones liminales. La
investigacion enfoca su atencién no sélo al devenir del padecer, sino también al
proceso de ensefianza-aprendizaje de la algologia, especialidad biomédica para
la atencién del dolor, asi como al desarrollo de la interaccién social del sujeto
enfermo y sus curadores, a partir de lo cual se demuestra que la experiencia
se constituye en un eje de memoria que guia el sentido y la accién social en el
proceso dramaético de enfermar y padecer.

En el segundo bloque, se presentan tres articulos que abordan en profun-
didad aspectos de la ritualidad en grupos étnicos; el primero de José Joel Lara
Gonzilez, titulado “Santa kiaui pilsintsi. La lluvia de maiz y la descorporizacion
entre nahuas de la Huasteca”, detalla el saber corpo-oral que sucede durante
algunas ofrendas al maiz conocidas como elotlamaniliztli o sintlitlamaniliztli y
que requiere de especialistas rituales que con y por su cuerpo hacen caer gra-
nos de maiz en un momento extatico y liminal de tales celebraciones. Explica
como los especialistas rituales se desprenden de su corporalidad para dar
carnalidad al espiritu del maiz, Chikomexochitl. Para que ello ocurra, el cuerpo
del curandero, vacio y fragil de si mismo, se descorporiza de la realidad para
encarnar con la santa kiaui pilsintsi o santa lluvia de maiz, a Dios mismo y, asf,
estar y tener el cuerpo de Dios.

Enseguida se presenta el texto: “Reciprocidades corporales: prestar el cuerpo
a los muertos en una comunidad nahua de la Huasteca hidalguense”, de Mary
Andrea Martinez Molina, en el que se describe y analiza la celebracion del
Milca Ilhuitl o fiesta dedicada a los muertos, donde los danzantes cuahuehues
prestan su cuerpo a los muertos para que estos puedan corporizar su exis-
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tencia. La accién de ofrendar, tlamanalli, se problematiza desde las categorias
antropoldgicas de reciprocidad y experiencia, lo cual exige que los vivos den
corporalidad a los muertos para que puedan participar del mundo, ya que de
no cumplir este mandato de manera adecuada, la vida humana y su cuerpo
corre el riesgo de no ser devuelta y ser transferida al mundo y morada de los
muertos.

El trabajo que cierra el conjunto de propuestas es de Jorgelina Reinoso Niche,
“El Costumbre en el cuerpo del biidi. Las energias animicas del especialista ritual
otomi en Pantepec, Puebla” cuyo objetivo es dar cuenta de cémo el cuerpo,
jdi, esta conformado por varias fuerzas vitales que se van transformando en
el devenir de la existencia: nzahki, fuerza que acompana a la persona desde su
nacimiento hasta la muerte, mbui, corazén y xamu, la energia sexual; energias
animicas que le permiten a los seres ser personas, ser gente, ser cuerpo, ser .
Apartir del andlisis de estas categorias nativas, en el texto se explica de forma
pormenorizada cémo el gran conocedor y manipulador de estas fuerzas es el
especialista ritual llamado bidi, quien posee un nzahki fuerte, distinto al del
resto de los humanos, lo que le permite conectar al mundo del hombre con el
de los dioses y entablar un didlogo en beneficio de la comunidad y resolver
problemas de la sociedad otomi, el bidi es capaz de controlar la exteriorizacién
del segundo corazoén y hacer posible el trance durante el cual la Santa Rosa u
otra Antigua pueden tomar su cuerpo y hablar a través de él.

Los cinco trabajos coinciden en el cuerpo como eje de las reflexiones,
asimismo ejemplifican las posibilidades y derroteros de las potencias que lo
conforman y posibilitan diversas formas de estar en el mundo, asi la liminalidad
se conformé como un pretexto tedrico, a través del cual se abri6 una ventana
que permite asomarnos no sélo a las diversas formas de vivir el cuerpo, sino
a sus posibilidades de trascender las fronteras orgénicas e individuales en
situaciones limite que implican dolor y sufrimiento extremo o inmersiones
en la ritualidad que provocan estados de despersonalizaciéon e incluso de
arrobamiento, y que exhiben una realidad paralela incorporada.

Invitamos a los lectores a descubrir estas potencias de lo corporal y a en-
contrar un motivo de reflexién y un aliciente para desarrollar otras inquietudes
de exploracién y andlisis.

José Joel Lara Gonzalez y Anabella Barragan Solis
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CUANDO DURA EL DOLOR

La liminalidad sumerge al individuo en el no-lugar, en el entre dos, lo
arranca de todas sus referencias, no es mas la persona que era entes de que
ésta lo golpeara, ni la que serd cuando la experiencia haya sido superada.
El dolor es una de esas experiencias que arranca al individuo durante un
tiempo mas o menos largo de su universo acostumbrado. Agudo, traduce
una lesién del tejido, una inflamacién, tiene una funcién de alarma para la
salvaguarda de si mismo, aun cuando no sobrepasa su tarea de prevencién,
asesinando al individuo y obligandolo provisionalmente a una vida limi-
tada. El dolor que emana de la lesién indica inmediatamente los cuidados
apropiados. Es, en general, facil de tratar acompafiando la cicatrizacién de
los tejidos dafiados o acompafiando el restablecimiento de la funcién pues-
ta en peligro. El responde a los antidlgicos, a las técnicas puestas en accién,
por ejemplo, una manipulacién, una férula sobre una fractura, o un periodo
de inmovilizacién. El dolor esta en el orden de las cosas, es mas o menos
tolerado porque se presume que no durard mas que unos dias o semanas.
Si la persona no consulta a un médico general, su alivio o su tratamiento
cae a menudo en la automedicacién, a través de un antidlgico comun, un
descanso, o cuidados modestos requeridos por la herida. O bien, la persona
aguarda, esperando que “pase”. Nuestras sociedades proponen formas de
ritualizacién de estas situaciones. Los individuos momentaneamente in-
dispuestos son objeto de una atencién particular por parte de su entorno,
retirados de sus tareas habituales, excusados de su torpeza, si hay lugar
a ella [Le Breton 2010]. Los individuos abandonan sus obligaciones, sus
actividades y se remiten a los otros que autorizan incluso una regresion,
quejas, comportamientos, que no serian aceptables en otras circunstancias.
En principio, el regreso a la independencia y al trabajo son dos valores a los
que nadie se opone. El dolor debe marcar su remisién luego de un perio-
do razonable y el individuo debe retomar sus compromisos sociales. De lo
contrario, su credibilidad es amenazada.

Pero los recursos sociales son defectuosos en cuanto al dolor que se
incrusta y se vuelve crénico [Hildebert 1984]. Extendido en el tiempo, in-
terminable, el dolor desvia las expectativas y los cddigos sociales, provoca
la molestia del entorno o de los otros interlocutores. No existe ya entonces
modo de empleo para situarse frente a los otros con una legitimidad incon-
testable. Sin estar en armonia con la existencia acostumbrada, el individuo
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entra en una situacién de marginalidad sin disponer de pasarelas para re-
unirse con los otros en toda evidencia. La tolerancia social para con la sus-
pension de sus responsabilidades esta limitada por el tiempo. El periodo de
retirada, si dura, termina por suscitar la sospecha de complacencia y la in-
disposicién del entorno, del establecimiento y de la empresa donde trabaja
el individuo. El conjunto de los ritmos sociales es perturbado. El dolor cré-
nico es una afeccién no sé6lo organica, sino sobre todo social, porque resue-
na con fuerza en la red de las relaciones con los otros. Si es de nacimiento
o estd inscrito de largo tiempo en la existencia, orienta los encuentros y las
interacciones desde hace tiempo, y los otros, en su mayoria, han aprendido
a hacer frente a la situacién. Pero si el dolor sobrevino més repentinamente,
en la existencia, para instalarse y establecerse, plantea muchas cuestiones
para con la persona afectada [Le Breton 2017].

Si el dolor agudo es un signo de alarma propicio para el diagnostico
y aceptado como tal, el que dura desde hace meses y a veces afios, es una
enfermedad. Implica la prueba del tiempo que pasa sin modificar el estado
del paciente. Conlleva a veces la necesidad de la renuncia a la cura o al me-
nos a la disminucién de la posibilidad de un regreso al tiempo feliz cuando
el dolor estaba ausente. Este momento es entonces el del compromiso por
definir de parte del médico, con su fantasma de control, y para el paciente,
en su espera de un alivio; el uno y el otro comprenden que el empefio que
dura a veces desde hace afios no lleva a nada. El dolor crénico plantea la
cuestion de un diagnostico siempre diferido, incierto, sujeto a revisién o
a controversia entre diferentes médicos. El dolor es tanto mds sufrimien-
to cuanto que persiste, a pesar de los esfuerzos de los médicos y de los
tratamientos en el contexto de nuestras sociedades que promulgan alto y
fuerte el dominio imperativo de si mismo en el universo profesional y co-
tidiano y de control médico de todo dolor. Gran traba a la existencia firma
el fracaso de la medicina o de las otras técnicas de alivio para disminuirlo
o para eliminarlo y el dolor clama a la imaginacién médica y a la inventiva
del paciente, si no, es una condena a perpetuidad o a una larga pena que
los médicos no pueden romper. Ni siquiera es posible contar los dias que
llevan al alivio.

El dolor agudo, de naturaleza muy diferente, no reacciona sino imper-
fectamente a los antidlgicos. Se instala en el tiempo con la imposibilidad, al
menos provisional, de la medicina o de otras técnicas de alivio (hipnosis,
osteopatia, quiropractica, kinesioterapia, etc.) para acabar con el dolor. Es
permanente o interviene por momentos, pero por largos periodos. Y el pa-
ciente, a pesar de sus busquedas asiduas y perseverantes de alternativas
para la cura, todavia no tiene la solucién.
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Los dolores de espalda o las migrahas se cuentan dentro de los dolores
crénicos mas frecuentes de nuestras sociedades. Pasa igual con las secue-
las postraumaticas, los problemas neuroldgicos, las cervicalgias, los dolo-
res abdominales o pélvicos, los dolores musculares difusos (fibromialgias),
aquellos de las cicatrices operatorias o consecutivas al desgarramiento de
los nervios, las neuralgias o los dolores del miembro fantasma, encarnan un
hilo rojo cuya incidencia sobre la vida personal es mas o menos marcada
seglin su naturaleza y su intensidad y segtin las defensas culturales o indi-
viduales [Le Breton 2010].

La separacion es a veces considerable entre la gravedad de una lesién,
su peligrosidad para el organismo y su nivel de intensidad. El dolor que
dura traduce a veces una amenaza temible para la existencia en cuanto des-
figura completamente lo cotidiano, pero no tiene a veces mayor consecuen-
cia, sino una molestia o la imposibilidad de ciertos movimientos. Segtn su
intensidad, aleja al individuo mas o menos de sus actividades, incluso de
aquellas que le gustaban. La experiencia del dolor crénico es aquella de una
impotencia que se extiende sin fin y que fractura lentamente las bases del
sentimiento de identidad. Aleja las antiguas familiaridades y hace dificiles
gestos y acciones antafio diluidas en la evidencias de las cosas, pero que ya
no se cumplen desde entonces sin un esfuerzo de voluntad o con ayuda de
un familiar o de un objeto exterior como un bastén o un caminador, y no sin
atravesar un momento de acrecentamiento del dolor. En muchos pacientes,
la existencia cotidiana es poco alterada, excepto en ciertos momentos en los
que golpea mas fuerte. Segtin los casos y los momentos, muestra intensi-
dades variables que van desde los puntos que destilan sus efectos penosos
0 molestos casi sin alteracion para la plena felicidad de la vida cotidiana,
hasta la insistencia de un dolor que dura y paraliza la mayor parte de las
actividades sin el consuelo de una salida préxima. Para algunos, el dolor
deja a lo largo del dia algunas horas de calma, para otros por el contrario
varios gestos se vuelven imposibles o realizables solamente durante raros
momentos del dia, a causa de los limites impuestos por un dolor que priva
a los individuos del uso acostumbrado de su cuerpo. Actividades y movi-
mientos les son prohibidos o dificiles, pero la intensidad de su sufrimiento
los traba mas bien en el modo de una molestia persistente o de la imposibi-
lidad de ciertos movimientos.

Impide algunas veces dormir, relajarse, incluso pensar. Caminar se
complica a veces y exige asumir la accién, apretando los dientes. Los indi-
viduos sienten dolor pero son pacientes con su penar continuando muy a
menudo en la bisqueda de una solucién con la ayuda de otros terapeutas.
Para otros, por el contrario, su dolor es una prueba permanente, implica un
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sufrimiento extendido en la duracién y la resistencia necesaria para lograr,
cueste lo que cueste, a pesar de su pena, y de las limitaciones impuestas a
su deseo de actuar, sus proyectos.

Perdiendo la confianza elemental en su cuerpo, el individuo pierde
simultdneamente la confianza en si y en el mundo, su propio cuerpo se
erige como un enemigo solapado e implacable llevando una vida propia.
Cuando se vuelve sufrimiento, el dolor agudiza el sentimiento de soledad,
obliga al individuo a una relacién privilegiada con la pena que justamente
lo separa de su existencia. Encierra en una preocupacién sin descanso de
si. El hombre que sufre se retira en si mismo y se aleja de los otros. A causa
de la pena que él soporta para desplazarse y pensar, €l se desinteresa en el
mundo exterior. El sentimiento de que nadie lo comprende, que un sufri-
miento asi es inaccesible al entendimiento de su entorno, y mas aun a su
compasién, acentiia esta tendencia a replegarse sobre si. El dolor es una
experiencia forzada y violenta de los limites de la condicién humana, in-
augura un modo de vida, un encarcelamiento en si mismo que no permite
ningun respiro.

“El contenido del sufrimiento se confunde con la imposibilidad de des-
prenderse del sufrimiento [...] Hay en el sufrimiento una ausencia de todo
refugio [...] estd hecho de la imposibilidad de huir y de recular. Toda la gra-
vedad del sufrimiento esta en esta imposibilidad de retroceso. Es el hecho
de ser arrinconado contra la vida y contra el ser [Lévinas 1983: 163].

El dolor crénico pone los nervios a flor de piel, una molestia minima,
un ruido, una contrariedad, toman proporciones que dejan pasmado el en-
torno. Perturba los sentidos de la duracién y coloniza los hechos del dia,
haciendo del hombre o de la mujer un espectador indiferente a quien le
cuesta interesarse en lo esencial. Para la persona dolorida, el mundo rebosa
de dolor. La ansiedad que nace de tal estado, el sentimiento de un suplicio
que corre el riesgo de no tener fin, de que la vida en si misma hace la ex-
periencia mas intolerable todavia. El desinterés en el mundo exterior y el
repliegue sobre si mismo inducen una atencién exclusiva a todo cambio
corporal, la amargura ligada a la vida disminuida tiende a suscitar un pe-
simismo integral. A diferencia de las personas sanas, las doloridas crénicas
tienden a sobrevaluar los otros dolores susceptibles de afectarlas, son inme-
diatamente asociados a otra enfermedad. La capacidad de resistencia a la
prueba esta netamente debilitada. La tortura parece no tener fin, hace que
se recuerden con nostalgia antiguos dolores alejados de la gravedad de los
de hoy.

El individuo es enfrentado a esta disidencia inaudita que viene a rom-
per su unidad existencial. Un érgano, una funcién diluida hasta entonces
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en la evidencia de los dias, sepultada en la oscuridad del cuerpo se extrae
de repente de si para absorber toda la atencién. De repente no hay mas que
este segmento de si en sufrimiento que invade todo el horizonte. El sufri-
miento es la experiencia forzada del dualismo: el cuerpo es otro que no es
el si. El enemigo es interior, el mal estd acurrucado paradéjicamente en el
corazoén de si. La persona no sabe ya en qué esta.

UN MUNDO EN SUFRIMIENTO

Una ruptura de las familiaridades de la existencia como consecuencia de su
estado es siempre una promesa de desorden para el individuo y para el teji-
do social en el que él vive. Lleva a una escapatoria fuera de los cédigos que
tienen en cuenta las complejidades y las ambivalencias del vinculo social
para darles un marco. Ruptura de los sistemas de la existencia corriente,
evoca un repentino inciso sagrado que no solamente arranca al individuo
de los roles esperados sino que lo hace también huidizo, peligroso, porque
una parte de lo imprevisible perturba todas las relaciones con él.

Las personas que lo frecuentan no saben méas cémo aprehenderlo, éstas
estdn desarmadas porque los cédigos de civilidad en vigor resbalan sobre
él sin tener atadura alguna. La liminalidad es siempre ambigtiedad para
el vinculo social, también para el individuo concernido porque se vuelve
vulnerable por este hecho. El no posee méas modelos con los cuales identi-
ficarse, esta tinicamente en el duelo de si, en la falta de atadura al vinculo
social salvo a través del dolor, que se vuelve la tinica mediacion. Todo ello
introduce lo imprevisible.

El individuo, presa del dolor crénico, sufre, pero él también esta en
sufrimiento, como se suele decir de una carta que nunca ha llegado a su
destinatario, esta en suspenso, en espera, provisionalmente sin destino. In-
merso en su situacion liminal, ya no esta aqui ni en otro lugar, no es ni carne
ni pescado, no es de aqui ni de otro lado, estd marcado por la alteridad,
dividido entre referencias que ya no se aplican a su persona y que resuenan
en su sentimiento de identidad. El cuerpo dolorido crénico es un cuerpo
transgresivo a primera vista que pone en dificultad las defensas del indivi-
duo sano que dificilmente soporta enfrentarse a una imagen posible de si
mismo intolerable, a un espejo roto. La dificultad para ponerse un instante
en el lugar del otro desvalido es incluso mas complicado por el hecho de
que el dolor de los demas es casi siempre devaluado.

La inmersién en el sufrimiento induce una experiencia de soledad, de
un exilio fuera de la vida familiar al tiempo que, no habiéndola abandona-
do nunca, tiene el sentimiento de verla detras de un vidrio. La facultad de
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intervenir en el curso de las cosas se reduce. El dolor desaprende las cosas
elementales de la vida personal volviéndolas dificiles de ejecutar. Toda la
evidencia de vivir esta perdida. Cada dia es un esfuerzo por cumplir con,
en su horizonte, una multitud de gestos penosos. El individuo es conde-
nado a otra existencia, a reaprender una vida que le es ajena y con la cual
elabora incontables compromisos, inventa estratagemas para continuar
existiendo, pero evitando las actividades o los gestos que inducen el sufri-
miento; cuando éste se incrusta en la existencia y se hace mas dominante, el
dolor debilita el vinculo social anterior, corta algo del ambiente y desconec-
ta maneras de estar junto a otros.

La persona en dolor crénico rompe la reciprocidad del vinculo social
y lo que se da por sentado de las actitudes requeridas por el grupo. Esta
persona se beneficia de todas las atenciones sin aportar ya mas su piedra a
la vida comtn. Es despojada de las referencias que la hacian inteligible para
los otros. Se vuelve también extrafia para si. En las situaciones de dolor, atin
mas cuando se vuelve crénico, el individuo se desconecta del vinculo social
ordinario, se deshace de sus responsabilidades, él entra en la liminalidad,
es decir, en lo inatrapable del sentido. Y el vinculo social no sabe cémo
definirlo ni captarlo. Ya no es la persona que era, ni la que seria si estuvie-
ra aliviado de sus males, él ya no se reconoce, él estd todavia en el limbo,
desligado de sus atributos antiguos. El sentimiento antiguo de identidad
estd demasiado alterado para que el individuo se reconozca en él de otra
manera que bajo una forma nostalgica y penosa. “Ya no soy la persona que
era”, pero él ignora todavia en lo que él se ha convertido ya que se percibe
sobre todo en términos de carencias, de mutilaciones. Oscila entonces un
antes y el fantasma de un después que no cesa de huir ya que el sufrimiento
persiste a pesar de sus esfuerzos para encontrar una solucién. El dolor lo
absorbe totalmente. El individuo se convierte en el satélite del dolor. Fase
ambigua en la que las referencias de sentidos se distienden. La persona
dolorida crénica se ha vuelto la sombra de ella misma.

Si el individuo esta él mismo desarmonizado al interior del vinculo so-
cial, los otros no saben tampoco cémo lidiar con él. Todas las referencias
estdn desorientadas. La liminalidad califica una situacion de vaivén al seno
del vinculo social, fuera de los marcos habituales. Es durable, a veces de-
finitiva si no desemboca en una fase de agregaciéon y de mejoramiento del
estatus. Es desorden y por lo tanto desorientacién; es un pisoteo sobre el
umbral porque la persona nunca pierde totalmente la esperanza de salir
de su pena. Si la persona participa todavia del vinculo social, ésta ya no
tiene todas las prerrogativas de él. “Las entidades liminales no son ni aqui
ni all4: estan en el entre dos, entre posiciones y asignadas por la ley, la cos-
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tumbre, la convencién y lo ceremonial [...] Asi, la liminalidad es a menudo
asimilada a ‘la muerte, la existencia uterina, la invisibilidad, la oscuridad,
la bisexualidad, el desierto, un eclipse de sol o de luna”” [Turner 1990: 96].
La liminalidad suspende la identidad de la persona, sus anteriores respon-
sabilidades son deshechas sin que ella haya adquirido otras. Traduce un
universo del caos del sentido, de ambigtiedades, de contradiccion, de efer-
vescencia, en el que las referencias se borran. En la liminalidad la persona
ya no es apoyada por lo simbdlico que la tranquiliza en si misma y en sus
relaciones con los demads, su experiencia y sus comportamientos son dema-
siado desconcertantes, la persona es librada a si misma pero sometida al
juicio exterior que la encierra en un estatus.

Turner anota que los roles liminales a menudo estdn asociados a pro-
piedades magico-religiosas: “Poder del débil” [Turner 1990: 108] poder de
ironia, de subversion, del bufén, de los “mendigos sagrados”, de los “aton-
tados”, etc. O bien en el Western el hombre venido de ninguna parte que
restablece la moral y la ley. “En las sociedades cerradas o estructuradas, es
a menudo el que es marginal o ‘inferior” o ‘“de afuera’ el que viene a sim-
bolizar lo que Hume llama ‘el sentimiento de humanidad’” [Turner 1990:
110]. De igual manera, refiriéndose a Mary Douglas, R. Murphy recuerda
que las situaciones ambiguas, los individuos, los objetos que escapan a las
clasificaciones usuales, estan asociados a peligros y a poderes. Desestabi-
lizan el sistema de seguridad ontolégico que nutre el vinculo social. Son
considerados a menudo como “impuros” [Douglas 1971], peligrosos, no se
sabe bien cémo tomarlos porque escapan por todas partes contaminando
las interacciones con el hecho de su sola presencia. Entran en un no man’s
land, una ausencia radical de frontera. La persona en dolor crénico es por-
tadora de este poder de erosién del sentido, poder, por tanto, de amenaza,
por contagio, de otras personas inopinadamente puestas en su presencia.
Ni enfermo ni en buena salud, ni si mismo ni otro, al margen de su anterior
existencia, el individuo no entra en las clasificaciones tradicionales, en con-
sonancia con el vinculo social ordinario.

UN LENGUAJE ASESINADO

La liminalidad del dolor crénico destituye igualmente el lenguaje y sus pre-
rrogativas en la comunicacién. No sélo la simbélica corporal, a través de los
gestos, las mimicas, son dafiadas, la palabra también se deshace. En efecto,
la experiencia dolorosa que impregna toda la existencia escapa al lenguaje.
Impide pensar porque es como un torbellino interior que absorbe toda le
energia sin dejar nada tras de él.
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La totalidad de la existencia del individuo es devorada por el dolor.
El hecho de que el individuo quede justamente en sufrimiento entre los
cédigos resuena en los recursos del lenguaje. Lanzado en contradiccién al
interior del vinculo social ordinario, el individuo persiste en dar testimonio
de su experiencia. La sensacién del dolor es un hecho personal e intimo
que escapa a toda medida, a toda tentativa de delimitarlo y de describirlo,
a toda posibilidad de traducir su intensidad y su naturaleza atin a los fami-
liares. Siempre es indescriptible porque las palabras son incapaces de cap-
turar su violencia; éstas son palabras impedidas (“me duele”, “tira”, “eso
me hace preocupar”) o metéaforas que dan un sentido al dolor y autorizan a
hablar de ello y a unirse asi a una experiencia comun: La sensacién de dolor
es un “fuego”, un “desgarre”, un “clavo enterrado en la piel”, “pufialadas”,
“la mordida de un perro”, “como si mi cabeza estuviera en un torno”, etc.
Ella no se dice sino a través de desvios torpes. Las palabras eluden, el len-
guaje es radicalmente derrotado [Scarry 1985; Le Breton 2012, 2017].

Encerrado en la noche de la carne, més alla de toda palabra, el dolor
es confinado a la deliberacién interior del individuo. El dolor lo absorbe
enteramente, es su propio cuerpo, pero lo deja impedido para dar un nom-
bre a aquella intimidad tortuosa, y a veces la persona dolorida, acurrucada
en si misma, con la mirada vacia, se queda silenciosa, excepto por algunos
gemidos inaudibles, como si el dolor devorara la totalidad de sus recursos
para significar a los otros lo que siente. Dificilmente comunicable, la per-
sona fragmenta el lenguaje y engendra escapadas fuera del lenguaje: grito,
queja, gemidos, llanto o silencio, acompafiando el vaivén de las intensi-
dades dolorosas y expresando la alteracion del sentimiento de si y de los
estragos del sufrimiento. Tantos fracasos de la palabra y del pensamiento.
Igualmente, el dolor quiebra la voz y la hace cansada, entrecortada, irreco-
nocible. Son entonces los otros, los que se hacen portavoces y piden ayuda.
El cuerpo estd postrado en una inmovilidad o en una actitud antidlgica que
hace dificil mantener la atencién hacia los otros sin esfuerzo de voluntad.
En las circunstancias, en las que el dolor golpea con una rara intensidad,
provoca incluso el desmayo, manera radical de ya no estar en pena.

Si el paciente auténomo, que dispone del lenguaje, puede hacer oir su
queja y pedir un alivio, otros pacientes no tienen siempre los recursos para
hacerlo. La liminalidad es mds borrosa todavia cuando se trata de personas
que ya han renunciado a su condicién y situacién de entre-dos a razén de
su estado siquico o de su edad. Sometidas ya a un estatus que se les esca-
pa, cercano a la estigmatizacion, las personas estin ademds desposeidas
de poder expresar su queja. Ya sea que se hable de pacientes tratados en
psiquiatria, ancianos dementes o incluso de otros, surge la pregunta del

Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020



Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020

28 DAVID LE BRETON

reconocimiento de su dolor cuando no se comunican necesariamente en el
mismo registro de los cuidadores. Sin embargo, esos pacientes sufren de las
mismas patologias de los otros, sufren de los mismos dolores crénicos o de
las mismas consecuencias dolorosas de ciertos cuidados (bafios, vendajes,
dolores postoperatorios, inyecciones, etc.). Atin mas, las patologias propias
a los pacientes psiquidtricos agregan su impacto: miedo, angustia, fobias,
etc. A veces en ciertas formas de psicosis o de autismo, el individuo no da
testimonio de un dolor aparente incluso después de una lesién o de una
operacion quirtirgica, pero la ausencia de queja no significa para nada la
ausencia de sufrimiento.

Numerosos estudios muestran que los pacientes etiquetados como
dementes son subtratados en relacién con su dolor, en comparacién con
aquellos de la misma edad afectados por los mismos sintomas pero que
disponen todavia de su integridad moral y social. Su sufrimiento es igno-
rado o aminorado ya que no se rebelan contra su estado y se callan, por la
impotencia para expresar el sufrimiento y por la incapacidad del entorno
familiar o sanitario para identificarlo. Ellos no recurren a los cédigos habi-
tuales del habla ni de la queja, y su estado es subvalorado especialmente en
los servicios en los que prevalece una rutina de cuidados y de equipos sani-
tarios profesionalmente propensos, como muchos estudios lo demuestran,
a minimizar el dolor de los pacientes.

La palabra no es el tnico lenguaje, una persona a quien le hace falta la
capacidad ordinaria de formular su sufrimiento la traduce por comporta-
mientos inhabituales, mimicas, el tono de la mirada, la postura, los gestos,
la negativa a levantarse o a comer... 0 mas explicitamente por gemidos,
gritos, una irascibilidad, entre otros. Se observa incluso por una ruptura de
los comportamientos acostumbrados (un paciente tranquilo que se vuelve
agresivo, que se niega a dejarse acercar o un paciente activo de repente
prostrado, indiferente...), la imposibilidad de jugar, de relajarse, mientras
que nada en la situacién cercana motive tal retiro [Le Breton 2017, 2010].
Si el bafo es dificil mientras que no lo era antes, si el paciente se niega a
vestirse, a comer y se encierra en una soledad creciente, o adopta posturas
insolitas, el individuo traduce su sufrimiento en un lenguaje corporal. Pero
percibir un sufrimiento que no se formula en los c6digos usuales requiere
una escucha, una atencién. La misma necesidad de una atenta observacion
de los comportamientos, y de una comparacién con las formas de ser habi-
tuales es adecuada cuando se trata de un nifio.
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TRANSFORMAR SU DOLOR EN RECURSO

El entre-dos no es necesariamente suspension, es también dinamismo, crea-
tividad, invencién de si en la libertad del alejamiento de los codigos, el
tiempo del pasaje. Este abandono de las referencias del vinculo social es
propicio para un communitas, un aprendizaje, “una comunidad de igua-
les que se someten juntos a la autoridad general de los mayores rituales”
[Turner 1990: 97]. Durante los ritos de paso de las sociedades tradicionales,
los novatos se mantienen unidos y estrechan relaciones de connivencia a
menudo destinadas a durar al término de las ceremonias, pero son intensas
sobre todo durante la fase liminal del ritual. Si su situacién o su estado
inducen la remocién del vinculo social ordinario como consecuencia de la
indecision del estatus, la remocién acerca, por el contrario, a quienes com-
parten esta situacién indecisa y les da una comunidad de destino, asi que
les es permitido reunirse para compartir su experiencia.

Cuando se trata de pacientes doloridos crénicos, las asociaciones son
una manera de conjurar la brutalidad de lo liminal, éstas juntan a los in-
dividuos que comparten el mismo estado y el mismo tratamiento social,
forman una comunidad de destino, una asamblea de iguales frente a la
ambigiiedad del resto de la sociedad en su contra, un lugar de amistad y de
participacién. En su seno (con aquel sentido cuasi maternal de proteccion),
descubren mutuamente que ellos no son para nada casos aislados, sino que
otros sufren de los mismos dolores, a veces mas, pero a veces menos, si
ellos finalmente han encontrado una solucion para eliminar o aminorar su
dolor. Esos son lugares de ayuda mutua, de puestas en comun de recursos
materiales o morales, son grupos de presién politica para el progreso de
leyes o para presionar a los laboratorios farmacéuticos para acelerar las in-
vestigaciones y extenderlas. Mas alla de las solidaridades anudadas en los
lugares de cuidado o los establecimientos especializados, estas asociacio-
nes son también lugares de transmision, retinen a hombres y a mujeres que
comparten las mismas preguntas, los mismos problemas, ellos intercam-
bian intensamente su experiencia, se dan consejos, se cuentan secretos, se
transmiten la direccién de los profesionales que les han aportado un alivio.
Durante los encuentros o incluso en los sitios de internet que les son dedi-
cados, los pacientes dejan de ser anormales, ya no son seres excepcionales,
su situacion es compartida, entra incluso en las banalidades del entre-si.
Por un momento, el dolor crénico ya no es una lucha o una disparidad con
lo sanos, sino un lugar fluido de comunicacion entre iguales. En este senti-
do, estos grupos de apoyo forman un canal a la vez real y virtual contra la
incomprension y la hostilidad verdadera o supuesta de las personas sanas,
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socializan, informan una experiencia traumatizante, particularmente para
los novatos que estdn todavia en las angustias del aprendizaje de las con-
secuencias de su estado, alivian la carga del sufrimiento al reestablecer una
comunidad de destino.
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Experiencia liminal en
el dolor crénico
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RESUMEN: En este articulo se describe y analiza la experiencia y la trayectoria de atencion de
padecer dolor cronico diagnosticado como neuralgia trigeminal, bajo las premisas tedricas y me-
todolégicas de la antropologia médica y el drama social turneriano, en el caso de un paciente de
una institucién publica de salud en la Ciudad de México. Se recupera la experiencia a través de la
observacién de un ritual terapéutico durante la atencion clinica y con la aplicacion de entrevistas
para construir el contexto de atencion y la narrativa de la trayectoria del padecer en tanto expe-
riencia vivida, las percepciones y repercusiones del padecimiento de dolor crénico en el sujeto y en
su entorno familiar y social, dando cuenta de la complejidad de la experiencia de la corporeidad en
situaciones liminales.
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ABSTRACT: This article describes and analyzes the experience and care trajectory of a patient
suffering from chronic pain, diagnosed as trigeminal neuralgia, under the theoretical and methodo-
logical premises of medical anthropology and the Turnerian social drama; the patient in question
was attended by a public health institution in Mexico City. The experience is recreated herein
through the observation of a therapeutic ritual during clinical care, along with the application of
interviews, which contributed to provide the context of care and the narrative of the trajectory of
the suffering as a life experience, to the perceptions and repercussions of the suffering of chronic
pain in the subject, as well as in his family and social environment, thus portraying the complexity
of the experience of corporeity in liminal situations.
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INTRODUCCION. ACERCA DEL DOLOR CRONICO

El dolor es un fenémeno que ha estado presente a lo largo del devenir hu-
mano, asi lo demuestran las representaciones en las diferentes culturas
antiguas como la mesopotamica, egipcia, griega, romana, mesoamericana,
etc. En todas ellas se construyeron interpretaciones del dolor en el contexto
religioso principalmente, un hecho comtn en todas las sociedades de las
que se tiene conocimiento es que el dolor ha intentado eliminarse o pa-
liarse debido al sufrimiento y la repercusién en la vida de los sujetos y de
los grupos sociales, ya que el dolor y la enfermedad pertenecen al ambito
social y no sélo al biolégico. Las explicaciones sobre la causalidad del dolor
y las acciones encaminadas a su eliminacién y control se han ido compleji-
zando con los saberes cientificos cuya tendencia los considera en el &mbito
exclusivo de la naturaleza. Sin embargo, desde las ciencias antropolégicas,
como la antropologia fisica y la antropologia médica, la observacién etno-
gréfica del comportamiento del dolor y la enfermedad, obligan a reconocer
no sélo sus implicaciones fisioldgicas y cognitivas, sino el sentido y signifi-
cado culturalmente construidos, ya que son experiencias socioculturales e
histéricas que se realizan en tiempos y espacios determinados, por lo tanto,
se trata de vivencias diferenciales.

Actualmente, en el &mbito biomédico clinico es tan importante la mag-
nitud de la frecuencia del dolor que se propone que sea explorado como un
signo vital adicional, asi todo dolor sea agudo o crénico debe evaluarse y
tratarse oportunamente, debido a que provoca diversas alteraciones orga-
nicas, psicoldgicas y sociales [Boletin de la Academia Nacional de Medicina
de México 2014].

El diagnéstico de dolor crénico pertenece al terreno de la biomedicina
y en este trabajo se explora precisamente en el contexto clinico de una ins-
titucién puiblica de atencién a la salud, la Clinica del Dolor y Cuidados Pa-
liativos del Hospital General de México (HGM), creada en 1976. Debido a las
caracteristicas anatomofisioldgicas del dolor, la biomedicina lo ubica como
un sintoma corporal, una sensacién de alarma, una interpretaciéon de dafio
y una experiencia desagradable. Segtn el tiempo de evolucién se clasifica
en agudo o crénico, el primero se refiere al sintoma que acompana a una
lesién o proceso patolégico y que remite paralelamente a éste; en cambio,
el dolor crénico es aquél que persiste atiin después que han desaparecido
las lesiones o el dafio tisular, o se presenta como parte del proceso mérbido
de enfermedades crénico-degenerativas, incurables o en enfermos en las
dltimas fases de la enfermedad.
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Dicho fenémeno estd condicionado por diversos tipos de lesiones y
enfermedades que lo provocan, como diabetes mellitus, enfermedades car-
diovasculares, osteodegenerativas, tumores malignos, infecciones virales,
traumatismos, etc. La necesidad de eliminar el dolor crénico a pesar de la
imposibilidad de curacién y por las implicaciones de sufrimiento e incapa-
cidad que provoca, lo han convertido en una enfermedad.

EL DOLOR CRONICO: PROBLEMA DE SALUD PUBLICA

En la actualidad el dolor crénico es un problema de salud publica en el
ambito mundial debido a que a partir de los afios setenta del siglo xx esta
intimamente relacionado con las enfermedades crénico-degenerativas,
principales causas de morbilidad y mortalidad, originadas en gran medida
por las condiciones de vida actuales y el cambio demografico en el mundo,
donde se observa el incremento histérico de la esperanza de vida, consi-
guiendo el proceso de envejecimiento de la poblacion.! En el panorama
epidemiolégico para el siglo xx1 los estudiosos de estos fenémenos esperan
que los pacientes sean sujetos con enfermedades avanzadas y crénicas, con
hospitalizaciones recurrentes, con multiples consultas y consumo de medi-
camentos, y parten del supuesto que el paciente terminal requerira de cui-
dados paliativos, cuando el control del dolor serd un aspecto fundamental
[Flores et al. 2009; Barragan 2011].

La respuesta a estas problematicas se ha dado en el campo de la bio-
medicina, que es el modelo médico hegemoénico [Menéndez 1990]; en las
sociedades llamadas occidentales se han formado especialistas en el dolor,
algoélogos o algidlogos, médicos que forman parte de la estructura multidis-
ciplinar de la atencién en las clinicas del dolor, como parte del organigrama
de la atencién hospitalaria.

Datos de la Organizacién Mundial de la Salud (oMs) demuestran que
entre 25% y 29% de la poblacién mundial padece dolor y es significativo
sefalar que se considera que entre 70% y 80% de las personas con cancer o
sSIDA, y el 67% de pacientes con enfermedades cardiovasculares o enferme-
dades pulmonares obstructivas, experimentan dolor crénico entre modera-
do e intenso; por otra parte se sabe que las personas con dolor crénico son

1 En Estados Unidos, para el afo 2030 la poblacién de 65 afios y mas serd de 70 a 78
millones y comprendera de 19 a 21% de la poblacion total [Harkins 2003]. En México,
proyecciones del Consejo Nacional de Poblacién (coNaPo), con base en el x11 Censo
General de Poblacién y Vivienda, se estima que la poblacion total de adultos mayores
de 70 afios aumentara 45.9% en 2030 y a 55.5% en 2050 [Zaniga ef al. 2004].
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cuatro veces mas susceptibles de padecer depresiéon o ansiedad [Jiménez
Pérez 2017; csG 2018].

En México, segin datos de Human Rigths Watch, alrededor de 28 mi-
llones de personas enfrentan situaciones de dolor sin acceso adecuado a
tratamientos eficaces y seguros para disminuirlo o eliminarlo [El Economista
2017; Jiménez Pérez 2017], de alli la importancia de explorar las particula-
ridades de la experiencia y la necesidad de adecuar los esquemas juridicos
y de tratamiento del dolor en las instituciones de salud en México. Si bien,
desde 2014 existen criterios normativos para la atencién del dolor en enfer-
mos terminales en cuidados paliativos; todavia no se establecen esquemas
integrales en todo el pais en los que las instituciones médicas cuenten tanto
con atencién de Cuidados Paliativos o con Clinica del Dolor, protocolos de
atencion cuya necesidad es imperiosa dada la emergencia de enfermedades
crénico-degenerativas como la diabetes mellitus que genera dolor neuropa-
tico (neuropatia diabética), asi como las cardiovasculares, entre otras.

En el afio de 2006 el 90% de los pacientes de cuidados paliativos se aten-
dian en instituciones publicas (entre ellas el Hospital General de México) por
especialistas algdlogos o algidlogos que, por lo general, son anestesiélogos
con entrenamiento en manejo del dolor y cuidados paliativos, especialistas
que atin son insuficientes dada la magnitud de la demanda de atencién, ya
que en ese afio habia 38 clinicas del dolor registradas en México donde aten-
dian principalmente médicos algdlogos, pero debido a la demanda de aten-
cién, en estos centros también participaban otros especialistas: oncélogos,
médicos internistas, geriatras, pediatras y médicos generales, que se hacian
cargo de la atencién del dolor crénico [Flores et al. 2009].

Sobre la magnitud de la atencién al dolor crénico y los cuidados palia-
tivos debemos sefialar que a partir del Plan Nacional de Desarrollo del que
deriva el Sistema Integral de Calidad en Salud, se estableci6 en 2010 el Pro-
grama Nacional de Cuidados Paliativos y con base en éste, en la Clinica del
Dolor y Cuidados Paliativos del HGM se conformaron tres coordinaciones
multidisciplinarias, una atiende a pacientes oncolégicos, otra a pacientes
terminales no oncolégicos y una tercera a pacientes pediatricos. El equipo
multidisciplinario se encuentra integrado por médicos algdlogos, psiquia-
tras, psic6logos, oncologos, geriatras, nutriélogos, trabajo social y enferme-
ria [Gonzélez et al. 2012]. Asi la Clinica del Dolor y Cuidados Paliativos (en
adelante Clinica del Dolor), amplié su cobertura a pacientes internados en
los diversos servicios del hospital, donde los equipos realizan interconsul-
tas algoldgicas o de cuidados paliativos, que se suman a las consultas que
se realizan en las instalaciones de la propia Clinica del Dolor, a pacientes
ambulatorios adultos y pediatricos.
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Desde enero hasta diciembre de 2017, del total de 804 712 consultas por
especialidad realizadas en el HGM, 1.5% fueron otorgadas por la Clinica del
Dolor, siendo en total de 12 481, en las que 65.7% fueron pacientes mujeres
y 34.3% hombres [HGM 2017]; estos datos corroboran la informacién epide-
miolégica nacional e internacional que sefiala que son las mujeres las prin-
cipales usuarias de los servicios de salud y son ellas quienes se atienden
por dolor crénico con mayor frecuencia [Ministerio de Sanidad, Politica
Social e Igualdad 2011; Hamui et al. 2013; sep 2019].

NEURALGIA TRIGEMINAL

En esta participacion se selecciond el caso de un hombre con el diagnéstico
de neuralgia trigeminal,? a partir de éste se ejemplifica la experiencia del
padecimiento de dolor crénico. La neuralgia se trata del dolor causado en
la distribucién de uno o varios nervios, es un término utilizado para des-
cribir la sensacién de dolor que se extiende sobre uno o mas de los nervios
craneales o espinales, aunque su uso se restringe a sindromes clinicos es-
pecificos, tales como la neuralgia del trigémino. Varias neuralgias de cara
y cabeza se acompafian de otros fendmenos que incluyen disminucién de
la sensibilidad (hipoalgesia) y sensaciones de adormecimiento (parestesia),
pérdida de la sensibilidad (anestesia), disturbios motores (movimientos
musculares involuntarios, rigidez, falta de coordinacién) e hiperactividad
autondmica (como aceleracion de la frecuencia cardiaca, sudoracion, fiebre
y dilatacién de la pupila) [Kassian 2004; Bello et al. 2019].

La neuralgia del trigémino es una entidad dolorosa que afecta al quinto
par craneal (trigémino), se caracteriza por episodios de dolor intenso, pe-
netrante, paroxistico, lancinante, quemante, tipo choque eléctrico en la cara
sobre la distribucién del nervio trigémino en alguna de sus tres ramas (ner-
vio oftalmico, nervio maxilar y nervio mandibular), el dolor se refiere como
una punzada unilateral facial o frontal, que puede durar breves segundos
o algunos minutos; al tener dos ramas inervando los molares el dolor va a
ser muy semejante al dolor de muela. Se presenta por accesos de un segun-
do a dos minutos, durante el lapso de algunos dias o meses, con periodos
de remisién irregulares. El dolor se atribuye a la compresién de la zona de
entrada del nervio, debido a tumores o vasos sanguineos [Kassian 2004; Se-
gura 2010; Garcia et al. 2012; Bello et al. 2019]. La literatura menciona que los

2 Laneuralgia trigeminal es una entidad dolorosa que afecta la trayectoria de una o mas
de las tres ramas del nervio trigémino, este nervio tiene su origen en el encéfalo y se
distribuye e inerva parte de la cara. El dolor que provoca se describe como intensa-
mente punzante o como choque eléctrico insoportable y recurrente.
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episodios paroxisticos son més frecuentes durante el dia que en la noche y
a medida que avanza la alteracién, la recurrencia es mas frecuente y severa.
La neuralgia del trigémino es una de las enfermedades mas enigmati-
cas de los padecimientos que se tratan en la Clinica del Dolor.? El mecanis-
mo de afectacién de este nervio probablemente tenga que ver con las fibras
periféricas y centrales. La causalidad puede ser desmielinizacion* de las
fibras aferentes por la compresioén del nervio o debido a infecciones, inclui-
das las dentarias, puede ser postraumatica, secundaria a una fractura facial
0 como consecuencia de cirugias, por disfuncién temporomandibular o es-
clerosis multiple, entre otras causas. Las tres distintas ramas del trigémino
pueden afectarse o lesionarse de manera independiente o en conjunto. Esta
afectacion produce un dolor tipo choque eléctrico, paroxistico, extremada-
mente intenso, que se desencadena con tan sélo la salivacién, al intentar
hablar o deglutir, al sonreir, al contacto con alimentos calientes o frios, al
lavarse la cara, etc. [Segura 2010]; esta relacionado con la extraccién previa
de dientes, con tratamientos de endodoncia, o por algtn traumatismo en el
area circundante. El acceso doloroso tiene posibilidad de repetirse de cinco
a 10 crisis al dia cuando es una afectacién benigna y muy frecuentemente
el dolor se acompana de calor en la cara, lagrimeo y escurrimiento nasal.
Los periodos dolorosos pueden remitir espontaneamente por meses o afos,
pero puede agravarse cuando las crisis son mas fuertes y mas frecuentes.
Generalmente la neuralgia del trigémino se presenta después de los 40
afnos [Jiménez Olvera 2004; Bello et al. 2019], con incidencia pico entre los
50 y 70 anos, en la Clinica del Dolor del HGM se observé un incremento de

3 De 10 800 pacientes atendidos en la Clinica del Dolor y Cuidados Paliativos del HGM,
en 1999, un total de 439 expedientes médicos tenian el diagnéstico de neuralgia trige-
minal, neuralgia facial, dolor facial y tic doloroso. De ellos 416 fueron clasificados
como neuralgia del trigémino, lo que resulta en una tasa de 3.85 casos por mil perso-
nas. Las enfermedades concomitantes mas frecuentes fueron: hipertensién arterial,
padecimientos dentales, diabetes mellitus y sindrome depresivo. El inicio de los sinto-
mas ocurrié con mayor frecuencia entre los meses de mayo a julio; el tipo de dolor
referido principalmente fue el de paroxistico o fulgurante, punzante y urente. La ma-
yoria ocurrié en pacientes en el grupo de 60 afios, con predileccién del lado derecho de
la cara [Kassian 2004]. Segtin un estudio retrospectivo de 10 afios en el HGM, la edad
media de presentacién fue de 54 afios, el lado derecho fue el més afectado. La rama
maxilar fue la més afectada y la oftdlmica la menos. El 20% de los pacientes con esa
alteracion present6 hipertension arterial, lo que corrobora que éste es un factor de
riesgo [Garcia et al. 2012].

El deterioro del nervio por desmielinizacion genera presién en el ganglio de Gasser,
que es el ganglio donde se originan las tres ramas del V par craneal o nervio trigémino:
la rama oftdlmica, la del maxilar superior y la del maxilar inferior; dicha presién es lo
que desencadena el dolor [Bello ef al. 2019].
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la incidencia en los meses de invierno, y los sitios mds frecuentes donde se
ubicaron los puntos o zona “gatillo” fueron las regiones perioral y perina-
sal, que al ser estimuladas de manera mecanica desencadenan el episodio
doloroso que provoca en la persona una actitud practicamente de panico de
ser tocada en esas zonas [Jiménez Olvera 2004; Garcia et al. 2012; Hem 2013].

Es comtn que los pacientes signifiquen el dolor como una odontalgia
y vayan al dentista a extraerse la pieza que creen afectada, el mismo odon-
télogo puede confundir los sintomas y extraer uno y otro diente sin lograr
eliminar el dolor. En muchos casos los individuos con esta alteracién llegan
a la Clinica del Dolor después de muiltiples extracciones dentales sin haber
encontrado remedio, se trata de uno de los dolores que con mas frecuencia
provoca suicidio o intento de suicido.

EL HORIZONTE DE ANALISIS E INTERPRETACION

A partir de la antropologia entendida como ciencia de la cultura, conside-
ramos que el dolor se constituye de sensaciones que responden a procesos
neurobiolégicos y de percepcion, sin embargo las sensaciones en si mismas
estan desprovistas de sentido, se encuentran en el orden de lo fisiolégico,
y es hasta cuando el sujeto significa esa afeccién a partir de su entorno y
de su cultura que la sensacién adquiere un significado: “El dolor y el pla-
cer no son construcciones fisiolégicas, sino estrictamente culturales [...] se
aprende a sufrir y a gozar, quizé lo mds importante, se aprende a comuni-
car, es decir, a predicar las sensaciones” [Sandoval 2006: 223], ello hace del
cuerpo un portador de saberes, de memoria y de experiencia, una potencia
de sentido y de comunicacién. Desde la antropologia de la experiencia se
reconoce que la experiencia es un proceso que concluye precisamente con
la comunicacion [Turner 2002a].

La descripcién de la experiencia desde la practica etnografica se enfoca
a casos particulares, pero ello tiene la finalidad de hallar en lo individual lo
colectivo, por eso los dolores personales refieren a representaciones y prac-
ticas colectivas, ya que el dolor es sentido y expresado de forma diferencial
por sujetos pertenecientes a culturas distintas, cuyas representaciones so-
ciales y practicas no son estaticas sino dinamicas, con la capacidad de trans-
formarse y recrearse adoptando nuevas formas simbélicas que modifican y
acrecientan los saberes, y se convierten en guias de las actitudes y acciones
que han de seguirse frente a la vida.

Con base en estas ideas podemos afirmar que el dolor es un proceso in-
dividual e histérico social incorporado, ya que el cuerpo es el eje de las sen-
saciones y percepciones, sitio donde se manifiestan las emociones que se
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experimentan y que se construyen en la interaccién social de los sujetos en
un horizonte cultural determinado. La construccion del sentido y la signifi-
cacién de la experiencia se sustentan en la memoria de lo vivido, se deter-
mina el sentido del dolor segtin las implicaciones afectivas o emocionales
mediadas por el tiempo de duracién de la sensacién, las partes del cuerpo
afectadas, las ideas sobre la causalidad, la intensidad y sus repercusiones
individuales y sociales. Asi, el dolor se convierte en una compleja experien-
cia de percepcién con componentes fisioldgicos periféricos y componentes
centrales de dimensiones psicoldgicas, es una experiencia integrada por
sensaciones generadas y convertidas en sehales nerviosas, pero su signi-
ficado y el comportamiento ante dicha experiencia estd condicionado por
el sistema cultural del grupo social de pertenencia y la historia vivida de
los sujetos, una historia que no es individual sino colectiva, construida en
interaccion.

Culturalmente el dolor tiene usos sociales, y la antropologia ha dado
cuenta de diversos préacticas sociales como los procesos rituales, donde el
dolor forma parte importante del proceso iniciatico, en el que la intensidad
de la experiencia de dolor puede encontrarse en el limite de lo soporta-
ble, hecho que provoca que tal evento se viva como un renacimiento, una
vuelta al mundo con una nueva identidad. Por otra parte en experiencias
de padecimientos en extremo dolorosos como puede ser la neuralgia trige-
minal, el alivio del dolor “tiene el valor de una reinstalacién en el mundo
[...] el alejamiento del dolor nos vuelve al mundo con una sensacién de
renacimiento” [Le Breton 1999: 268].

Desde la antropologia el objetivo primordial es dar cuenta de la enfer-
medad (desease), entendida desde una perspectiva bioldgica como altera-
ciones en los aspectos anatomofisiolégicos y bioquimicos del individuo y
el padecer (illness), correspondiente a la vivencia subjetiva y sus implica-
ciones individuales y sociales [Fabrega 1972]. Con el conocimiento de estos
procesos se pretende coadyuvar a una mejor comprension y atencion de los
mismos, y la antropologia cumple con hacer notoria la compleja relacién de
la objetividad de los datos y la subjetividad de los actores sociales. La meta
es dibujar la experiencia desde una perspectiva fenomenolégica del acon-
tecer cotidiano del padecer de dolor crénico en la biografia de los sujetos
en su contexto e interaccién social. Este trabajo procura demostrar que el
dolor crénico es una compleja experiencia de percepcién y un drama social
que involucra al cuerpo no sélo como sustrato anatomo-fisiol6gico sino que
compromete a las emociones y a la identidad socialmente construida e im-
plica a diversos actores sociales del grupo de relacién del sujeto afectado,
asi como a las instituciones de salud, entre otras. Es precisamente esta com-
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plejidad la que se desvela a partir de los relatos de los actores sociales que
debido al dolor y la enfermedad se encuentran en situaciones dramaticas
liminales que obligan a la suspension de los roles e identidad social, cuyas
experiencias denotan la resignificacién no sélo del padecer sino de la vida
misma [Hamui 2019; Paulo 2019].

En este trabajo partimos de la interrogacién sobre ;como se vive la ex-
periencia del drama social del dolor crénico? El objetivo central es mostrar
que los sujetos se hallan en una situacién liminal dramaética, que obliga a
la realizacion de rituales de afliccién que posibilitan no sélo la cura, sino la
resignificacién del padecer y la identidad, para finalmente reintegrarse a la
estructura social. Por otra parte queremos sefialar que en la trayectoria de
atencion o carrera del enfermo [Goffman 2001] se hacen visibles las contra-
dicciones sociales, se demuestra la construccion social y la performatividad
de la identidad, del padecer y enfermar de dolor, para concluir que el dolor
cronico es una experiencia corporal significada culturalmente determinada.

EL DOLOR EN EL ESTADIO DE LA LIMINALIDAD

Aplicando el modelo de drama social de Turner [2002a; 2002b] reconoce-
mos que la enfermedad irrumpe en la vida de los sujetos y desencadena un
proceso dramatico formado por cuatro estadios: en el primero se abre una
brecha que separa a los sujetos de los roles socialmente construidos, dicha
suspension de roles y actividades se disemina y afecta al &mbito social de
pertenencia, desencadenando la segunda fase del proceso, la crisis o expan-
sién del dafio, que obliga a transitar a la tercera fase dramética donde se
deciden las acciones encaminadas a buscar la contencién o reparacién del
dafio. Y es en esa incursion de bisqueda de atencién que, segtn la antro-
pologia médica, se desarrolla la trayectoria de atencién en la que se llevan
a cabo los rituales curativos, para eliminar o paliar el dolor, a la vez que se
construyen nuevos sentidos y significados al padecimiento, que permite el
transito a la cuarta fase del modelo dramatico, con lo que se concluye dicho
proceso, que es la reintegracion de los sujetos a la estructura de la vida so-
cial o la construccién de nuevas identidades y roles sociales.

Haciendo énfasis en la tercera fase, podemos observar y analizar la tra-
yectoria de atencién y desvelar los sentidos y significados del padecer, ya
que en esta fase se dejan entrever las contradicciones de los sistemas mé-
dicos de atencién, a la vez, que como veremos en el caso que se describe
en este trabajo, el dolor intenso obliga al sujeto a permanecer en un tiem-
po y espacio liminales, que provoca una indefinicién social de su estar en
el mundo, una suspension del estatus social que le corresponde. Por otra
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parte, en los propios rituales curativos se sintetizan diversos aspectos de la
cultura y en ellos se entretejen las nuevas identidades y la resignificacion de
la dolencia, que quedard como una impronta en la memoria.

El drama social que provoca la irrupciéon del dolor intenso debido a
diversas lesiones o alteraciones tisulares se instala en la corporeidad de los
sujetos, quienes de forma intempestiva se reconocen desposeidos, inermes,
reducidos al cuerpo [Le Breton 1999], en una biisqueda errética de alivio
del padecer y del sentido y significado de la dolencia. La intensidad del
dolor y la urgencia de alivio, convierten a las personas que lo padecen en
sujetos liminales, enajenados de su propio cuerpo, inmersos en un campo
de indefinicién. Estas premisas se ejemplifican en el devenir del dolor y el
sufrimiento del sujeto de estudio. Se trata de un ejemplo individual que
bien puede corresponder al colectivo, dadas las caracteristicas de atencién
del dolor en nuestro pais, como se adelanté en los parrafos anteriores.

MATERIAL Y METODO

Aqui se muestra un fragmento del caso de un paciente de la Clinica del
Dolor del BHGM, que forma parte de un estudio antropolégico méas amplio.
El trabajo de campo se realiz6 en 2003, durante ese periodo se hizo obser-
vacién de la atencion clinica y se aplicaron entrevistas a 29 informantes.
Para este trabajo se seleccioné el caso de Mauro, debido a que ejemplifica
la experiencia del padecimiento de dolor extremo que permite visualizar el
estado liminal en el proceso de drama social del dolor. Mauro es un hombre
de 36 afios de edad, originario y residente de la ciudad de Morelia, Mi-
choacan, casado y con dos hijos; se dedicaba al comercio de ropa y objetos
de piel; desde hacia afio y medio padecia neuralgia trigeminal, un tipo de
dolor crénico por el que era atendido en la Clinica del Dolor.

Se aplicaron entrevistas en profundidad y observacién de la atencién
clinica y quirtdrgica en la instituciéon de estudio. Las entrevistas se trans-
cribieron y después de la codificacién se elaboraron grupos de categorias
con las que se construyé la narraciéon del padecimiento. Aqui se apuntan
algunos aspectos de la trayectoria de atencién del dolor crénico, para pro-
porcionar elementos de reflexién y hallazgos que permitan reconocer las
representaciones, précticas y saberes de los grupos sociales ante el padecer,
materializados en la corporalidad. Enseguida se presenta un fragmento
del registro de observacion del ritual terapéutico, un procedimiento mé-
dico quirdrgico, como parte de la atencién clinica, con el fin de mostrar el
contexto de la atencién médica y la performatividad del dolor, es decir la
construccién de la manifestacion y la comunicacién del dolor a través de
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la corporeidad. En la exposiciéon narrativa, como se acord6 con todos los
actores sociales, se utilizan nombres ficticios con fines de confidencialidad.

EL CASO DE MAURO: EL PADECIMIENTO

El drama social que inicia en la fase de ruptura o brecha, en este caso la
irrupcion del dolor y la enfermedad de forma inesperada son el origen del
drama, como explica Mauro: “fui al dentista, tenia la muela del juicio un
poquito chueca, le dije que me la sacara porque me estorbaba, cuando me la
saco, fue que me empez6 a dar el dolor mas fuerte”, hasta convertirse en al-
gunos dias en “insoportable”, eso lo mantenia en una permanente zozobra
porque no sabia en qué momento le volveria a dar el dolor. Dej6 de trabajar
ya que el dolor era constante:

Después de la extraccion, habia ratitos que se quitaba y luego daba otra vez[...]
pensaba suicidarme [...] me quitaron todas las muelas de abajo, porque pensa-
ban que eran mis muelas [...] es un dolor muy fuerte, haga de cuenta que es,
de repente, como un choque algo asi, es de los peores dolores que hay [Mauro].

La falta de un diagnéstico certero provoco la pérdida de sus 6rganos
dentarios, en una clara iatrogenia. Mauro se encontraba en la incertidum-
bre de no saber qué es lo que le sucedia, ya habia perdido varios dientes y
el dolor persistia con mayor intensidad. Se encontraba sumido en la des-
esperacion, asi que decidié buscar atencién con un especialista. La ruptura
o brecha se expandig, y el drama se instald en la crisis, lo que lo obligé a
actuar y buscar la reparacién o contencién del dafio, acciones que se pue-
den ubicar en la tercera fase del modelo de drama social. Mauro era un
comerciante independiente con éxito econémico pero carecia de derecho-
habiencia, asi que acudié a un hospital privado. De inmediato podemos
notar que la narrativa de la experiencia muestra la mercantilizacién de la
atencion médica y la iatrogenia por el mal manejo del padecimiento y la
falta de un diagnéstico preciso:

Después de las extracciones vi un neurélogo alld en Michoacéan, y me dijo, jve!
tienes problema de neuralgia, vete a México al hospital que quieras. Me vine
de Morelia para acd, y estuve en Neurologia de Insurgentes. Y ellos me ponian
cocteles, que le llaman, diario, en la vena. Estaba stiper drogado, fue la adiccién
que me hicieron muy fuerte, ellos. Eso es lo que me esta tratando el doctor L6-
pez [en el servicio de Neurocirugia del HGM]. Me hicieron la adiccién a todo.
Como 15 dias me estuvieron inyectando.
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¢ SE TE QUITABA EL DOLOR?

No, se olvida, s6lo como que no me interesaba nada, como en otro planeta. Pero
si sabia que tenia el dolor, pero no me importaba. Primero me inyectaban cada
24 horas, después cada 12. Estaba en un hotel aqui [en la Ciudad de México]. Ya
no podia comer nada y sélo dormia cuando me drogaban.

El dolor aparecia de repente, no comiendo, o por otra cosa, nada. De dia y de
noche, y ya no mejoraba con nada. Lo que queria era que me inyectaran, para
estar asi, para no tener conciencia del dolor. Cuando tenia yo el dolor, me ponia
muy agresivo, queria matarme, queria que me dijera alguien algo pa’ [sic] ma-
tarlo, hacerle cosas, yo sentia que con eso iba a desquitarme.

Estuve con esos medicamentos como unos dos meses. Si con eso tuve para esa
adiccidn, fuerte. Cuando no tenia el efecto me daba desesperacién, sudaba frio,
eso era lo que me provocaba. Tenia un ansia muy fuerte.

Ya después me mandaron a Psiquiatria. En Psiquiatria me valoraron y vieron
que estaba muy bien, que nada mas fue por el problema del dolor. Yo estaba en
Neurologia y de Neurologia me mandaron a Psiquiatria, alli el doctor Lépez
me dijo: “Yo te puedo ayudar de esta forma, te llevo al hospital, aqui al Hospi-
tal General, yo te voy a curar, yo te ayudo”. Y la verdad, le debo mucho a ese
doctor, porque me apoy6 en todo. Me abrieron atrds del oido, aqui me operaron
me hicieron craneotomia.

El doctor Lopez me hizo la cirugia para ver si se me quitaba el dolor, y si, se me
quité. Pero la [sic] ansia que tenia, es la que me esta tratando. Todavia ahora
que esta en Francia, le habla al doctor Herndndez, y le pregunta si yo todavia
voy. Ya casi dejé todo [los medicamentos que le causaron la adiccién]. Y este
tratamiento lo voy a dejar hasta que el doctor Lopez, me diga que ya [Mauro].

En el transcurso del relato se observa que el dolor y la enfermedad ha-
cen vulnerables a los sujetos que se encuentran en el margen de la estruc-
tura social, en una situacién liminal, en este caso Mauro esta separado del
espacio de su cotidianidad y alejado de las redes de relacién que pudie-
ran protegerlo. El dolor y el manejo inadecuado de farmacos analgésicos
y narcéticos le inducian la percepcién de enajenacién de su cuerpo y le
ocasionaron tolerancia a los medicamentos. Ello ya no sélo le provocaba
la percepcién de desprendimiento y la urgencia de alivio del dolor, sino
la ansiedad por el sindrome de abstinencia debido a la dependencia a los
farmacos, causada por una atencién evidentemente iatrogénica y antiética.

A modo de una peregrinacién, Mauro se desplazé de su hogar a la Ciu-
dad de México en busca de atencién médica, y al carecer de redes de apoyo
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permanecié en un hotel, hecho que resulta significativo, ya que se trata de
un espacio marginal, liminal, impersonal y anénimo, sitio donde reina la
posibilidad [Geist 2005].

La indeterminacién del sujeto en el estadio liminal lo convirtié en pe-
ligroso, no sé6lo para si mismo, sino para su entorno, ya que en este caso
afloré la violencia, la desesperacion, el coraje y la posibilidad de hacer dafio
a otros, o a si mismo. Afortunadamente el alivio del dolor permiti¢ la tran-
sicion a la cuarta fase dramatica: la reintegracién, y volver a la vida social,
al estatus y al espacio de pertenencia, asi con la experiencia vivida Mauro
resignificé no sélo el dolor sino la vida misma:

En mi familia estdn muy contentos. Tengo dos hijos, de nueve y cuatro afios.
Cuando ellos me veian con ese dolor, jno!, pues los traumé a ellos, ellos se trau-
maron al verme cémo me ponia yo; me decian papito, jya no, ya no! me veian
cémo me ponia y me agarraban, pensaban que me iba a pasar algo. jPegaba
con las manos! [en las paredes] era desesperante. Agarré una pistola y me iba a
dar un tiro, mi esposa me vio y luego, luego me agarré y me quité la pistola. La
verdad me hubiera matado. La verdad yo decia para qué voy a estar asi. Con
este dolor no puede hacer uno nada, le grito a mi esposa, regafio a los nifios,
hago cosas que no tengo por qué hacerlas. Me iba a dar el balazo, porque no
soportaba el dolor, jya! Ya era mucho tiempo con el dolor y no me lo podian
quitar. Ya tenia tres meses [Mauro].

En el caso de Mauro se logré eliminar por completo el dolor y él volvié
a la vida cotidiana. Sin embargo, el dolor crénico es recurrente y enigmati-
co; al afio y medio volvid a aparecer el dolor en el mismo lado de la cara, en-
tonces Mauro acudié al HGM y esta vez lo trataron con éxito en la Clinica del
Dolor. Pero de nuevo, a los cinco meses de ese segundo evento neuralgico,
ya tratado con éxito, el dolor lo volvié a afectar, esta vez apareci6 en el lado
izquierdo de la cara. En esta tercera ocasion la vuelta al dolor y ante una
nueva brecha o ruptura dramatica, los significados se establecieron media-
dos por la experiencia y la memoria de lo vivido, como lo explicé Mauro en
un intento por ordenar la trayectoria dramatica del dolor y el sufrimiento:

Con la cirugia se me quit6 un tiempo, y me volvié a dar, como al afio y medio se
me manifestd en el mismo lado derecho. Ya hacia mi vida normal, pues mejord
en todo, en todo, mi forma de ser cambid, no tener dolor, la verdad no sé como
expresarlo, para mi es lo mejor. Y ahora que se manifesté otra vez ya no soy
agresivo como antes, no trato de matarme, ni de matar a nadie. Se manifesté asi
nada maés, como a los cinco meses me volvi6 a dar, pero asi de repente se me

Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020



Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020

44 ANABELLA BARRAGAN SOLIS

solt6 otra vez. jYa empecé otra vez! Y es més traumético porque ya es segunda
vez, ya me traumé como mas, sentia: jya va a empezar otra vez! Tal vez no era
tan fuerte pero yo lo hacia, lo manifestaba. Por miedo, porque yo sentia el dolor,
tal vez no era tan fuerte, pero yo lo sentia asi, pero ya era por el trauma que yo
habia pasado anteriormente. Volvi a ver al doctor Lépez. Y me mandé aqui a la
Clinica del Dolor. Aqui el doctor me lo quité. Me bloqui6 [sic], y hasta ahorita
del lado derecho no tengo nada. Hace como unos cinco meses de eso.

La neuralgia trigeminal se manifest6 en el lado contrario, el izquierdo,
para iniciar de nuevo el proceso dramético del padecer, el dolor inicié de
nuevo la fase de ruptura y la crisis que se expandié al provocar la separa-
cién de sus actividades cotidianas y la afectacion de sus relaciones sociales,
Mauro se alej6 de nuevo de su ciudad natal para continuar con la trayec-
toria de atencién, que corresponde a la tercera fase del drama social: la
contencién o reparacién del dafio.

Mauro volvié al servicio de Neurocirugia del HGM, de donde lo canali-
zaron de nuevo a la Clinica del Dolor. En el momento de nuestro encuen-
tro, hacia una semana que le habian practicado un bloqueo nervioso para
eliminar el dolor provocado por las ramas del trigémino que inervan la
parte superior de la cara; el bloqueo tuvo resultados positivos y se eliminé
el dolor de esa area de la cara: “El de arriba [rama maxilar del trigémino] se
me quité por completo” afirmé Mauro; pero atin continuaba con dolor in-
tenso en el drea izquierda correspondiente a la mandibula (inervada por la
rama mandibular del nervio trigémino), por lo que se sometié a un nuevo
bloqueo con el que esperaba desapareciera por completo la dolencia, el cual
se describe a continuacién.

EL RITUAL TERAPEUTICO

La descripcién del procedimiento del ritual terapéutico de la aplicacién de
un bloqueo nervioso durante la intervencién clinica revela multiples aris-
tas, cuyo registro sélo es posible a través de la observacién etnografica, lo
que posibilita no sélo dar cuenta de la construccion dialégica de la realidad
de la atencién médica, sino que permite que el lector sea la audiencia que
interprete el acto performativo y con ello sea participe del intercambio de
experiencias [Paulo 2019].

En el ritual terapéutico intervinieron tres actores, el paciente Mauro y
dos médicos, un algdlogo titular. Judrez, profesor y asesor de la médica re-
sidente Rosas, quien realiz6 el procedimiento del bloqueo litico, cumplien-
do con las indicaciones que permanentemente sefialaba el médico titular,
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que permanecié a su lado durante todo el procedimiento, en este caso fue
de 34 minutos.

El proceso ritual segtin Turner [2002c] y Van Gennep [1986] se consti-
tuye de tres momentos: la separacién, el margen o liminalidad y la reinte-
gracion. En el caso de los rituales de afliccion como son los terapéuticos, el
sujeto se separa del espacio de su cotidianidad y se introduce en un espa-
cio sagrado o liminal, interdicto, al que sélo tienen acceso los iniciados, en
este caso los pacientes y los sacerdotes u oficiantes (los médicos). Se lleva
a cabo, como sefnala Leach [1989] un procedimiento o ritual de lavado o
purificacién, con el fin de eliminar la contaminacién debida a su condicion
marginal, en este caso la ropa de calle se dejé en un lugar apartado y se
visti6 al “iniciado” con ropa estéril y se trasladé al espacio donde se llevé a
cabo el ritual de curacién. El especialista vestia también ropas apropiadas
y se separd del resto de los sujetos en el momento de efectuar el ritual de
curacion.

Durante el tratamiento Mauro es un sujeto liminal que se abandona y
décilmente se somete a las acciones terapéuticas en aras de recuperar la
salud, de eliminar el dolor o paliarlo, para volver a insertarse en la vida
cotidiana y recuperar su lugar en el entramado social.

OBSERVACION DE LA APLICACION DE UN BLOQUEO® DEL QUINTO PAR CRANEAL
(NERVIO TRIGEMINO)

5 El bloqueo nervioso moderno se basa en el concepto de que el dolor es un signo de
alarma sensorial conducido por fibras nerviosas especificas, susceptible, en principio,
de ser modulado. O interrumpido en cualquier nivel de la conduccién nerviosa. Los
primeros intentos de modificar el dolor neuralgico fueron publicados a mediados del
siglo x1x, por Francis Rynd (1801-1861), quien introdujo la idea de administrar una so-
lucién de morfina hipodérmica en la proximidad de un nervio periférico, con la inten-
cién de aliviar el dolor neuralgico de dicho nervio [Fink 1991: 3]. Desde la introduccion
de la anestesia regional por parte de Karl Koller en 1884, los bloqueos nerviosos con
anestésicos o sustancias neuroliticas se han utilizado para el tratamiento del dolor cré-
nico benigno y maligno. Cuando se aplican correctamente, constituyen uno de los mé-
todos mas eficaces para aliviar el dolor. Los bloqueos pueden tener una aplicacion
diagnéstica, prondstica y terapéutica. Una vez obtenido el alivio sintomético del dolor
mediante los bloqueos nerviosos pueden utilizarse otras medida terapéuticas como la
TENS (por sus siglas en inglés de; estimulacién nerviosa eléctrica transcuténea) y la fi-
sioterapia, para prolongar y mantener el alivio del dolor. Generalmente se intenta rea-
lizar bloqueos terapéuticos con sustancias neuroliticas para obtener una anestesia
prolongada, especialmente en aquellos pacientes con dolor producido por un céncer,
una pancreatitis crénica o una paraplejia espastica. Los bloqueos terapéuticos combina-
dos con anestésicos locales y corticoesteroides, tinicos o repetidos, se han utilizado tam-
bién terapéuticamente para la neuralgia posherpética y para el dolor de espalda [Raj
1991: 917-918].
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Mauro se encuentra recostado en la camilla del drea de tratamientos de la
Clinica del Dolor, dicha 4rea se ubica en el extremo derecho del edificio, al
que se accede por un angosto y largo pasillo, y al que sélo pueden entrar
los pacientes que van a ser intervenidos y el personal de salud; tanto el
equipo médico como el paciente deben portar ropa esterilizada. Mauro esta
cubierto con una bata, una gorra y varios campos quirtrgicos de color azul,
que sélo permiten ver parte de la cara y la cabeza del lado izquierdo, area
donde se realiza el bloqueo. Ambos médicos tiene puesta la bata y gorra
quirtrgica, cubrebocas y guantes de latex. Yo permanezco en el umbral del
cubiculo, a unos centimetros del borde de la camilla, con bata blanca, cu-
brebocas y gorra quirtirgica.

Ya la médica residente ha introducido una aguja quirtirgica en el area
muy cerca del pémulo izquierdo del paciente y maniobra con ella para en-
contrar el punto 6seo que corresponde a la base del craneo, el que debe
tocar con la punta de la aguja, lo que le indicard que esta lo més cerca po-
sible al area donde nacen las fibras nerviosas del nervio trigémino, alli es
donde debe infiltrarse el farmaco para interrumpir el circulo vicioso del
dolor. Previamente a Mauro se le inyectd una substancia anestésica que
disminuye en gran medida la sensibilidad de la piel y los miisculos del drea
comprometida, para poder realizar las maniobras necesarias con el menor
dolor posible. A continuacion se presenta un fragmento de la observacién
del bloqueo nervioso, en el que intervienen los siguientes personajes:

Juarez: médico titular que dirige el procedimiento.

Mauro: paciente.

Rosas:® médica residente, anestesi6loga, que realiza la especialidad en Clinica
del Dolor.

Juarez: ;Ya no esta chocando, segura? [pregunté a la médica residente]. Si escu-
rre algo en la garganta nos dices eh [se dirige a Mauro] ;Alli estas? [preguntd
a Rosas].

Rosas: Si, ese es.

Juarez: Probablemente un poco més abajo jque no se te doble la aguja!

Rosas: ;Qué pas6? ;Duele? [preguntas dirigidas a Mauro].

Juarez: ;Duele pero no es toque eléctrico, descarga eléctrica?

¢ Se utilizan apellidos asignados a los médicos, porque es la forma comtin de nombrarse
en la interaccién cotidiana, y el nombre de pila del paciente porque cuando se trata de
personas jévenes es frecuente que los médicos y enfermeras se dirijan a ellos por su
nombre. No ocurre asi con las personas mayores, a quienes se dirigen de usted o se
antepone sefior o sefiora al apellido, o en su caso don o dofia antes del nombre.
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Mauro: No, no.
Rosas: Ya me voy, ya no choco con nada.
Juarez: ; Dolor, pero no de toque eléctrico?
Mauro: No, no es toque eléctrico, no.
Rosas: ;Qué pasé? [Pregunta al observar un gesto de dolor en Mauro, quien se
queja un poco y cierra con fuerza los ojos y frunce el cefio].
Judrez: ;Seguro toque eléctrico?
Mauro: Si.
Rosas: ;Hasta dénde? ;Hasta donde se corri6 el toque?
Mauro: De abajo nada més [se refiere a la mandibula]. [Respondi6 en voz baja
pero firme].
Rosas: ;Como esta el labio?
Mauro: Normal.
Rosas: ;La lengua?
Mauro: Normal.
Rosas: ;No se ha dormido?
Mauro: No.
Judrez: Mas atrds, méds o menos en el mismo sitio.
Rosas: ;Se corri6 el toque hasta la lengua?
Mauro: No, como una punzada en la lengua.
Juarez: ;Seguro?
Mauro: Si.
Rosas: Ya no estoy chocando con la apéfisis [dijo la médica residente y mira
interrogante a Jurez, su profesor].
Juarez: Yo lo sé.
Rosas: ;Estoy? [se dirigié a Mauro mirando fijamente la reaccién de su rostro].
Mauro: A la garganta.
Rosas: Se fue a la garganta [el liquido del medicamento que se pretendia infil-
trar].
Juarez: ;A la garganta?
Mauro: Si.
Juarez: ;Sacaste la aguja?
Rosas: Si.
Juarez: {Noooj ;Por qué?
Rosas: Saqué la aguja, pero si pasé el medicamento.
Juarez: ;Sentiste agua en la garganta?
Mauro: Si.
Juéarez: ;Fria o caliente?
Mauro: Fria, sabor como amargo.
[La médica residente vuelve a introducir la aguja].
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Juarez: Estds muy adentro. Vuelve a chocar con la apéfisis pterigoides [ordend
a la médica residente].

Rosas: Ya me sigo yendo, ahi estoy con la apéfisis. Ya no choco con la apéfisis.
Juarez: Pero méas o menos dale la altura de la apdfisis pterigoides.

Rosas: Lo marqué y ya me voy més de la apofisis.

Juarez: Marcale con el dedo, clava tu aguja, marcale y a esa misma distancia.
Rosas: Ya estoy medio centimetro mas que la marca.

Juarez: No. Acuérdate que esta a la misma altura, sacale ese medio centimetro.
Rosas: Alli estoy chocando.

Juarez: Marca esa distancia, agarra la aguja con tu mano y marca.

Rosas: Alli esta la apofisis pterigoides.

Judrez: Eso mismo, nada mas cambia la direccion.

Rosas: jAlli no choco nada! No, no.

Juarez: Mas para atrds, la misma profundidad.

Rosas: ;Alli hay molestias, Mauro?

Mauro: No.

Rosas: ;Hasta donde?

Mauro: jAlli si, si, si!

Rosas: ;Esta en toque?

Mauro: jSi!

Rosas: jEsta en toque doctor!

[Se trata de un procedimiento a ciegas, sin ayuda de rayos X, por lo que se re-
quiere la maxima pericia basada en el saber anatémico].

Juérez: ;Ya se entumi6 el labio? ;Como siente su cara?

Mauro: Bien.

Juéarez: ;No estd dormido el labio derecho?

Mauro: No. Poco asi, apenas.

Juarez: Apenas esta empezando a dormir.

Mauro: Si, poquito.

Rosas: ; Ya se esta durmiendo maés o sigue igual?

Mauro: Poco més.

Rosas: ;Como esta? ;Esta dormido o no?

Mauro: Si.

Rosas: ; Alguna molestia?

Mauro: No.

Rosas: ;Cémo esta Mauro?

Mauro: Bien.

Rosas: ;Cémo sientes?, ;dormido?

Mauro: Si.

Rosas: ;Cémo estas?



EXPERIENCIA LIMINAL EN EL DOLOR CRONICO 49

Mauro: Bien.

Rosas: Sigue con tus ojos mi dedo [traz6 una linea imaginaria de derecha a iz-
quierda con el dedo indice a la altura de los ojos de Mauro, que la siguié con la
mirada, con una actitud que denotaba haberlo hecho ya varias veces].

Mauro: Estoy bien.

Rosas: Hay que corroborar, no importa [lo dijo en tono de disculpal].

Rosas: ;Cémo esta Mauro?

Mauro: Bien.

Rosas: Hay que corroborar, no importa. A mi me cuesta mucho trabajo ésta [se
referia al tipo del bloqueo que acababa de realizar. Se dirigi6 a Mauro apenada
por su impericia, Mauro la mir6 con simpatia].

Rosas: ;Como esta Mauro?

Mauro: Bien.

Rosas: ;Esta dormido todavia?

Mauro: Si.

Rosas: ;Todo?

Mauro: Si.

Rosas: ;El labio?

Mauro: Si.

Rosas: ; Ya mas?

Mauro: Si.

Rosas: Ya acabamos Mauro, jcémo estas?

Mauro: Bien.

Juérez: ;Esta dormida tu cara?

Mauro: Si.

Juarez: ;Bien dormida?

Mauro: Si.

Judrez: Quédate alli acostado un rato [el doctor Judrez, estuvo en el umbral
de la puerta todo el tiempo, lo separaba de Rosas y de Mauro sélo un paso,
simplemente dio media vuelta, se quité los guantes, el gorro y el cubrebocas,
los arroj6 a la cubeta de basura y se retird con las manos en las bolsas de la bata
blanca donde hurgé en busca de su celular, caminé tranquilo sobre el pasillo
hacia la salida del drea de tratamientos, se dirigi6 a su consultorio, donde ya lo
espera otro paciente, que mientras tanto era atendido por otro de los residentes.

La médica residente caminé unos pasos y en el umbral de la puerta del
cubiculo que ocupaba Mauro, se quit6 los guantes, el cubrebocas y el gorro,
los eché a la cubeta y se fue siguiendo los pasos de su profesor. Mauro ce-
rr6 los ojos y parecia que dormitaba, su silueta se dibujaba en las sdbanas
blancas y los campos quirtirgicos azules, apenas cabia en la camilla porque
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del borde sobresalian los pies. Esperé con paciencia, mientras él reposaba,
sali por un momento, regresé y lo observé en silencio. Tuve la impresion
que hacia mucho tiempo no descansaba tan placidamente, tranquilo, con
una frecuencia respiratoria sostenida. Rosas, de vez en vez, se acercaba y
checaba con la mirada al paciente, iba y venia con su celular en la mano.
Me retiré y después de un rato regresé, esperé a que Mauro tuviera los ojos
abiertos o que se moviera un poco para saber que estaba despierto. Cuando
despert6 acepté de buena gana comentar su trayectoria de atencién. En
algunos momentos me daba cuenta que la médica residente se asomaba
discretamente, para vigilar la evolucién de Mauro, mientras yo platicaba
con él. Con voz calma Mauro explicé:

Ya llevo tres bloqueos con este [en el lado izquierdo] hasta ahorita no se me
quita; me hicieron el martes [hacia una semana] uno [bloqueo] y se me quité de
arriba y por eso ya ahora me hicieron el de abajo [rama mandibular del trigé-
mino]. El de arriba [rama maxilar del trigémino] se me quit6 por completo. Ya
vine ahora y me hicieron el de abajo. Yo siento que si se me va a quitar porque
se me durmio, ahora tengo bien dormido todo el labio, por dentro la lengua, y
asi es, cuando me hicieron el lado derecho asi quedé. Les tengo mucha confian-
za aqui porque la verdad si es bueno, incluso al doctor lo he visto en la televi-
sién, sali6 en el canal 11 y en el Discovery Channel sacaron un reportaje. Para mi
es lo maximo. Incluso yo le recomiendo a la gente que yo conozco, yo los traigo
si quieren aqui, porque yo veo lo que hicieron conmigo que es algo muy bueno.
Esto que hacen [el bloqueo nervioso] es un dolor fuertisimo, la verdad, este
bloqueo es un dolor muy fuerte, que yo he visto que se desmayan, sé que se
desmayan, yo no, de repente cuando dan, que toca el nervio con la aguja es
cuando se siente, pero ya después se quita. Es una cosa, un dolor muy fuerte.
Este dolor es lo mismo, cuando lo bloquean tocan el nervio que me esta dolien-
do, es el mismo dolor.

Ahora que me ven ya sin dolor, es otra cosa, mis hijos se me acercan, me abra-
zan, me besan, y antes no. Antes me veian pero con miedo, y ese problema de
la adiccion ya lo estoy dejando, todo, ya ahorita, ya no tengo ansiedad, me han
dado medicamentos muy buenos y eso me ha resultado.

Pero pues la verdad, ando mal econémicamente, vendo ropa, pero me ha ido
muy mal, porque he perdido mucho tiempo. He gastado mucho de medica-
mentos y todo, gastos de pasaje y todo, gasto mucho. Todo lo que yo gano, al
contrario de lo que yo inverti ya lo estoy gastando. Antes vivia muy bien, pero
por esto, y por juna muela nada mas! se me manifesté el dolor [Mauro].
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Mauro relat6é su experiencia recostado en la camilla, donde tuvo que
permanecer en recuperacion durante dos horas, estuvo relajado, con la con-
fianza que le dan los antecedentes de otros bloqueos exitosos. Al despedir-
nos, aclaré: “Me siento bien, mucha gente se marea, yo me siento bien. Me
voy en taxi hasta la Central, y en el autobts voy dormido”. Le di las gracias
y le dije: que te vaya muy bien, espero no volverte a ver aqui; me dijo adids
y se despidié con una amplia sonrisa que dej6é ver sus dientes anteriores
perfectos, cuidados con esmero, observé el brillo de una piedra preciosa, tal
vez un brillante incrustado en el incisivo central superior izquierdo.

CONCLUSIONES

Ya en el consultorio del médico titular (Juarez), éste coment6 acerca del
caso de Mauro:

Mauro tenia neuralgia trigeminal bilateral, eso es poco comun, hay que des-
cartar esclerosis multiple o una tumoracién en tallo cerebral, pero los estudios
ahorita han salido normales. Pero por experiencia sabemos que hay pacientes
que ahorita salen normales y dentro de tres afios sale una tumoracién, o se hace
evidente una esclerosis multiple.” Hay que estar pendiente, él sabe que hay que
vigilarlo; pero ahorita no hay ninguna contraindicacién para bloquearlo puesto
que los examenes son normales, es una neuralgia de causa desconocida, que es
muy frecuente [Juarez].

Las referencias del médico confirman las premisas epidemiologicas que
se apuntaron en los apartados anteriores y se sefiala la necesidad de una
vigilancia y seguimiento del caso debido a la incertidumbre del compor-
tamiento sintomdtico, sobre todo por no tener la certeza del origen de la
neuralgia. El caso que se presentd resulté paradigmatico de este tipo de
dolencias, de acuerdo con las referencias biomédicas que se presentaron

7 La esclerosis mtiltiple es un trastorno neurolégico crénico que afecta el sistema nervio-
so central (cerebro y médula espinal), cuya causa es desconocida. El proceso de la en-
fermedad ocasiona inflamacién y dafio a la mielina (aislamiento de las fibras nerviosas)
y otras células dentro del sistema nervioso. Debido a que la mielina ayuda a conducir
las senales nerviosas, el dano a la mielina ocasiona un deterioro en la senalizacion
entre los nervios y puede afectar la sensacion, el movimiento y el pensamiento norma-
les [Jama 2006]. Otros estudios sefialan que la neuralgia trigeminal (NT) en personas
menores de 50 afios puede estar relacionada a lupus eritematoso generalizado, un tras-
torno autoinmune de etiologia desconocida, y la NT puede ser una de sus manifesta-
ciones neurolégicas, por ello es importante el uso de ayudas diagndsticas como la
resonancia magnética cerebral [Bello et al.2019].
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en el texto; por otra parte la reconstruccion de la trayectoria de atencién a
partir del modelo de drama social permiti6 ejemplificar diversas realidades
durante el proceso de la enfermedad y el padecer se observoé la vulnerabili-
dad de los sujetos ante el dolor crénico intenso, que los ubica en un estado
indefinido debido a la suspensioén de su estatus y la ruptura de su cotidia-
nidad. Mauro fue sometido a tratamientos erraticos o claramente iatrogé-
nicos y fue hasta que se formulé un diagndstico preciso y se establecieron
tratamientos adecuados que pudo resolver la dolencia y reintegrarse a su
mundo social.

Este caso mostré que el padecimiento de dolor crénico se constituye
por la biomedicina como la enfermedad en si misma, para la que se esta-
blecieron diversas estrategias de atencién, sin embargo la practica de la
algologia como especialidad médica no se agota en el tratamiento del do-
lor, sino que se plantea claramente la necesidad de buscar el origen de la
dolencia, lo que obliga a un didlogo multidisciplinario, donde intervienen
diversas especialidades y miltiples estrategias teérico-técnicas para elabo-
rar el diagnéstico, que es una de las premisas de las clinicas del dolor como
centros multidisciplinarios para el tratamiento del dolor [Loeser 2003]. Asi
se observo en el caso que se presentd, en el que desde la perspectiva del
sujeto afectado, la experiencia del dolor, su urgencia e intensidad, no le
permitieron reflexionar en el posible origen de la sintomatologia, la cual
pudiera explorarse y atenderse, ello qued6 obnubilado ante la exigencia
de eliminar el dolor. Por otra parte el médico si consideré el dolor como un
signo de alarma de un mal que pudiera existir; sin embargo en el discurso
de Mauro no se encontraron elementos que indicaran que conoce esta in-
quietud del médico que lo trata, lo que refleja que el acuerdo terapéutico se
centro en el control urgente del dolor.

El énfasis de este trabajo se focaliz6 en las representaciones del dolor,
en las practicas de atencién y la performatividad de la experiencia, que se
analizaron a través del modelo del drama social turneriano, lo que permitié
denotar el contexto liminal de los comportamientos sociales del sujeto de
estudio. La crisis de vida que suscité el dolor y la incertidumbre por los
diagndsticos y tratamientos biomédicos colocaron al sujeto en una indeter-
minacién y una tensién del mandato de género, debido a la imposibilidad
de cumplir con los roles esperados de ser proveedor exitoso, padre y espo-
so, al estar atrapado en el cuerpo a través del dolor que no daba tregua e
irremediablemente le provocaba incapacidad, a lo que se sumé la adiccion
a los farmacos, profundizando con ello la crisis dramatica del padecer, que
puso en riesgo no solo la integridad fisica del doliente, sino que lo volvié
una persona peligrosa socialmente, una caracteristica de los sujetos limina-
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les. Por otra parte, el ritual curativo permitié prestar atencién al proceso de
ensefanza-aprendizaje de la algologia, asi como observar el desarrollo de
la interaccién social del sujeto enfermo y sus curadores, en una situacion de
subalternidad e indeterminacién propia de los iniciados, sujetos liminales
por excelencia y que en el ambito biomédico se corresponden también con
la jerarquizacién de la practica médica y la distancia social entre los legos
y los sabios.

La recurrencia del dolor y las respuestas a las nuevas crisis demostra-
ron que la experiencia se constituye en un eje de memoria que guia el sen-
tido y la accién social en el proceso dramético de enfermar y padecer. El
estudio de este caso demostr6 que la aplicacién del modelo de drama social
turneriano es pertinente para analizar los materiales etnograficos de las ex-
periencias de la enfermedad y el padecer, ya que permite visualizar este
proceso dramético y detectar los puntos de inflexién en los que es posible la
intervencién de los especialistas biomédicos, quienes a partir de los resul-
tados obtenidos con esta herramienta antropolégica pudieran tomar deci-
siones y optimizar las estrategias de atencién que contribuyeran a mejorar
la calidad de vida de las poblaciones, que es la mision del Sistema Nacional
de Salud en México, del que forma parte la Clinica del Dolor.
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RESUMEN: Entre nahuas de la Huasteca veracruzana e hidalguense existe un saber corpo-oral
que sucede durante algunas ofrendas al maiz conocidas como elotlamaniliztli o sintlitlamaniliztli
Y que requiere de especialistas rituales que con y por su cuerpo hacen caer granos de maiz en un
momento extdtico y liminal de tales celebraciones.

Los especialistas rituales se desprenden de su corporalidad para dar carnalidad, existencia, al
espiritu del maiz, Chikomexochitl, desde dos posibilidades. La primera, el espiritu se encarna en el
cuerpo del especialista ritual para personificarse, llegar y hacer la union entre el verbo y la carne.
La segunda, con la caida de los granos de maiz se encarna nuestro sustento: tonacatl pilsintsi,
nuestra carne, el maicito. EI cuerpo del curandero, vacio y fragil de si mismo, se descorporiza de
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estar y tener el cuerpo de Dios.
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la experiencia y la etnografia profunda con el fin de restituir a la experiencia humana, su peso
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ABSTRACT: Among the Nahuas from the Huasteca Veracruzana and Hidalgo region of Mexico
there is a corpo-oral knowledge that occurs during certain offerings made to corn known as elotla-
maniliztli, or syntlitlamaniliztli, which require ritual specialists who, with and through their body,
make corn grains fall in an ecstatic liminal moment of the said celebrations.

The ritual specialists detach themselves from their corpo-orality to provide carnality, existence,
to the corn spirit, Chikomexochitl, from two possibilities. In the first, the spirit is incarnated in the
body of the ritual specialist to personify itself, arrive and make the union between the verb and the
flesh. The second, with the falling of the corn grains, our livelihood is embodied: tonacatl pilsintsi,
our meat, the corn. The body of the healer, empty and fragile of himself, disembodied from reality to
incarnate with the holy kiaui pilsintsi —or holy corn rain—, the God himself and thus be and have
the body of God.

This knowledge is described and analyzed in the light of the phenomenology of incarnation, the an-
thropology of experience, along with deep ethnography, in order to restore its ontological weight to
human experience; that is, investigating from the situated character of being and being in the world;
the experiences lived in concrete situations, and two analytical categories are proposed: corpo-ora-
lity and incarnation considered as constitutive phases in the interpretive treatment.

KEYWORDS: Nahuas, Huasteca, incarnation, disembodiment, corpo-orality.

ENCARNAR: UNA CATEGORIA DE LA REVELACION

El ser humano es eminentemente corporal y su corporalidad es su insercién
existencial en el mundo, por lo que resulta poco conveniente definir qué es
0 como es el cuerpo, sino més bien qué es aquello que nos hace ser y consti-
tuirnos como humanos [Marcel 1927]. Ser humano es abrir al cuerpo hacia
sus posibilidades de sentir y de ser afectado, en este transito, el existir, el
cuerpo se nos presenta como un cuerpo-texto que, al leerlo, nos dice algo
sobre alguien.

En su capacidad textual, el cuerpo da carnalidad a la existencia: en la carne
sufrimos, sentimos [Henry 2018]. La carnalidad se constituye culturalmente
y se naturaliza en el cuerpo con las practicas, los saberes, los dispositivos y
las tecnologias. La encarnacion es el misterio de la develacion incesante del
impulso de la vida. Explorar el misterio de la encarnacién es buscar en los
lenguajes del cuerpo aquello que se devela. Encarnar implica revelar, descubrir
aquello que estaba oculto. La encarnacién constituye el punto de partida para
analizar la participacién humana en el mundo cultural, ya que el cuerpo es
en el mundo, el inicio y escenario de las relaciones entre las personas y el
mundo. El cuerpo, étre-au-monde (ser en el mundo y ser del mundo) es el lugar
de la determinacién politica e histérica, pero también estética y ontolégica,
lo que hace ser a las personas desde sus marcos culturales.
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Para encarnar, hay que “hacer existir, dar vida con una realidad febril,
palpitante, que constituye tanto un advenimiento como una materializacién
de formas” [Duvignaud 1981: 36] que son incorporadas en el propio cuerpo,
poniéndolo en una experiencia de vaciamento, de descorporizacion del cuerpo
habitual para dar posibilidad de existencia carnal a cuerpos que no son parte
de la vida comun. Tal existencia se basa en una especializacién de saberes
del cuerpo que conducen al especialista a ser otro, a descorporizarse de si
mismo, a vaciarse y negar su propia organizacién [Artaud 1948; Deleuze et
al. 1980] para dar existencia a otros bajo el principio de alteridad.

La alteridad se expresa en la cualidad de ser otro mediante multiples
posibilidades que tienen los cuerpos de expresar realidades y en las tantas
maneras de adjudicar atributos en la incorporacién y extension de las cosas.
Pensar en la nocién de alteridad remite a comprender los procesos ontolégicos
en los que la vida humana estd mas alla de sus propios limites, en los que
el cuerpo vehiculiza la capacidad de explorar la alteridad para traducirla,
hacerla asible, en términos de humanidad [Millan 2015]. Encarnar la alteridad
no se limita a predisposiciones especificas corporales, sino a plantear como
éstas se relacionan entre si para experimentar la esencia del espiritu, cuando
“el verbo se hace carne”. Comprender la encarnacién de la alteridad implica
colapsar las dualidades entre cuerpo y espiritu porque “prohibe toda primacia
de uno de ellos sobre el otro” [Deleuze 2009: 28].

Para encarnar la alteridad es preciso el dominio de complejas técnicas
corporales que convierten a las personas en oficiantes especializados capaces
de precisar los diferentes estados por los que su cuerpo y mente transitan
durante la encarnacién. Las técnicas constituyen un bastién importante del
que se puede “hacer la teoria de la técnica de los cuerpos partiendo de un
estudio, de una exposicién, de una simple y pura descripcion de las técnicas
corporales. Con esa palabra quiero expresar la forma en que los hombres,
sociedad por sociedad, hacen uso de su cuerpo en una forma tradicional”
[Mauss 1979: 337].

Encarnar hace devenir las técnicas del cuerpo en técnicas del alma [Volli
2001] por lo que la nocién de técnica va mas alld de la fase instrumental. Las
técnicas “apelan a una curiosa disposicién del cuerpo y del espiritu humano”
[De Heusch 1962: 256] que permiten al especialista y observadores percibir
coémo “el alma se desborda por todas sus partes” [Merleau-Ponty 1985: 94].

La técnica se desarrolla para desocultar lo que estd oculto y mostrarlo,
asi “la técnica no es pues un mero medio, la técnica es un modo de salir de
lo oculto” [Heidegger 2007: 7] y develar la verdad sobre el mundo. Pero
(cudl es la verdad sobre el mundo? La verdad sobre el mundo es algo que
se conoce, se dice y se hace sobre la realidad en él mismo. No es un asunto
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de verificaciones y de biisqueda por lo veridico, ya que eso se escapa a la
persona; la verdad se concreta como tal en el momento en que se conoce y hay
sujetos conocedores [James 1974]. Para acceder a la verdad sobre el mundo,
el pragmatismo norteamericano propone considerar cudles son los efectos
concebibles de naturaleza practica que permiten comprender al objeto, cuéles
son las sensaciones que genera y cudles son las reacciones que se esperan
de esa relacion, es decir, se enfoca la atencién en la base experencial que tal
relacién establece. La base empirica en la generacién del conocimiento sobre
el mundo liga intimamente al ser humano con su mundo, lo hace conocerlo
mediante la base pragmatica y experencial que se posee: el cuerpo humano
y la encarnacién que son los modos de acceder a la verdad, asi la verdad,
“llega a ser cierta, se hace cierta por los acontecimientos. Su verdad es, en
efecto, un proceso, un suceso a saber: el proceso de verificarse su verificacion.
Su validez es el proceso de su validacion” [James 1974: 30].

En el cuerpo se materializa la verdad porque el cuerpo es “el vehiculo
delo sagrado, los dioses aparecen sobre la tierra, se encarnan, “cabalgan” el
fiel, le imprimen estremecimientos y brincos, le prestan voz. La personalidad
propia del fiel se borra” [De Heusch 1962: 255] haciéndolo descorporizarse
para poder encarnar.

Descorporizarse es un estado de crisis propio de la liminalidad [Turner
1969] en el que se es y no se es, en el que la percepciéon de una persona se
altera, facultdndola para contemplar el propio cuerpo con la sensacién stbita
y estrepitosa de estar en un lugar diferente al que se esta y en una sensacion
flotante que hace del cuerpo algo no realizado, incompleto e inconcluso
[Bajtin 2012] por lo que en el mismo momento se potencian las posibilidades
a que todo pase, lo que Victor Turner reconoce como el modo subjuntivo
de la cultura. Para alcanzar tal estado, el cuerpo entra en una “suerte de
ruptura interna de la correspondencia de todos los nervios” [Artaud 2014:
27] que conducen no s6lo a descorporizarse del propio cuerpo, sino también
de la realidad.

Aqui cabe un paréntesis de orden tedrico. Si bien es cierto que el concepto
liminalidad nace en el seno de un proceso que indica una transisicéon de un
estado a otro [van Gennep 1909], comtinmente conocidos como ritos de paso,
Victor Turner desarroll6 [1969] el concepto apegado a la misma estructura
procesual, es decir, por etapas. Sin embargo, el concepto se fue perfilando para
indicar un escape “al sistema de clasificaciones que normalmente establecen
las situaciones y posiciones en el espacio cultural. Los entes liminales no estan
ni en un sitio ni en otro; no se les puede situar en las posiciones asignadas y
dispuestas por la ley, la costumbre, las convenciones y el ceremonial [Turner
1969: 102] que poco a poco se distancio de la estructura temporal del rito de
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paso. Indudablemente indica un periodo transicional entre dos estados, pero
el concepto alcanzé tal grado de desarrollo que ha permitido establecer la
experiencia liminal, como una experiencia marginal que denota un estado
de abandono y ausencia fenoménico en el que la investigaciéon pone el foco
de atencién, mas alla de esquematizar la experiencia con las fases propuestas
para el analisis del drama social [Turner 1974].

La descorporizacion parte de un cuerpo que encarna c6digos culturales en
contextos religiosos especificos en los que el especialista hace que su “personaje
se proyecte fuera de si mismo porque estd en permanente condicién de repre-
sentacion” [Weisz 1998: 102] y esta condicién de representacion se posibilita
gracias a las técnicas transformativas que permiten ser otro diferente al que
se esta siendo, salir de si mismo para inventar otro: “el cuerpo se convierte
en un vehiculo para explorar la otredad” [Weisz 1994: 22].

En este periodo, el especialista técnico del cuerpo transita por diferentes
estados en los que la percepcion es trastocada produciendo sensaciones de
abandono, despersonalizacién y despojo que acaban por vaciar el cuerpoy el
alma del especialista. La encarnacién, como conocimiento técnico especifico,
se evidencia en lenguajes que privilegian la experiencia del cuerpo y en tanto
conocimiento especializado “esboza, en el interior de su visién del mundo,
un saber singular sobre el cuerpo [...] le otorga sentido y valor” [Le Breton
2006: 8], generalmente trascendente. Lo trascendente, lo sagrado, lonuminoso,
lo divino se presenta a través de una pluralidad de simbolos en personas,
animales, plantas, minerales u objetos dotando de sentido al entorno con
el que se convive y del cual se vive. A partir de esto, lo sagrado interviene
en la vida de los fieles mediante una relacién infinita de alianzas y revela-
ciones, en la que el ser humano desea constituirse como homo religiosus, es
decir, experimentar lo sagrado a partir del ensayo, la prueba, de ponerse en
riesgo, vulnerabilizarse, peligrando [Turner 1982].

La encarnacién es la expresion simbélica de la epifania que se revela
bajo dos caracteristicas. Una, la tragica que produce situaciones de terror,
precariedad, angustia e incluso dolor; la otra, la sublime que causa un sen-
timiento de placer al contemplar alguna o todas estas situaciones de crisis
e incertidumbre por las que transita el especialista ritual y la comunidad.

El estudio de lo sagrado no puede disociarse del estudio de las formas en
las que se expresa, pues en ellas no sélo se exalta lo humano para hacer mas
grande lo divino, sino que en ellas se encuentran las formas narrativas de la
experiencia humana en el mundo. Para estudiarlas, se plantea el andlisis desde
la corpo-oralidad [Lara Gonzélez 2012, 2015, 2019], propuesta conceptual en
la que planteo una sintesis dial6gica entre los discursos orales y los discursos
corpoéreos. La corpo-oralidad esta constituida por procesos que se gestan en
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narraciones orales heredadas de generaciones y también en los discursos
del cuerpo que se ponen en accién en cada ejecucion de la forma narrativa
y que comprometen a la memoria para su supervivencia.

La corpo-oralidad evoca un pasado e invoca un porvenir que posiciona
al cuerpo como un interlocutor entre la palabra y el movimiento, y sublima
ala comunidad en formas estéticas, histéricas y culturales compartidas. Asi,
el cuerpo se posiciona como el sintagma de sentido que permite transfigurar
de lo comn a lo subjuntivo.

En tanto recurso metodoldgico, la nocién de corpo-oralidad permite
comprender la evidencia empirica en dos fases: la primera, permite establecer
los elementos de las redes teméticas del fendmeno social y la segunda,
comprender que la forma de establecer tales redes constituye una experien-
cia temporal.

Temporalizar la experiencia del cuerpo es analizar los diferentes regimenes
de historicidad a los que los haceres del cuerpo conducen, por ello, es el
cuerpo el elemento central que da sentido a la experiencia que hace converger
los lenguajes corpéreos y los lenguajes orales propios de las culturas de la
memoria [Sanjek 1993] y que llevan al cuerpo humano, en sus formas de
expresion, a transitar por “estados de éxtasis, de arrobamiento [...] responde
a la necesidad en la que me encuentro [...] de ponerlo todo en tela de juicio

es una experiencia que abre un viaje hasta el limite de lo posible” [Bataille
1973: 13].

SANTA KIAUI PILSINTSI. SANTA LLUVIA DE MAIZ

Entre los nahuas de la Huasteca hidalguense y veracruzana hacer llover maiz
del cuerpo es una forma narrativa dentro de las ofrendas o tlamaniliztlimeh
que se le hacen al elote y al maiz, ya sea en la xochicalli o casa de culto, o en
las unidades domésticas, principalmente, de curanderos.

La descripcién que presento corresponde a estancias de trabajo de campo
entre 2015 y 2019 dentro de un circuito etnografico en la Huasteca. Se privi-
legian los datos obtenidos con la observacién directa y las entrevistas a fin
de poder proporcionar una etnografia profunda sobre el hecho de manera
diferenciada, es decir, presentar la etnografia a partir de la observacion, pero
privilegiando la perspectiva de los participantes locales: curanderos, mtsicos
y participantes activos en cada ritual. Cabe decir que el trabajo etnografico
se desarroll6 en comunidades con una poblacién menor a 1 000 habitantes.
En cada comunidad pude establecer un campamento dentro del solar de la
unidad domeéstica y asi inmiscuirme, en la medida posible, en las actividades
rituales y cotidianas con los miembros de la unidad familiar para detallar
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las diferencias que hay entre comunidades, en cuanto a las relaciones que
establecen con el maiz. Un criterio importante en la seleccién de comunidades,
para el trabajo de campo, fue la condicién de bilingtiismo y diglosia, cada
lengua con funciones comunicativas diferenciadas. La lengua materna en
contextos domésticos, privados y rituales y el espafol en contextos ptiblicos
(como lengua vehicular o franca) y que ademds, me permitiera un pertinente
desarrollo de entrevistas y también poder comprender y participar en algunas
de las interacciones entre los miembros de la comunidad con otros miembros
de comunidades vecinas, asi como con mestizos, con los que no compartieran
mas que el espafiol como lengua de mutuo entendimiento.

Las técnicas utilizadas fueron las basicas de la etnografia: observacion
detallada, participacion en actividades cotidianas, registro en cuaderno de
campo, desarrollo de entrevistas y registro de charlas cotidianas de la vida
comtun. Se observaron y registraron diferentes ceremonias en torno al maiz
y se particip6 en algunos campos de la vida religiosa. Por cuestiones de
seguridad e integridad he optado por presentar s6lo el nombre de las personas
con las que tuve oportunidad de trabajar sin precisar el lugar de procedencia.

También he decidido mantener algunos términos en nahuatl, pues consti-
tuyen una categoria importante dentro de la cultura, es decir, son conceptos de
experiencia que las mismas personas reconocen y comparten; considero que
presentar inicamente su traduccién al espafiol, no s6lo fuerza el sentido de
las palabras, sino que anula la capacidad de interpretacion “desde adentro”.

Finalmente resta decir que la bibliografia especializada ha descrito este
tipo de ofrendas bajo el genérico costumbre [Sandstrom 1991, Gémez 2002,
2004a, 2004b, Camacho 2008, Gallardo 2012, Nava 2012, Trejo et al. 2014,
Pacheco 2016, Lara Gonzalez 2019], sin embargo, no conozco algtin texto que
trate el fendmeno religioso de la lluvia de maiz, también conocido como la
llegada del santo Chikomexochitl y menos atin, privilegiando el papel del
cuerpo en la conformacién cultural.

Las elotlamaniliztlimeh (ofrendas al elote) se desarrollan entre los meses
septiembre-octubre, mientras que las sintlitlamaniliztlimeh (ofrendas al maiz)
entre noviembre-marzo. Independientemente de que se celebren en xochicalli
0 en casas particulares, se distinguen dos espacios importantes para la cele-
bracién: el interior y el exterior, y en ambos pueden estar ocurriendo acciones
complementarias y simultdneas.

Para desarrollarlas existe un elemento central que es el cuarto de altar.
Suelen ser cuartos de no mas de 8 x 5 m y en una de las paredes se monta
una mesa de aproximadamente 1.5 m x 80 cm en la que se pone la represen-
tacién de Chikomexochitl, el espiritu del maiz, en los diferentes cortes de
papel, los objetos que se le ofrendan y también las diversas imédgenes del
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pantedn catdlico, haciendo convivir ambos panteones bajo un mismo fin: el
desarrollo del maiz y del ser humano en la Huasteca. En la mesa hay refrescos
de 600 ml, dulces, pan y fruta. En las paredes de los costados, se colocan
bancas y sillas para que la gente que alcanza a entrar al cuarto de altar pueda
sentarse. Junto al altar central hay lugares asignados para los mtsicos que
acompanan esta ofrenda: normalmente el violinista y el guitarrero que bien
puede interpretar la jarana o la quinta huapanguera y menos recurrente es
observarlos como trio: violinista, jaranero y huapanguero.

Estas ofrendas estan bajo la organizaciéon de un equipo de aproximada-
mente cinco curanderos dirigidos por un curandero o una curandera que
cuenta con mayor reconocimiento por la experiencia acumulada de saberes,
esto lo hace ser un especialista ritual y se distingue por portar el bastéon de
mando adornado con listones de diferentes colores, ademaés por ser quien
dirige los diferentes momentos por los que transitan estas ofrendas.

Como especialista ritual tiene la obligaciéon de conocer cada una de las
partes que constituyen las ofrendas e incluso tiene mayores capacidades y
habilidades fisicas y psicoldgicas en su arte que lo distinguen del resto del
equipo.

Las capacidades se adquieren por medio del suefio y se comienzan a
manifestar en desajustes de la salud, provocando la enfermedad a quien se
esta iniciando en tales saberes. Después de un complicado proceso de pruebas
que fueron bien libradas, la persona puede recobrar la salud junto con la
adquisiciéon de un nuevo estrato que lo convierte en especialista ritual. La
especializaciéon no termina, pues con la actividad onirica, le siguen llegando
saberes y se sigue sometiendo a pruebas que rebasan la esfera de los suefios,
pues en tiempos de vigilia, el entorno también lo puede dotar de capacidades
que se van a expresar por medio de los “antiglies”, figuras de piedra que
ensefan y legitiman los saberes del especialista sobre otros curanderos de
la region.

Estos “antigties” son de suma importancia por dos situaciones. La primera
es que cada ofrenda se dedica a “la antigua”, natze, (quiza contraccioén de
la variante dialectal de Tonantzin) representada con piedras antiguas pre-
sumiblemente de origen prehispanico. La segunda, es que localmente se
menciona que son los abuelos en su aspecto masculino y femenino; esto
resulta significativo, pues ya se esta perfilando una continuidad histérica
de larga duracién en este tipo de culto.

Cada ofrenda lleva muchos dias de preparacién y llegado el dia principal
de la celebracién, el equipo de curanderos se retine poco antes del mediodia
dentro del cuarto de altar para hacer los cortes de papel revolucién, china
y lustre con los que representan los espiritus de los diferentes seres o aires
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que constituyen el panteén nahua, tanto en su aspecto masculino como en
el femenino, también en su naturaleza positiva y negativa. Las curanderas
preparan la ropa con la que han de vestir las representaciones juveniles
masculinas y femeninas de Chikomexochitl que estan resguardadas dentro de
un cofre de madera al que pocos tienen acceso siquiera para verlas. También
se prepara la representacion de Atonana, el espiritu del agua, la sirena, para
poderla vestir y preparar.

Estas ofrendas tienen una organizacién muy especifica en la division
social del trabajo, en la cocina las mujeres estan preparando la comida que
daran en el transcurso del dia y la noche: ponen el nixcén, muelen el maiz
y preparan la masa para las tortillas y los tamales; cuecen el pollo para el
mole y los tamales, también preparan atole y café. Si es fiesta de elote, cuecen
los elotes para compartirlos y comerlos. En el exterior, los hombres estan
preparando con el totomoxtle, las hojas secas del maiz, los coyolis y las flores
con las que adornan todo el patio; otros preparan una tira larga de flores
de cempoalxochitl con la que conectan el altar central con el altar del exterior
que es a donde llega “el patrén”, el diablo.

Hechos los cortes, se comienza la celebracién con una oracién que “se
comienza en cuatro partes del mundo, a la tierra, al agua, al fuego, a los
aires y a los cuatro rumbos del mundo y asi se tocan también los sones y los
curanderos son los primeros puntos que tocan” [Chico 2017].

Los asistentes van llegando poco a poco con sus respectivas ofrendas:
ceras, refrescos, panes, panelas, vasos y platos desechables, café y azticar
principalmente. Al entrar, saludan a los duefios de la casa, les entregan la
ofrenda y después se dirigen al altar central, prenden una cera y la colocan
en el piso. Conforme pasan las horas, el piso se va llenando de ceras y el
cuarto de altar, de personas.

El equipo de curanderos hace los cortes de papel que representan y
humanizan a los elementos de la naturaleza: sintli-maiz, tonati-sol, tlactipactli-
la madre de la existencia, ehecameh- los vientos, mixcoa-nube, tepemeh-los
cerros, atonana-la sirena, citlalimeh-estrellas, tlatomitl-rayo, tletl-fuego, también
se hacen los cortes de los principales cultivos: maiz-sintli, frijol-etl, chile-
chili, calabaza-ayotli, jitomate-xitomatl, entre otros. Se cortan las manteletas
de la mesa del altar, los testigos de mesa y los testigos del aire que son re-
presentaciones del maiz que conectan el espacio interno-externo mediante
una cuerda que conecta el cuarto de altar con el altar del patio dedicado al
patrén. También se cortan las representaciones del patrén y sus aires malos,
es decir, la representacién del aspecto negativo de la cultura.

Hay que destacar que también se hacen dos cortes especificos en aspecto
masculino y femenino de Chikomexochitl que representan a los ancestros y
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se distinguen porque se colocan debajo de la mesa de altar, sentados en sillas
de madera. Es probable que esta pareja represente a la pareja creadora, ya
que se refieren a ellos como “los abuelos” o “los de antes”.

Mientras las mujeres y los hombres estan trabajando, los musicos estdn
tocando los sones del Costumbre o xochisones. Al término del arreglo del altar
central, de la mesa del altar y de los altares externos, se ofrece una comida
para todos los asistentes. Cuando terminan de comer, el especialista ritual
convoca a una oracién para marcar la siguiente fase de la ofrenda. Dentro
del cuarto de altar se junta la gente para participar en la oracién en la que la
mayor cantidad de referencias se realizan para el “santo maicito”, pidiéndole
y agradeciéndole.

Al entrar la noche, la atmésfera se vuelve brumosa, la cantidad de ceras
prendidas es incontable, el humo del incienso nubla la clara visibilidad de
las cosas y la falta de luz exacerba esta obnubilacién al no contar, en caso de
haber, con més de un foco de luz eléctrica.

Los muisicos siguen tocando los xochisones y algunas de las mujeres se
paran frente al altar central y comienzan a bailar, le sigue otra mujer y otra y
otra hasta tener un aproximado de seis a ocho mujeres bailando. Las mujeres
cargan a pilsintli, cuatro elotes envueltos dentro de un pafiuelo con una cera
al centro; otras mujeres cargan una canasta con cortes de papel lustre con la
representacién masculina y femenina de Chikomexochitl, una de las mujeres
carga a Atonana, nuestra madre del agua o la sirena, que es un corte dentro
de una olla de barro. Al término del son, regresan a sus ocupaciones algunas
y otras se sientan en los lugares dentro del cuarto. Cuando comienza el
siguiente son, las mujeres vuelven a levantarse para bailarlo y asi sucesiva-
mente hasta avanzada la noche.

Conforme pasan las horas va aumentando la temperatura dentro del
cuarto de altar, hay maés ceras prendidas porque se sustituyen las consumidas,
la cantidad de incienso ofrecido aumenta considerablemente, el niimero de
bailadoras ha crecido notablemente y ya los hombres se han sumado al baile
dedicado a Chikomexochitl. Asi contintia hasta que el especialista ritual
convoca a la siguiente ofrenda, que es uno de los momentos mas intensos y
casi siempre coincide con la medianoche.

Se comienza haciendo oracién frente al altar central, los miisicos se
mantienen interpretando los xochisones, la gente se va levantando o acercando
al altar para bailar, mientras el especialista dirige las acciones. El equipo de
curanderos y curanderas también estd bailando y una curandera apoya al
especialista en lo que se va ofreciendo. El curandero, frente a la mesa donde
estan los cortes de papel de Chikomexochitl y las imagenes de los santos,
sacrifica entre cinco y siete gallinas y un guajolote cortdndoles el pescuezo
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y regando la sangre por la parte inferior de la mesa, sobre la mesa, sobre los
cortes de los aires y sobre las imagenes catdlicas.

Salen del cuarto de altar y colocan en linea, una ofrenda de cortes de
papel china de siete colores en semicirculo. Con cortes de papel revolucion
pintados con tizne, forman un 6valo bajo los cortes de colores: aqui esta
representado el patrén, los malos aires y la parte negativa de la cultura, por
eso se desarrolla en el exterior de la casa. A estos malos aires les ofrecen
cigarros, aguardiente o cerveza, refresco de cola y ceras. Se coloca uno o dos
sahumerios y el marco superior del 6valo, los cortes de colores, representa
el cielo y sus bondades, es decir, los espiritus de los productos de la milpa.
Alrededor del 6valo se colocan y se prenden las ceras y se cierra el espacio
con varas unidas. Distribuidos por toda la ofrenda de cortes hay vasos con
atole, chocolate, huevos cocidos y crudos, pedazos de pan, incluso unos
platos con pollo cocido. Esta ofrenda es relativamente alejada del interior de
la casa, separando los malos de los buenos aires y asi evitar que estos malos
aires afecten la salud personal y social de las personas que estan dentro de
la celebracién.

Los misicos no cesan de tocar y el equipo de curanderos esta en la parte
inferior del 6valo; el especialista nuevamente sacrifica cinco gallinas: les corta
el pescuezo y esparce la sangre por toda la ofrenda del piso. Con la tltima
gallina, el especialista ritual hace una barrida o limpia a todas las personas,
azotandola en la espalda y cabeza. Al término de la barrida, se avienta a
la gallina al centro del évalo para que termine de morir y con la ayuda de
algunos de los curanderos se levanta el circulo de varas para que todos los
asistentes pasen por encima de él y el circulo encima de ellos durante siete
veces, completando 14 vueltas en total. Los vasos con atole y los pedazos de
pan mezclados con sangre se levantan de la ofrenda y se ofrecen a algunos
de los presentes para ser consumidos.

El especialista y el equipo de curanderos regresan al altar central para
ofrecer los platos con el pollo cocido y sacrificar una tdltima gallina. La sangre
de ésta es esparcida por todo el altar y cada uno de los curanderos o curanderas
toma un poco de sangre con la yema del dedo indice o medio, para firmar
con ella sobre los manteles de papel, que el trabajo es de ellos. Terminada
esta ofrenda que dura entre una hora y hora y media se toma un descanso
para que todos los asistentes hagan otra comida.

Al terminar de comer, los mtisicos vuelven a tomar su lugar para retomar
la interpretacién de los santos sones y mujeres y hombres junto con el equipo
de curanderos y el especialista ritual, también retoman su danza. Cabe decir
que el tempo de la musica se acelera y la gente que baila es cada vez mayor
en niimero. El uso del cuerpo del especialista ritual es mas fuerte y agudo,
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haciendo intervenir todo el cuerpo en una suerte de muelleos constantes
como queriendo apresurar y “urgir algo” sobre el resto de los cuerpos que
bailan durante mas de 10 sones.

La duracién de un xochison estd entre los cinco y ocho minutos. En
momentos se alcanza a escuchar una aguda y fina voz que acompana la
melodia del violin “los sones tienen cancién, pero no todos se la saben y esa
se canta bajito” [Jovita 2017]. Se interpreta un son tras otro (en una ofrenda
se llegan a tocar mas de 100 sones) con pocos segundos de descanso, incluso
algunas de las bailadoras se quedan paradas frente al altar como presionando
alos musicos para que sus descansos no sean prolongados y Chikomexochitl,
Atonana y los diferentes pilsintli tampoco detengan su danza.

ENCARNAR A CHIKOMEXOCHITL

El uso del cuerpo del especialista ritual es mas enérgico e intenso que parece
desfallecerlo, convulsiondndose hasta que alguien cercano lo detiene para evitar
que caiga. Continda bailando a Chikomexochitl con las mismas cualidades de
movimiento y sudando ya en extremo hasta volver a convulsionarse y des-
plomarse y hacer llegar con su stplica corporal, a Chicomexochitl en una fase
que se denomina Chikome Tlaljchi [Eugenio 2016], es decir, cuando cae el maiz.

Al desplome, se le detiene para evitar un golpe fuerte en el piso, pero
bailadoras y bailadores estan pendientes para alcanzar a ver con la poca luz
que hay, si durante el desplome algo que es deseado, acontecié. Esto pausa
el tiempo: los musicos siguen tocando pero quienes bailan dejan de hacerlo
o lo hacen apenas sugerido.

De pronto, del piso recogen de dos a cuatro granos de maiz que han salido
del cuerpo del especialista ritual, que ha hecho llover como una suerte de
éxtasis producido por su baile, por la misica y por toda la ofrenda. Diego
Durén describi6: “en acabando de derramar aquellos cuatro géneros de maiz
la gente acudia con gran priesa a coger de ello lo que mas podian, porque
aunque no cogiese sino dos granos, los llevaba y guardaba con mucho cuidado
y lo sembraba para tener semilla de aquel maiz bendito” [Durdn 1967: 155].
Quien alcanza a ver los granos de maiz tirados en el suelo, se abalanza sobre
ellos para recogerlos y ser la primera persona en tenerlos en las manos. Estos
granos se depositan en una pequefia jicara rojiazul y enseguida se muestran
a cada uno de los presentes para constatar y atestiguar que es maiz y que
ha salido del cuerpo del especialista ritual, asegurando que asi ha llegado
y se ha encarnado Chikomexochitl. Cada persona se acerca a verlo, hace un
gesto de besarlo y le llegan a decir con gran emocion: jximopanolti pilsintli!,
bienvenido “maicito” o jsanto pilsintli!, “santo maicito”.
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La jicara con los granos se coloca en el altar central con carifio y respeto,
como describié Jacinto de la Serna “y guardébanse con cuidado, para hacer
principio de sementera con ellos el aiio venidero, y del fruto destos dientes,
y ojos salian las primicias, que ofrecfan a sus dioses” [De la Serna 2011: 161].
Mientras esto sucede, el especialista ritual se sienta para recuperarse de tal
afeccién. Este momento de éxtasis es deseado tanto por el especialista como
por los asistentes a la tlamaniliztli, sin embargo, hay ofrendas que terminan
sin que esto alcance a suceder.

Ala recuperacion del especialista ritual, se sigue bailando, él se incorpora
también a la ofrenda corporal y a la direccién de las fases siguientes de la
ofrenda y se sigue escuchando la misica con un mayor d&nimo, como agra-
deciendo que el “santo maicito” llegd para acompafiarlos en la celebracién.

El cuerpo del especialista ritual se convierte en esta fase extatica en
el vehiculo de lo sagrado, ya que momentaneamente se con-funde con el
espiritu deificado del maiz, Chikomexochitl, generando una sensacién de
unidad y comprensién de la vida en comunidad con los asistentes. Este éxtasis
de descorporizacion que hace llover maiz no es y no puede ser individual,
es un estado colectivo que incorpora a todos los miembros en una misma
sensacién contemplativa que genera sentires tragicos y sublimes a la vez.

El desplome del especialista ritual es un indicador de que el santo maicito
estd por llegar, los asistentes se alertan ante ello e intensifican su uso del
cuerpo para acelerar y ayudar a que llegue Chikomexochitl, haciéndolos
sentir como macehualmeh-merecedores de la deidad. Mientras se continta
bailando, el sentimiento de temor se encarna en los cuerpos de bailadoras y
bailadores, se apodera de ellos una preocupacion estremecedora que pide
ansiosamente el desafallecimiento del especialista ritual para que el espiritu
del maiz se haga presente a sabiendas de que el especialista ritual caiga
précticamente desfallecido.

Al hacer llover maiz, el especialista se ha desprendido del alma, lo que
genera en las personas multiples cuestionamientos e incertidumbres sobre lo
que acaba de suceder. Deben atestiguar lo acontecido acercando los granos del
maiz a su experiencia sensorial: la vista, el gusto y el tacto, para verificar la
experiencia religiosa y asi comprender su condicién de finitud en la infinitud
temporal del maiz.

Con la constatacién de la encarnacién del maiz, la experiencia religiosa
llega a su climax de indeterminacién propio de la liminalidad; los gestos de
ver, tocar y besar al “santo maicito” implican la adoracién a Chikomexochitl
y todos los participes reciben la experiencia de la gracia de lo sagrado que
los hace sentir e incluso ser parte inmanente de lo sagrado.
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ENCARNAR Y HUMANIZAR AL MA[Z: DESCORPORIZACION DE LA PERSONA

“El cuerpo humano es el vehiculo de lo sagrado” [De Heusch 1962: 255],
el cuerpo del especialista ritual encarna este saber y permite vehiculizar la
otredad que es “el cuerpo del dios: el maiz” [Heyden 2001], desde él hacia
la comunidad que también encarna este conocimiento con la validacién del
proceso con su experiencia sensorial: lo observa, lo percibe, lo huele y lo besa.

Esta teofania es una expresién de la cultura nahua vigente y resistente
en la que el maiz juega un papel central en la constitucién no sélo de la
cultura, sino de la persona misma, por ello se humaniza y se establece una
relaciéon de sujecién respecto a esta planta sagrada en la que el ser humano
es macehual, merecedor y servidor del dios. Relacién sujecional histérica en la
que en el maiz “ven un don divino [y que representa] una de las creaciones
maés refinadas de la mitologia nahuatl, le habla y le hace hablar” [Garibay
2007:127] y esto da, en gran medida, sentido a la existencia humana nahua
porque constituye un importante rasgo de etnicidad.

Al concluir esta experiencia religiosa, los musicos siguen interpretando
los xochisones y la gente sigue bailando. A la recuperacién del especialista
ritual, él también continta bailando y es probable que el especialista ritual
pueda volver hacer llover maiz una vez mas.

Horas mas adelante, ya muy entrada la madrugada, se realiza la ofrenda
al agua, la visita a Atonana, el espiritu del agua. Para alimentarla, se sacrifica
una gallina y se llevan los cortes de la sirena a su dominio: el agua de los
pozos o en el paso del rio mas cercano: se le ofrenda y se le pide para que
nunca falte por la tierra ni por el cielo en su forma de lluvia: “le pedimos a
la sirena que nos dé agua porque sin ella no podemos vivir” [Eugenio 2016].

Regresan a la xochicalli para hacer la ofrenda ahora al espiritu del fuego-
Tlixictli en el fogén dentro de la cocina “porque sin él no podemos comer
cocido y lo necesitamos para cocer nuestros alimentos” [Eugenio 2016]. Al
amanecer, se ofrece un descanso més prolongado para desayunar y preparar
las cosas que han de llevarse a la siguiente etapa de la tlamaniliztli: la subida
al cerro. Se sube a primera hora del dia que acaba de comenzar para celebrar
su ofrenda y se regresa en la tarde de ese mismo dia, aunque bien puede
durar toda la siguiente noche, sobre todo si suben al cerro grande, Postectitla
en Veracuz.

Al regreso del cerro a la casa, se espera a los que subieron y se les recibe
con una atmosfera festiva, arrojandoles pétalos de flor de cempoalxochitl
y a los principales se les coloca una corona de esta misma flor. Se ofrece un
banquete para todos y se sigue bailando hasta que poco a poco la fiesta se
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desvanece hasta terminar. Siete dias después, quien haya ofrecido la fiesta
vuelve a hacer una comida “para levantar la mesa” y a esta, sélo las personas
mas allegadas asisten para terminar de comerse los alimentos que quedaron
y poder renovar los cortes de Chikomexochitl que se guardan dentro del
cofre de madera.

En una comunidad nahua del municipio de Atlapexco, Hidalgo durante
una elotlamaniliztli del 2017, se recuerda que un curandero hizo llover maiz
en el cerro, pero no sélo de su cuerpo, sino del cielo.

Si subimos al cerro, vino un jovencito de Veracruz, parece, él llegd porque el
huehuetlakatl venia de Huautla, pero él lleg6 y sabia mucho, luego luego agarré
el modo del huehuetlakatl y hasta él le dejé todo el mando al muchachito. Aqui
se hizo la ofrenda, le hablaba bien bonito al maicito y ya subimos a ese cerro
chiquito, all4 arriba hicimos la ofrenda, llevamos las gallinas, comimos, se levanté
el palo y se colgaron los guajolotes y seguimos bailando y asi, quién sabe cémo,
el joven bailaba bien duro hasta que cay6é maiz de él y cuando nos acercamos
otros gritaron que llovia maiz del cielo y nadie par6 de bailar. Algunos granos
cayeron bien cerquita, otros se veian na’mas como caian, pero si era como gotas
pero de puro maicito. El muchacho como que se desmay6 y cuando reresamos
a la xochicalli comié y después ya no estaba [Felicitas 2016].

A MODO DE CIERRE

El cuerpo se devela como una realidad tangible en el mundo, trascendente
porque otorga materialidad a la existencia y animado por un complejo de
significaciones que dan sentido a la existencia humana que “hacen de él
precisamente un cuerpo vivo [...] cuyos ojos son unos ojos que ven, las orejas
unas orejas que oyen, los miembros unos miembros méviles que se mueven
libremente por si mismos” [Henry 2018: 260]. Esta caracteristica del cuerpo
vivo sostiene la posibilidad de experimentarse a si mismo en el vivir, pero
también capaz de experimentar lo diferente, aquella alteridad constituyente
de presentarse a si mismo como otro, es decir, encarnar.

La descorporizacién permite quitarse el velo del cuerpo material para
abrir el cuerpo a la encarnacién, a la experiencia de la sintesis entre el cuerpo
y el espiritu que sélo puede llegar en situaciones criticas en las que el cuerpo
material estd en condiciones de precariedad representando la angustia puesta
al desnudo [Nancy 2010]. Tal experiencia ontolégica de ser otro en si mismo,
la alteridad constituyente, resulta ser también un marcador de proximidad
y distancia que signa el sentido de la vida en comunidad, es decir, el cuerpo
se descorporiza, se desvanece para dar carne sensible e intencional a Dios en
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su acercamiento a los seres humanos y con ello, hacerse de un cuerpo otro,
un cuerpo sin 6rganos, que se eleva hacia el mundo.

¢Qué puede un cuerpo? Elevarse hacia el mundo que no se cifie al propio,
sino que apela por un cuerpo que reivindica sus derechos: el derecho al
libre ejercicio cultural y el derecho al respeto de las practicas culturales sin
tener que ser cuerpos perseguidos y que acttien en el anonimato. El cuerpo
encarna los regimenes de historizar la propia existencia y constituye la tinica
verdad que se posee y mediante la cual, un grupo se posiciona frente a otros.

El cuerpo, como categoria de analisis antropoldgico, no s6lo puede
evidenciar las practicas corpéreas méas asombrosas, tampoco puede quedarse
en el nivel de la mera descripcién casi folklérica, sino que debe plantearse,
cdmo es que el cuerpo incorpora, en sus formas narrativas, la desigualdad
[Fassin 2003a]. En otras palabras, el andlisis antropoldgico debe plantear
cémo el cuerpo también encarna la resistencia como una condicién inherente
a los proceos histdricos de la constitucién étnica ante los grupos hegemonicos
con los que convive.

Desde este lugar, es posible plantear una antropologia politica del cuerpo
[Fassin 2003b] que rastree, en el propio cuerpo y sus formas narrativas, tanto
condiciones de vulnerabilidad y violencia impuestas por sistemas hegemo-
nicos en diferentes momentos de la historia, como aquellas practicas que son
parte de la herencia y matriz cultural de los grupos étnicos contemporaneos.

La antropologia politica del cuerpo, no sdlo rastrea, describe y analiza
las practicas, sino que promueve el compromiso del investigador con las
personas y los hechos con los que trabaja, es decir, lo hace desde una perspec-
tiva critica que evita cualquier tipo de “centrismo” [Augé 2007] hegeménico
que normalmente atenta contra las practicas culturales y que intentan des-
vanercerlas hasta su extincién.

El cuerpo, como lugar de la resistencia entre los grupos étnicos, halla su
sentido y su libertad en el anonimato y la colectividad, por esto, opté por la
salvaguarda de nombres de personas y lugares para evitar el sometimiento
de los cuerpos y sus formas narrativas, por parte de los grupos religiosos
protestantes que acechan la regién y que intentan gobernar, constrifiendo
la vida.
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Reciprocidades corporales:
prestar el cuerpo a los muertos
en una comunidad nahua de |a

Huasteca hidalguense
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RESUMEN: En Chililico, comunidad nahua de la Huasteca hidalguense, durante la celebracion
del Miljkailhuitl o fiesta dedicada a los muertos, los danzantes cuahuehues prestan su cuerpo a los
muertos para que éstos puedan corporizar su existencia.

De esta manera, los danzantes se colocan en un estado de liminaridad al prestar su cuerpo-tona-
cayo, para encarnar a los muertos llevando a los danzantes a yuxtaponer su personalidad con un
agente “otro”, durante los dias de celebracion.

Prestar el cuerpo conlleva, desde la perspectiva nahua, la accién de ofrendar, tlamanalli, lo que
conduce a tratar los datos obtenidos con la etnografia desde las categorias antropologicas de
reciprocidad, ya que ofrendar se convierte en el acto bajo el que se fundamenta la relacion de
correspondencia entre vivos y muertos: la experiencia de vivir.

Tal relacién de correspondencia es celosa, ya que exige que vivos den corporalidad a muertos para
que puedan participar del mundo, pero en caso de no hacerlo de manera adecuada, la vida humana
Y su cuerpo corren el riesgo de no ser devueltas, siendo llevadas junto con los muertos a su mundo.
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ABSTRACT: In Chililico, a Nahua community located in the Huasteca region of Hidalgo state,
Mexico, during the celebration of the Miljkailhuitl, or festival dedicated to the dead, the Cuahuehue
dancers lend their bodies to the dead so that they can embody their existence.

In this way, the dancers place themselves in a state of liminality by lending their body-tonacayo,
to incarnate the dead, leading the dancers to juxtapose their personality with an “other” agent,
during the days of the celebration.

Lending the body entails, from the Nahua perspective, the action of offering, tlamanalli, which
leads to treating the data obtained through ethnography from the anthropological categories of
reciprocity; since offering becomes the act upon which the relationship is based, this results in
correspondence between the living and the dead: the experience of living.

Such a relationship of correspondence is jealous, since it requires that the living give corporality to
the dead so that they can participate in the world, however, if the procedure is not carried out co-
rrectly, human life —and its body— run the risk of not being returned, thus being taken —together
with the dead— to their world.

KEYWORDS: Nahuas, body, liminality, embody, reciprocity.

INTRODUCCION

El ejercicio antropolégico pone de cabeza la relacién entre el material et-
nografico y los diferentes recursos analiticos [Holbraad 2014], por ello es
importante enunciar que los datos etnograficos son de primera autoridad
en el desarrollo de este articulo. Tales datos sistematizados y analizados
permiten acercarnos a la multiplicidad de conocimientos de los grupos in-
digenas, sobre todo nos permiten problematizar desde ellos, para poder
generar comprension sobre los conocimientos en el campo antropolégico.

La etnografia profunda se convierte en un medio para comprender y
estudiar las diferentes formas narrativas en las que se expresa la cultura:
danza, musica, tradicion oral, literatura, teatro, por ejemplo. En tales for-
mas narrativas, el sentido supone la existencia de estar en el mundo y justo
con la etnografia, y su discusién con la teoria, es posible desarrollar un
ejercicio antropolégico reflexivo sobre las acciones que tienen sentido para
quienes las realizan, es decir, se privilegia la interpretacién desde dentro de
la cultura.

A partir de mi trabajo de campo sobre el culto a los muertos y de la
etnografia de la danza de cuahuchues en la comunidad de Chililico en la
Huasteca hidalguense, presento y desarrollo la categoria de “préstamo del
cuerpo”, constantemente referida por el maestro de la danza José Maria
Herndndez Hernandez t, la cual refiere en como los humanos prestan su
cuerpo a los muertos durante el contexto festivo de Miljkailhuitl y como a
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partir de esta categoria, los danzantes-muertos “protegen-curan” desde su
corporalidad al resto de la comunidad.

El cuerpo humano es un organismo pluricelular y biolégico con una
estructura anatémica y otra fisioldgica que requiere de una entidad fisica
para estar en el mundo. También es uno de los soportes culturales de ma-
yor importancia, ya que se configura por diferentes saberes que comunican
algo. Por lo tanto, es fundamental pensar en el cuerpo como un elemento
medular para la comprensién de determinado entramado cultural, dado
que se parte de la premisa que los discursos orales y corporales integran un
discurso social que posiciona a las personas en el mundo.

El cuerpo es “nicleo y vinculo general de nuestro cosmos, centro de
nuestras percepciones, generador de nuestro pensamiento, principio de
nuestra accién” [Lopez Austin 2012: 8] y puede ser leido e interpretado a
partir de las significaciones que los grupos indigenas le otorgan en contex-
tos especificos, en tiempos y en espacios determinados, en otras palabras,
el cuerpo materializa la experiencia individual y social por el sentido de su
uso.

De esta forma, el “cuerpo prestado” adquiere particular importancia,
ya que sus acciones simbdlicas se materializan en él y con ellas la drama-
tizacion corporal también trasciende las dimensiones espacio-temporales.
Prestar el cuerpo denota el ambito liminar que desde la propuesta turneria-
na se define como:

El estado entre y en medio de las participaciones sucesivas en el &mbito social
[...] puede implicar soledad mas que sociedad, el retiro involuntario o volun-
tario de un individuo de una matriz de estructura social. [...] La liminaridad
ocurre en la fase intermedia de los ritos de pasaje que marcan los cambios del
status social de un grupo o de un individuo. Por lo com1in, estos ritos inician
con la muerte simbélica o separacién del sujeto de las relaciones seculares ordi-
narias o profanas y concluye con el nacimiento simbdlico o la reincorporacién
en la sociedad. Por lo tanto, la fase intermedia liminar estd entre y en medio de
las categorias de la vida social ordinaria [Turner 2008: 63].

El ser humano que decide prestar su cuerpo se coloca en un estado de
liminaridad e introduce al danzante cuahuehue en un mundo de posibili-
dades donde se puede ser y no ser al mismo tiempo, el estado de mayor
transito del ser humano. Entra en una fase cadtica y generadora de diversas
configuraciones de relaciones, “la liminaridad puede describirse como un
caos fértil, una fuente de posibilidades, un proceso de gestaciéon, un em-
brién de modos apropiados para la existencia” [Geist 2005: 25].
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El préstamo del cuerpo tiene tres momentos importantes que dirigen el
andlisis de esta reflexién. El primer momento y mas importante, encarnar a
los muertos entendiendo que se trata de “la coexistencia de dos agencias”
y “aludiendo a la cohabitacién ritual, a la coexistencia de dos entidades
diferentes en el abrazo de dos cuerpos” [Trejo 2014: 315] y en determinado
punto la humanizacién ya que posibilita que “las personas extiendan sus
atributos” [Lara 1018: 9] El segundo, que los cuerpos ya prestados transitan
por un estado de liminaridad sin que se piense como un modelo estructu-
rado por fases, mas bien por la caracteristica de “el estar en medio o entre”
que les permite hacer actividades que en la vida cotidiana no pueden hacer,
asi la agencialidad es compartida ya que la encarnacién es entendida como
un procedimiento “mediante el cual un humano existente lo es junto con
un agente sin vitalidad principalmente difuntos y seres en el monte” [Trejo
2014: 306] constituyendose como presencia corporea-humana del mundo
otro. Finalmente, el tercero, el cuerpo necesariamente tiene que ser devuel-
to a su original —el duefio del cuerpo que danz6— para asegurar la sepa-
racion entre los agentes, ya que los muertos no pueden continuar en este
mundo ocupando un cuerpo que es de naturaleza humana, se cree que de
no existir dicha separacién, los vivos suefian con los muertos, en este sen-
tido la actividad onirica es de caracter peligroso hasta generar la muerte.

A partir de lo anterior, interesa destacar al cuerpo como el principal don
que se ofrece a los muertos, la principal dadiva que se ofrenda, pero hay
que recordar que el don ofrecido también tiene la obligacién de devolucién,
es decir, dar y recibir pone en la mesa el tema central de la reciprocidad que
implica que los muertos, al dotarse de un cuerpo fisico, tienen que cumplir
con ciertas actividades generalmente positivas, en el mundo de los vivos,
por lo que es importante seguir con las pautas establecidas que norman a
la comunidad.

Ademas, los vivos, al hacer tlamanalli (como se detalla mas adelante),
se posicionan como seres obligados a ofrecer en espera de recibir, pero tam-
bién a convivir con los muertos. Hacer tlamanalli es un acto necesario que
implica dar y recibir; dicha obligacién se manifiesta en la manera en que
se desarrolla el contexto festivo de Miljkailhuitl y en la participacién de la
danza de cuahuehues.

En contexto antropolégico, la reciprocidad puede ubicarse en un pri-
mer nivel “para definir un conjunto de relaciones de intercambio entre
individuos y grupos” [Barfield 2007: 435]. Marcel Mauss [1979] sefialé y
destacé la importancia de reflexionar en que la reciprocidad no consiste en
un intercambio determinado individualmente, sino que esta fijado por un
consenso entre los seres humanos que intervienen. Mas alld de un inter-
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cambio mercantil, “lo que intercambian no son exclusivamente bienes o ri-
quezas, muebles e inmuebles, cosas titiles econémicamente; son sobre todo
gentilezas, festines, ritos, danzas, ferias” [1979: 160]. Es decir, aquello que
rebasa la cultura material y que obliga a ser pagado, remarcando la idea de
que se trata de “un fendmeno social total” [1979: 157].

Marshall Sahlins [1983] enfatiz6 la idea del intercambio reciproco, ma-
nifestando que el don es una estrategia de comunicacién y solidaridad que
se implementa en las sociedades a manera de pacto social. Su anélisis desa-
rrollado en Economia de la Edad de la Piedra [1983] deriva en una clasificacion
tripartita de reciprocidad donde los principios del espiritu del intercambio
se manifiestan en diferentes magnitudes. La reciprocidad generalizada “el
extremo solidario” se basa en donaciones altruistas, en ayudas prestadas y
si es posible retribuidas; la reciprocidad equilibrada “el punto medio” que
refiere a un intercambio directo y se realiza de manera inmediata bajo las
mismas cantidades y cualidades de la cosa y la reciprocidad negativa el
“extremo insociable” donde el fin dltimo es obtener algo sin devolver nada
[1983].

La reciprocidad intensifica las relaciones sociales, se convierte en un
acto de simbolizar entre lo vivo y lo no vivo. Ademas, es de suma impor-
tancia, ya que “la existencia de otro es indispensable para definirse como
uno” [Pury-Toumi 1997:112]. De ahi que la eficacia de la reciprocidad uni-
fique las relaciones de correspondencia entre los muertos y la comunidad,
debido a que se puede considerar que los muertos son “los receptores de
todas las energias consagradas por la comunidad para garantizar su per-
petuacion” [Galinier 2018: 244]. Por lo tanto, no se trata de un retorno de
los muertos sino, en una situacién que pone de manifiesto el cardcter de lo
sagrado ya que:

Aparece como una mediacion significativa y expresiva de la relacién del hom-
bre con lo divino. Lo sagrado implica, pues, la idea de misterio y de poder;
remite a sus simbolos; tiene siempre una resonancia césmica; se expresa con un
discurso que da sentido a nuestro comportamiento, al tiempo que se esfuerza
en calmar nuestras angustias [Ries 1995: 216].

La pregunta obligada es: “;qué fuerza tiene la cosa que se da, que obli-
ga al donatario a devolverla?” [Mauss 1979: 157]. En el caso etnografico
que presento, no se trata de recibir un objeto, sino que integra un cuerpo
recibido por los muertos y al mismo tiempo se trata de recibir un bienestar
comun. Es importante considerar que existe una correspondencia entre las
“obligaciones” propuestas por Mauss: dar, recibir y devolver. Es cierto que
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se genera una relacién entre “segmentos sociales establecida en torno a la
prestacion y contraprestacion de una cosa” [Abduca; 2007: 115], por lo que
quiero destacar las relaciones entre aquello que se ofrenda con una pauta
de obligacién y a la vez de generosidad. Asi, “el don ofrecido, ya sea en for-
ma de celebracién, ofrenda o mayordomia, genera la deuda del beneficiario
y obliga a retribuirlo” [Millan 1993: 19].

El tema sobre el mundo nahua y la relacién que tiene con los muertos
constituye un vasto corpus de investigaciones antropoldgicas que ha sido
desarrollado por diferentes especialistas a lo largo de la historia de la antro-
pologia en México. A continuacién presento algunas anotaciones de aque-
llas investigaciones que se han enfocado en el tema y que me han ayudado
particularmente en la concrecién del planteamiento del problema que guia
mi investigacion.

Lourdes Baez Cubero [1996], en su trabajo con nahuas de la Sierra Norte
de Puebla, propone las categorias de su estudio como formas de reciprocidad
y redistribucién a través de los “bienes simboélicos” que garantizan el bien-
estar comun. Destaca que segtin su etnografia, en Naupan “casi nunca se
refiere a un fallecido como ‘muerto’, sino que se refieren a ellos como ‘san-
tos’, es decir al pasar a la otra vida se convierten en ancestros” [1996: 260]
y en donde los parientes vivos los ayudan a pasar siete afios de pruebas.

Por su parte, Ana Bella Pérez Castro [2012] en su investigacién con na-
huas de la Huasteca destaca que los muertos tienen una vida social y que la
manera de morir, buena, mala, natural o sobrenatural determina la forma
en que se concibe a los muertos. El temor que pueden llegar a generar los
muertos es constante ya que “se considera que el muere por enfermedad
tuvo “buena muerte’, mientras que aquellos que murieron en algin per-
cance o fueron asesinados se dice que “hacen fuerza” [2006: 176]. Sostiene
que la presencia de estos seres en el mundo de los vivos se da en tiempos
especificos y diferenciados; asi, la vida social se enmarca en dar-recibir y
devolver-recibir, como una “regulacién de movimientos” centrados en la
reciprocidad propuesta por Marcel Mauss.

La investigacién desarrollada a partir de la narrativa nahua en Cua-
cuila, Puebla, realizada por Ivan Pérez Téllez [2014], brinda datos que no
se habfan mencionado en otros trabajos. Por ejemplo, menciona que los
nahuas con los que él trabajé identifican a “la muerte como un cambio de
localizacion de la persona en el espacio y en el tiempo; dominando la idea
de mudanza”; su andlisis también remarca los rituales mortuorios como
procesos especificos que denotan roles de género y labores productivas en
la comunidad. Al ser un muerto “muy vivo”, es necesario continuar ali-
mentdndolo, ya que los muertos siguen existiendo atin despojados de su
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envoltura corporal [2014]. Es aqui donde dirige un cambio de perspectiva
respecto a la comida y menciona: “en el itacate que lleva el difunto al ser se-
pultado, lleva al mismo tiempo comida de humano (siete tortillas de maiz)
y de difunto (siete tortillas de ceniza)” [2014: 43]. De esta forma, la relacion
dada entre muertos y vivos condensa una forma particular de concebir una
ontologia nahua de la muerte como proceso generador de vida.

La rapacidad de los muertos primordialmente los muertos en gracia o
muertos ortdgenos [Heiras 2010] entre tepehuas orientales en San Pedro
Tziltzacuapan, ya que generalmente éstos son los responsables de enferme-
dades, por lo que es necesario llamar a esos muertos y conciliar la relaciéon
social con sus familiares vivos y esto se lleva a cabo durante los Conciertos,
una costumbre terapéutica “en que los parientes difuntos del enfermo to-
man prestados los cuerpos de los vivos que acttian en calidad de subroga-
dos o reemplazos” [2010: 37]. En estas costumbres los muertos en gracia son
responsables de la enfermedad que aqueja al paciente, el padecimiento es
resultado de un agravio o altercado que no se sald6 en vida, “por ello se
hace necesario convocar a esos muertos y saldar cuentas” [2010: 55].

Dicha peligrosidad relacionada para aquellos muertos denominados
como los méas antiguos asi Eliana Acosta refiere en su caso de estudio cémo
la agencialidad de estos seres repercute directamente en la vida, por lo tanto:

Los nahuas deben cuidarse de la sombra o isewal de los muertos, ya que es
particularmente peligrosa. Especialmente los muertos mas antiguos, los wewe,
son los més peligrosos ya que su “hambre” es proporcional al dafio que pue-
den causar, los cuales son capaces no sélo de provocar una enfermedad, sino
también de causar la muerte al despojar a la persona del itonal [Acosta 2013:
173-174].

Esta peligrosidad la refiri6 en 1985 Gonzalo Aguirre Beltran para el
caso de Cuijla, el miedo por el deceso de una persona estaba intimamente
ligada a la amenaza que adquiere un difunto en los primeros dias que le
siguen a su muerte.'

! En el caso de la poblacién con la que él estudio, se fija un interés en asegurar funerales

ostentosos y la disposicion del muerto se da en las siguientes etapas: Toilette —antes de
que el cuerpo se encuentre rigido es necesario bafiar y vestir el cuerpo; Exposicion —
previamente se dibuja una cruz con ceniza del tamafio del difunto y sobre ésta se co-
loca al cuerpo y se inicia el rezo; Velorio —en el cual no se le da un tono de seriedad
sino que se juega, se platica; Despedimiento —se reza el tltimo rosario y un pariente
da el adiés al muerto; Lamentaciones —se inicia el duelo ruidoso [Aguirre 1985:
164-173].
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Pero también la estrecha relacién que se tiene con referencia a los muer-
tos como seres sociales y que su visita es permitida, aceptada y venerada
sOlo una vez al afio, en la fiesta de dia de muertos o segiin se denomine.

Amparo Sevilla [2002] y Carlos Heiras [2010], al vincular y reconocer
que esta fiesta anual tiene estrecha relacién con el Carnaval y ponen aten-
cién especial en la danza de huehues que para ese contexto eran definidos
como las 4nimas solas. Desde el punto de vista de Amparo Sevilla [2002] los
muertos regresan al mundo de los vivos en dos momentos anuales: por un
lado el Carnaval y el otro corresponde a la celebracién de Todos los Santos,
agrupando en un solo complejo ritual, basado desde su anélisis en el calen-
dario agricola, pues en la mayoria de los grupos mesoamericanos el maiz
se siembra en dos épocas del afio.

Para Carnaval la presencia de las &nimas puede ocasionar males, mien-
tras que para el segundo momento las animas entran en comunién con sus
familiares. Es importante mencionar que hasta hace algunos afios en ambas
celebraciones la realizacién de las danzas y su participacién mantenian una
importante distincién, en Carnaval se podian observar disfrazados —vie-
jos, payasos, comanches, diablos, toros— y su presencia se manifestaba du-
rante el dia, mientras que para Todos Santos se podia identificar danzas de
viejos —viejos y viejas— y se podian ver durante la noche.

MILJKAILHUITL Y LOS CUAHUEHUES EN CHILILICO

El contexto festivo en que la actividad social con los muertos se potencia
ha sido registrado como Xantolo, Todos Santos,? Sancta Sanctorum, Dia de
muertos o mihkailwitl, pero en Chililico, Huejutla, Hidalgo, se conoce como
Miljkailhuitl.?

En Chiliico la celebracién para los muertos tiene antes y después de
los dias 31, 1 y 2 de noviembre momentos de importancia que se podrian

2 La articulacién binaria del festejo cristiano en fiesta de Todos los santos y dia de Fieles
difuntos coincidia curiosamente, aunque en fechas distintas, con dos fiestas indigenas
de muertos: Miccaiihuitontli, “Fiesta de los muertos pequefios” y Huey Miccaiihuitl,
“Fiesta de los muertos grandes”. Este hecho propicié sin duda una asimilacién relati-
vamente fécil de la ceremonia por los grupos indigenas que tenian asi la posibilidad
de recordar a sus difuntos sin ocultarse. La fiesta cristiana de muertos, en su modali-
dad nativa, no se dividi6 en fiesta de Todos los santos y fiesta de los Fieles difuntos sino
en fiesta de los muertos pequefios el dia primero, y fiesta de los grandes, el dia 2 de
noviembre [Johansson 2003: 201].

De acuerdo con Alonso de Molina, el nombre proviene de una conjuncién de la pala-
bra Micca la cual refiere sobre la categoria de muertos, mientras que la palabra Ilhuitl,
es una fiesta de guardar. Micca Ilhuitl, denota la Fiesta de guardar de los muertos.
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reconsiderar respecto a las investigaciones que han dedicado su interés al
tema. Si bien se han considerado importantes algunas fechas, preciso indi-
car que la celebracién a los muertos implica su propio ciclo festivo, el cual
se desarrolla con los preparativos y dos momentos de la celebracién.

A los preparativos se considera sembrar la semilla de la flor el 24 de ju-
nio, dia de San Juan Bautista, generalmente esto se hace en los patios de las
casas para uso familiar, aunque en la actualidad hay familias que dedican su
produccién para comerciar en los dias de la fiesta; primera ofrenda para el
29 de septiembre, dia de San Miguel, y 30 de octubre levantamiento del arco.

Para el primer momento de la celebracién se contemplan los dias 31 de
octubre, 1y 2 de noviembre y por tltimo el tercer momento para finales del
mes de noviembre, coincidiendo con el dia de San Andrés.

Se caracteriza a los muertos como seres que pueden condicionar la
vida, que piden y exigen, por lo tanto es importante ser generosos con las
ofrendas, ya que los muertos tienen una existencia social (en su mundo y
en éste) y entablan con los humanos relaciones; la correspondencia de los
muertos sera positiva siempre y cuando se cumpla con las normas esta-
blecidas para realizar el Miljkailhuitl. Al menos en Chililico es importante
la encarnacién de los muertos en un cuerpo humano. De esta manera,
existe un vinculo entre la danza de cuahuehues* —que han referido son
los viejos de madera, los mas antiguos— la celebracién y el hacer bien la
fiesta.

La danza de cuahuehues estd integrada por varones de distintas eda-
des, como caracteristica se distinguen dos personajes: viejos y viejas. El
personaje de viejo usa pantalén, camisa, un morral de fibra de ixtle donde
guarda las ofrendas recibidas, usa sombrero, el rostro es cubierto prime-
ramente por un paliacate y sobre éste, se coloca una mascara de madera
u otro material sintético, en algunas ocasiones s6lo cubre su rostro con el
paliacate y lentes oscuros, finalmente usa calzado cémodo, ya sean botas
o tenis. Las viejas usan blusa bordada con flores, falda semicircular, un
rebozo en el torso y huaraches o tenis, debajo de la falda suelen dejarse
su ropa de uso cotidiano. Las viejas también cubren su rostro, con un pa-
liacate y se colocan un sombrero. Esta danza es acompanada por un trio

* La palabra cuhuahuehue en espafiol ha sido referida como cuanegros. Pero al analizar,
cua-huehues refiere al verbo cua-comer y a su vez refiere al adjetivo cuali-el bueno. Si-
belly de Pury-Toumi describe que en el sentido actual “es muy posible que en ndhuatl
cuali signifique fundamentalmente humano” [1997: 118]. Por lo que una posible com-
prensién del nombre de la danza: cuahuehues esta relacionada con la humanidad de
aquellos viejos mas antiguos.
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huasteco que toca los sones de la danza, coreograficamente se reconocen
sones grupales, de pareja y libres.

El 29 de septiembre cuando se realiza la “primera ofrenda” que con-
siste en ofrecer una taza de chocolate y pan, se abren las puertas para que
los difuntos salgan hacia la tierra. El 30 de octubre se levantamiento del
arco en las casas, es decir, una mesa destinada para colocar un arco de
flores y palma o papatlatla, encima se ofrecen alimentos, bebidas, ceras y
cosas que le gustaban a los que ya no estan. Los altares domésticos o el le-
vantamiento del arco en las casas son tnicamente para recibir a los difun-
tos emparentados, para aquellos que han sido olvidados o que se ubican
como difuntos vagos, se dispone un arco pequefio afuera de las casas o en
algunos caminos de la comunidad, asi estas entidades recibiran alimento
y de alguna manera se encontrardn en paz con los humanos y éstos a su
vez encontrardn proteccién de padecer alguna enfermedad.

También colocan en el arco la ropa que sera usada por los danzantes
cuahuehues, ya que en la comunidad se asegura que esta ropa serd estrenada
por los muertos para después sea usada por los danzantes.

El 31 de octubre se dedica tlamanalli a los nifios, denominada ofrenda a
los “angelitos”. Desde este dia, los cuahuahues se retinen y es precisamente
el momento en el que bajan la ropa de los arcos que ya ha sido estrenada
por los muertos. Se cubren el rostro con una mascara o un paliacate y a
partir de este momento es que se considera que han prestado su cuerpo a
los muertos. Reunidos los danzantes en la casa de los cuahuchues, la danza
inicia su faena alrededor del mediodia. Después de bailar algunos sones al
compés del trio huasteco compuesto por violin, jarana y quinta huapan-
guera, los cuahuehes recorren algunos barrios de la comunidad, casa por
casa. En estas son recibidos y a solicitud de la familia, los cuahuehues bailan
algunos sones. Al terminar su participacion se les ofrece comida, aguar-
diente, refrescos y dinero; el dinero recaudado durante la fiesta es ocupado
para pagarle al trio huasteco que los acompana durante la fiesta y para
cubrir gastos del destape, ya que se ofrece comida a todas las personas que
asisten y en algunas ocasiones la danza es apoyada para poder cerrar el
contexto de Miljkaihuitl con la presentacion de algiin grupo de mdusica que
sea del gusto de la comunidad.

El1 de noviembre se dedica a los “grandes”, los adultos. Los cuahuehues
contintian su recorrido por los barrios que no fueron visitados el dia ante-
rior, recibiendo también ofrendas de los caseros que acogen a esos cuerpos
que potencian la estancia de los muertos en este mundo. El 2 de noviem-
bre las familias van al camposanto y los cuahuehues comienzan su faena a
temprana hora porque realizan el recorrido por todas las casas visitadas
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en los dos dias anteriores. El recorrido culmina en el camposanto, lugar
donde también bailan en algunas sepulturas. Este dia es de suma impor-
tancia porque se considera que es el dia en que los muertos regresan a su
lugar de reposo y hay que encaminarlos, acompafarlos. Pese a esta accién,
los habitantes de la comunidad aseguran que los muertos contintian en el
mundo de los vivos hasta que en los tltimos dias de noviembre se realiza la
celebraciéon del “destape”. Hay que mencionar que hasta hace una decena
de anos, el destape coincidia con la fiesta de San Andrés, el 30 de noviembre
y consiste en hacer por tltima vez el tlamanalli en los arcos y ademads, todos
los hombres que participaron en la danza se “destapan”. El destape consis-
te en la visita a todas aquellas casas donde ofrendaron la danza durante los
dias 31 de octubre y 1 de noviembre, llegada la noche, los danzantes regre-
san al barrio de La Ceiba, donde les espera una mujer, quien a manera de
ofrenda, le entrega un collar de flor de cempoalxochitl y una cera prendida.

A los pies de un arbol de ceiba, caracteristico del barrio, se levanta un
arco y frente a éste se coloca un petate extendido sobre el piso, entonces los
padrinos de los cuahuehues, elegidos con anterioridad, se colocan delante
del arco y cada danzante pasa frente a sus padrinos para ser destapados,
es decir, se quitan la mascara o el paliacate que cubrié su rostro durante la
participacién de la danza.

La participacién en la fiesta es considerada un acto primordial para to-
dos los habitantes de Chililico. Si los hombres no participan en la danza, es
importante que se encuentren en el hogar para comer y compartir con las
personas que llegan a visitar, asi como para recibir a la danza.

TONACAYO® QUE DANZA COMO DON PRINCIPAL OFRECIDO A LOS MUERTOS

Desde la perspectiva del giro ontolégico que ha sido desarrollada princi-
palmente por Eduardo Viveiros de Castro y Philippe Descola a partir de
modelos amazoénicos, donde la discusion principal se fundamenta en poner
sobre la mesa la idea sobre qué es lo real, el giro ontolégico posiciona las
formas alternas de entender y articular el binomio naturaleza y cultura.

Por su parte Viveiros de Castro [2010] construy¢ la nocién de perspec-
tivismo multinatural, donde las referencias etnograficas de las que €l se
apoya enuncian constantemente:

5 Tonacayo, nuestro conjunto de carne, es la palabra ndhuatl que se usa para referir al
cuerpo humano.
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Un universo habitado por distintos tipos de actuantes o de agentes subjetivos,
humanos y no-humanos —los dioses, los animales, los muertos, las plantas, los
fenémenos meteorolégicos, con mucha frecuencia también los objetos y los ar-
tefactos—, dotados todos en un mismo conjunto general de disposiciones per-
ceptivas, apetitivas y cognitivas, o dicho de otro modo, de “almas” semejantes
[Viveiros de Castro 2010: 34-35].

Asi el cambio de perspectiva respecto al modo en que humanos, animales
y espiritus se relacionan y se ven a si mismos constituyen una interpretacién
de las relaciones que se pueden establecer entre diferentes tipos de seres y
con aquellos alternos, dichos alternos como parte constitutiva de lo colectivo.

Con los nahuas huastecos de Chililico, los muertos son parte esencial
para entender las diferentes relaciones sociales que existen. Estos seres ejer-
cen actividades reales que inciden en el mundo de los humanos, ya sea
positivas o negativas. En este sentido, se sostiene que la presencia de los
muertos en el mundo de los vivos determina aspectos de la vida de los hu-
manos y es asi como se caracteriza el reconocimiento de acciones necesarias
de aquellos muertos.

En Chililico conciben la idea de que la muerte fundamenta principios
de relaciones sociales, donde vivos y muertos se estrechan en una misma
dimensién. Asi, “por medio de las danzas que entidades no-humanas se
hacen presentes frente a todo el pueblo, “toman cuerpo™ [Rios Mendoza
2014: 276] como sucede con los hombres que prestan® su cuerpo y realizan
la danza y, como sefialan en la comunidad, los danzantes se convierten en
aquellos muertos. Aqui se abre la reflexiéon sobre la importancia de recorrer
la comunidad como danzante cuahuehue, como una manera de organizar la
continuidad y discontinuidad entre humanos y muertos.

Los muertos’ necesitan de un tonacayo en dias de fiesta, que les permita

® La referencia que me han hecho en campo ha sido expresada en espafiol. Sin embargo,
existe un vocablo en lengua tlatlaneuhtia, que refiere a la accion de prestar y que lo que
se presta necesariamente tiene que ser devuelto.

7 Entre los nahuas de Chililico la distincién de los muertos también est4 determinada por
la forma de morir, se clasifican por muertos benévolos —aquellos fallecidos por muerte
natural (cuando la muerte ocurre por circunstancias enfermedad, es considerado en
términos de muerte natural, ya que ésta no ocurrié por agentes externos y no existio el
derrame de su sangre, como sucede en el caso de un accidente automovilistico o de un
asesinato) relacionada con el envejecimiento, por ejemplo, “los abuelitos” se conside-
ran muertos buenos, ya que mandan bendiciones y hacen lluvia, éstos pueden ser be-
névolos y proteger. Designan como muertos malignos —aquellos fallecidos
generalmente en accidentes y se considera al difunto con caracter peligroso, ya que su
sombra se queda atrapada en el lugar del deceso y en esos casos es importante que se



RECIPROCIDADES CORPORALES: PRESTAR EL CUERPO A LOS MUERTOS 89

su regeneracion en la existencia fisica: los que ya no estan en presencia fisica
aun estan y es necesario continuar alimentandolos. Es importante precisar
que los muertos siguen teniendo agencia atin despojados de su “envoltura
corporal” en dias que no corresponden a la fiesta, pero generalmente la
presencia puede manifestarse en suefios de familiares.

Esa “envoltura corporal” de la que habla Ivan Pérez es en este caso el
tonacayo de los danzantes que genera la presencia humanizada de los muer-
tos dando pie a que los cuerpos de los danzantes se transformen y dejen de
adquirir su personalidad para los dias del contexto festivo. Durante este
momento se intensifica un estado de posibilidad de relaciones que, por medio
de las acciones corporales de los danzantes, potencia un vinculo entre ambos.

Prestar un cuerpo a los muertos se posibilita en primer lugar, de acuer-
do con el argumento que los propios nahuas refieren sobre “estrenar” la
ropa. Una ropa que més alla de ser usada para cubrir el cuerpo nos lleva a
considerar que visibiliza la habilidad y capacidad para desarrollar ciertas
actividades. La cual como ya se mencioné es una accién llevada a cabo por
los muertos cuando llegan a las casas, asi lo que permite dar cuerpo a los
muertos es la ropa. Incluyendo, que el enmascaramiento es un medio por el
cual los danzantes tienen la capacidad de inversién, cambiar el rostro, que
a su vez posibilita cambiar de percepcién. Como ha sefialado Alessandro
Questa [2019] nimoplata, un estado inestable que les permite convertirse en
“otro” y al mismo tiempo ser ellos mismos.

Como manifestacién de “una metamorfosis corpérea a través de la cual
un vivo deviene temporalmente muerto” [Heiras 2010: 57] asf la ropa y
mascaras que usan los danzantes tiene el papel de funcionar como una se-
gunda piel del muerto; como segunda caracteristica de este acto, los dan-
zantes al final del contexto descrito tienen que realizar una accién de ca-
racter vital, como precaucién para mudar el sentido de la humanizacién,
de lo contrario saben que podrian enfermar hasta el punto de morir. Asi,
el ixtlapus-destape permite la mudanza total del agente no humano para
que el danzante pueda regresar a su “delante”, es decir, su visién humana.

hagan acciones en el lugar donde ocurrié el accidente, con la finalidad de levantar la
sombra —se le van hacer oraciones y se le habla por su nombre para que no se quede
ahi— si esto no se realiza, el difunto no podra descansar pero atin mas peligroso en
términos de comunidad se puede convertir en un muerto malo con la capacidad de
buscar un itonall. Los muertos categorizados como malos también abarcan a aquellos
que han sido abandonados u olvidados, generalmente ocurre cuando los familiares
cambian de religién o cuando la familia deja la comunidad. En difas de fiesta la presen-
cia de ambos tipos de muertos existe, sin embargo, los que son celebrados y bien recibi-
dos son aquellos muertos benévolos y emparentados.
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Reafirmando dichos argumentos, Viveiros de Castro sefala que “la forma
material de cada especie es un envoltorio (una ropa) que esconde una for-
ma interna humana, normalmente visible tan sélo a los ojos de la propia
especie” [2004: 39].

El préstamo del cuerpo que realizan los danzantes cuahuehues a los
muertos potencia tres momentos que se relacionan con las obligaciones
propuestas por Mauss: dar-recibir-devolver. El tonacayo, el cuerpo humano
en primer momento se da, se presta a un muerto pero solamente se presta
el cuerpo que danza, por lo que los hombres que participan en la danza,
al momento de usar la ropa estrenada por los muertos se convierten en
especialistas rituales que por medio de la danza generan la encarnacién de
los muertos, asi después del 2 de noviembre, cuando se acompafa a sus
muertos al lugar de reposo, los humanos se colocan en un estado total de
liminaridad ya que: “se trata de un estado transicional de indeterminacién”
[Geist 2008: 7] por lo que necesariamente deben despedirlos para restituirse
como personas, después de haber fungido como portadores de los muertos.

El momento de recibir, se desarrolla durante casi todo el contexto, de
ahi la relevancia de hacer tlamanalli, de recorrer la comunidad con la dan-
za, al recibir un cuerpo y considerando que los viejos mds antiguos, los
muertos, también disfrutan de aquellas actividades que se han considerado
humanas, por ejemplo, comer. Es decir, se alimentan de aquello colocado
en las ofrendas y por lo tanto hacer tlamanalli es una accion de gran im-
portancia durante el contexto, ya que la hora en que se realiza tlamanalli es
a medio dia, asi generalmente las mujeres que se encuentran en el hogar
prenden copal y se colocan a la entrada del hogar para bendecir y llamar
por su nombre a los muertos, nombran a todos aquellos que han dejado su
existencia fisica, realizan un recorrido de la puerta al arco, donde se coloca
café, chocolate y la comida, se prenden ceras y contintian sahumeando ese
espacio dedicado a los muertos.

En este sentido varias narrativas orales hacen referencia al acto de co-
mer o beber que hacen los muertos, la comida o el café que es colocado en
el arco, es servido a una temperatura alta y dicen en la comunidad que al
poquito tiempo que se colocé el alimento o la bebida, éste ya se encuentra
“bien frio”.

Por otro lado, algunas referencias orales en torno a los cuahuehues se re-
lacionan con acciones que involucran a los demas agentes de la comunidad.
Asi como disfrutan y se alimentan, también tienen que realizar acciones en
este mundo, tales como curar. Cuando los danzantes son recibidos en las
casas y bailan algunos sones de la danza, los caseros piden que se “baile”
a los infantes. Dicen que los bailan para que no se enfermen, para que el
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espiritu los ayude ya que en la comunidad se considera que los nifios que
todavia se pueden cargar son los més indefensos porque tienen baja la som-
bra y es importante que sean bailados para alejar enfermedades o envidias.
Es entonces que alguna vieja toma entre sus brazos al infante y lo baila un
momento y para que el espiritu los ayude es importante que el nifio o la
nina llore, asi se puede manifestar que los cuahuehues, los muertos, curan
es decir que hacen nitepatia, reconociendo que en Chililico también existe
la figura de los curanderos que hacen nitepatia, que es la acciéon de curar; en
los dias de fiesta, los cuahuehues pueden hacer ese tipo de actividades, ya
que los muertos tienen la facultad de curar, como parte de sus actividades
positivas en el mundo de los vivos.

Sin embargo no toda la actividad de los muertos se demarca en activi-
dades positivas. Si bien durante el contexto se ha prestado el cuerpo fisico
de los humanos, es necesario que ese muerto devuelva el fonacayo prestado,
asi la tercera obligacién, que es devolver se manifiesta, porque dicen que
mantenerse con ese muerto te hace “sofar con los que ya fallecieron”. En
la comunidad, narran que el hecho de sofiar los podria colocar en una si-
tuacién que pone en riesgo la vida del humano que prest6 el tonacayo, pero
el mal se puede extender a los miembros de la familia. Afirman que sofiar
implica una situacién de descontento de los muertos con los vivos, por lo
que destaparse es un momento definitorio para que el tonacayo sea devuelto
es decir, el don principal del contexto festivo tiene que ser regresado a su
original de persona.

Como mencioné, el destape se lleva a cabo hacia los dltimos dias de
noviembre, por lo que generalmente coincide con el dia de San Andrés y
con esta actividad concluye la participacién humanizada de los muertos en
este mundo, la accién con la que los cuerpos prestados seran devueltos a
su forma cotidiana, en términos de Victor Turner, llega la fase de la accion
reparadora, que tiene rasgos liminares y proporcionan “una réplica y critica
de los sucesos que conforman y han llevado a la crisis” [Turner 2008: 107].

Se dice que los muertos se tienen que pasar a despedir porque ya se
regresan a su lugar, por lo que los cuahuehues hacen el recorrido en las casas
donde llegaron los primeros dias de la celebracién. Al concluir este recorri-
do en el Barrio de La Ceiba, son recibidos por una mujer de lazo cercano
(sanguineo o social), quien a manera de ofrenda, le entrega un collar de
flor de cempoalxochitl acompanado por una cera prendida, los cuales se-
rén entregados a sus padrinos (un hombre y una mujer son elegidos por
los cuahuehues quienes aceptan el compromiso de destapar a los danzantes
durante cuatro anos). Los danzantes se colocan en dos filas, una de viejos
y otra de viejas y justo en este momento, el trio huasteco comienza a inter-
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pretar el son La xochipitzahuatl. Los cuahuehues guian sus pasos hasta llegar
al frente de sus padrinos, cada danzante se hinca para ser limpiado con
copal y asi viejo o vieja descubre su rostro, quitindose la mascara y o el pa-
liacate respectivamente. Los padrinos beben un sorbo de aguardiente que
es escupido sobre el rostro de los danzantes, liquido que tiene que caer en
los ojos ya que expresan que es una manera de limpiar el cuerpo. Cuando
todos los viejos y viejas han sido destapados, el trio interpreta un son mas
que generalmente es El caiman; con la accién del destape se devuelve el
cuerpo prestado.

Pero también es importante que en las casas se realice la tltima ofrenda
y el arco en las casas es retirado al dia siguiente o cuando las flores estan
secas, ya que se guardan algunas flores para después ser regadas y cortarlas
para ser usadas al afio siguiente.

CONSIDERACIONES FINALES

Prestar el cuerpo humano a los muertos, entre los nahuas de Chililico,
constituye un acto que posiciona a los muertos como agentes que pueden
disfrutar, celebrar, comer, incluso bailar y trabajar. Encarnar a los muertos
se convierte en un acto primordial en biisqueda del porvenir, es entonces
que los muertos necesitan actuar y habitar el mundo, a partir de tomar un
tonacayo que es posesion de los danzantes y como refiere Bruma Rios, “los
danzantes ‘encarnan’ entidades que sélo poseen una existencia espiritual
generando con esto el ambiente propicio para apaciguar los males y buscar
el favor de tiempos” [Rios 2010: 44]. De ahi el titulo de este articulo: recipro-
cidades corporales, ya que el dato etnografico pone de manifiesto que uno de
los principales dones en el contexto de Miljkailhuitl es el cuerpo.

Se trata de un acto primordial, puesto que al no hacerlo de manera ade-
cuada, la vida misma es la que corre el riesgo de no ser devuelta. En este
punto es donde se podria reflexionar respecto a la agencia de los muertos.
Una narrativa que se menciona en Chililico coincide con lo que Lourdes
Béaez Cubero, Ana Bella Pérez Castro e Ivan Pérez Téllez han recopilado
en sus investigaciones sobre aquel sefior que no quiso ofrendar porque no
creia en que sus difuntos vendrian y por no ofrendar, murié:

Escuché una vez de una familia, que estan en otra religién y ya no ponen ofren-

da en su casa y no hacen nada. El sefior le dijo a su esposa que para él era un
y

dia normal y dijo “yo voy a la milpa, voy a traer naranjas”. Se fue el sefior, dicen

fue a escuchar ahi en el monte, escuché unos que estaban hablandose: “;Cémo

estas?” “Bien, si, porque me han ofrendado tengo qué comer” “No, en mi casa
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nada, no hay nada, no hay ofrenda, nada”. El sefior volte6 a ver y no habia na-
die. Dicen que se vino rdpido a su casa y le dijo a su esposa “Ve a comprar, haz
tamales y pon la ofrenda; mientras td vas yo voy a descansar un rato”. Que se
durmi6 y ya no desperto, falleci6 el sefior. Que se lo llevaron por no ofrendar.?

La relevancia que otorgan los nahuas de Chililico a los muertos perfila
la reflexién sobre las relaciones que se tienen con estos agentes, que en su
mundo tienen una actividad social; como expresién de dicha relevancia,
para el contexto festivo de Miljkailhuit es importante hacer bien la fiesta,
que incluye hacer tlamanalli desde los hogares, en fechas y horarios especi-
ficos. Don Placido, habitante de Chillico y padrino de los cuahuehues, des-
cribe la importancia de estar y participar en la fiesta y cémo los muertos se
comunican con los vivos para recordar la importancia de llevar a cabo la
fiesta en los tiempos establecidos:

Yo una vez habia sembrado maiz alld en un terrenito y el mero dia de la fiesta
le dije a mi esposa voy a cortar flor, me dice mi sefiora ya no vayas ya es dia de
fiesta y yo fui. Llevé un costal y eran como las once, cuando escuché que me
gritaron, me nombraron por mi nombre, pero si, escuché a una persona que me
nombré, no habia nadie y le platiqué que estaba cortando la flor para adornar a
dénde van a llegar y pues eran voces de los que ya llegan.’

Considerando que la reciprocidad es un acto inherente al ser humano,
en el contexto se expresa no sélo como un acto de buena voluntad, sino que
trasciende a la experiencia de vivir. Ya que el ser nahua desde esta esfera
cultural contempla relaciones constitutivas con los muertos.

Por lo que, danzar es un &mbito que permite humanizar a los muertos;
al hacerlo, los cuahuehues permiten a los muertos, encarnar y hacer més ac-
tiva su vida social. Por lo tanto, mas alla del retorno de los muertos se trata
también de un principio de reciprocidad expresado primordialmente con
las acciones del cuerpo que son acompafiadas y complementadas por otras,
como hacer tlamanalli.

Denotando ademads solidaridad entre ambos, constituyendo la expe-
riencia de la vida nahua en Chililico, asi los parientes fallecidos ocupan
una existencia alterna y por lo tanto la importancia de celebrar, acoger y
mantener en buenos términos dicha relacién.

8 Entrevista a Fidencio Luciano Herndndez, marzo, 2013, Chililico, Huejutla, Hidalgo.
° Entrevista a don Placido, julio, 2019, Chililico, Huejutla, Hidalgo.
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RESUMEN: EI trabajo que se presenta en este articulo se realizo en Acalmancillo, Ixtololoya, El Pozo
y Tenexco, comunidades otomies del municipio de Pantepec, ubicado en la Sierra Norte de Puebla.
Aborda las concepciones del cuerpo —jdi, en otomi, significa cuerpo, gente, persona y forma una
unicidad con las energias animicas que lo componen: nzahki (la fuerza de la vida), mbui (el corazon)
y xamu (el deseo sexual)—. También pone particular atencién a la figura del béadi, curandero,
quien puede entrar en trance y curar, gracias a las especificidades de sus energias animicas. Esas
cualidades son un nzahki mds fuerte que el resto de las personas, un control de su mbui a través
de su doble corazon para poder entrar en trance y un control de su xamu, el cual se da a partir de
ciertas prohibiciones sexuales. Estas caracteristicas que diferencian al badi del resto de las personas
es lo que le permite entrar en trance en los costumbres y hacer su trabajo. A su vez, son las cualidades
de estas energias animicas lo que construye el habitus del badi.
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Puebla State. It addresses the conceptions of the body - ji, in Otomi, means body, people, person and
forms a unity with the soul energies that compose it: nzahki (the force of life), mbui (the heart) and
xamu (sexual desire) -. He also pays particular attention to the figure of the badi —healer— who
can enter a trance and heal, thanks to the specificities of his soul energies. Those qualities portray
a nzahki stronger than the rest of the people, a control of his mbui through his double heart, so as
to be able to enter in trance and a hightened control of his xamu, which is acquired through certain
sexual prohibitions. These characteristics that differentiate the badi from the rest of the people are
what allows him to enter a trance —in line with the Customs— and perform his work. In turn, it
is the qualities of these soul energies that build the habitus of the badi.

KEYWORDS: Ritual specialist, soul energies, trance, sexual prohibition, Otomi.

REFLEXIONES INICIALES SOBRE EL CUERPO Y LAS ENERGIAS QUE LO COMPONEN

En este articulo se propone un acercamiento a las concepciones del cuerpo
otomi a través de las energias animicas. En particular se analiza como fun-
cionan estas energias en el cuerpo del curandero biidi,! comparandolas con
las energias animicas de las personas no iniciadas o no chamanes, analisis
que auin no se ha hecho en ningtin trabajo anterior.

Para explicar-interpretar la categoria de jii, que en Pantepec se traduce
como cuerpo, persona, gente, es necesario mencionar, en primer lugar, las
ideas que otros autores han propuesto al respecto. Galinier [1990] advierte
que, como globalidad, el cuerpo se identifica con la persona que es una
sintesis armoniosa de entidades constitutivas fundamentales, por lo cual,
para el autor la categoria jdi debe estar al centro de la explicacién de la cul-
tura otomi. Manifiesta que para los otomies no hay una diferencia entre la
concepcién de cuerpo y de persona.

! Todas las palabras en otomi que se encuentran en este articulo fueron traducidas y
escritas por Lorena Cruz Téllez y Estela Francisco Tolentino, profesoras del Consejo
Nacional de Fomento Educativo (CONAFE) en Ixtololoya. Manifiestan las traductoras y
otros maestros de dicho poblado que la forma en que se escribe el otomi de la Sierra
Norte de Puebla, no corresponde con las formas de escritura de la lengua en otros lu-
gares, por ejemplo, los libros de primaria de la Secretaria de Educacion Publica (SEp)
que llegan a la comunidad presentan una variacién en la escritura de la lengua local,
lo que llega a percibirse como algo “incorrecto”. Como consecuencia a partir de los
aportes de los traductores se evidencia una variacion lingtiistica del otomi, por lo que
se respeta la traduccién y la forma de escritura de las colaboradoras. En este sentido,
s6lo aclaro que en las poblaciones donde se desarroll6 la investigacién se habla el
“otomi de la sierra”, denominado y catalogado asi por el Instituto Nacional de Len-
guas Indigenas (INALI) y publicado en el Catdlogo Nacional de Lenguas Indigenas
[1naL1 2009].
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Por su parte, Gallardo [2012] menciona que el término otomi para nom-
brar el cuerpo es jii y también se utiliza para designar a la gente. El proceso
de corporizacién esta regido por una determinada visién del mundo y ésta
a su vez remite a un sistema de valores, a un discurso social construido por
reglas culturales. En el cuerpo se descifra el mundo otomi, por eso es una
extension de las potencias. Hombres, mujeres y potencias son proyecciones
sociales del jii, teniendo asi reglas culturales a seguir.

Trejo et al. [2014] sefialan que cuerpo para los otomies es un espacio
tiempo concreto, que limita, marca los alcances y posibilidades de los exis-
tentes y sus relaciones con los demaés. El cuerpo es presencia, comunioén,
continente de voluntad de la forma-agencia.

La idea otomi de jii como persona nos dice que es una categoria que
no esta separada de la idea de sujeto, el cuerpo se convierte en un concepto
que abarca a la persona y la engloba [Galinier 1990]. Estamos ante una no-
cién de persona que es indisociable de la nocién de cuerpo.

Mientras que la idea otomi de jdi como gente nos refiere que el jii va
mas alla de la frontera del individuo. Hace referencia a una concepcion de
ser colectivo antes que individual. La idea de jii como gente refuerza la
tesis de que el cuerpo es una construccién cultural.

Por lo anterior es de suma importancia rescatar la idea de que el cuerpo
s6lo puede ser entendido si se estudia en relacién con el contexto cultural
que lo rodea. Jidi no se puede interpretar fuera de la cosmovisién otomi:

Por cosmovision puede entenderse el conjunto articulado de sistemas ideolo-
gicos relacionados entre si en forma relativamente congruente, con el que un
individuo o un grupo social, en un momento histérico, pretende aprehender el
universo [...] La cosmovision, insisto, es un producto cultural colectivo. Forma
un macrosistema de comunicacién, en el que cada mensaje cumple requisitos
minimos de inteligibilidad, de coparticipacién intelectual entre emisores y re-
ceptores, y de establecimiento casi siempre inconsciente de reglas a través de
cuyo cumplimiento las ideas pueden ser recibidas, aceptadas y asimiladas por
el coparticipante. En esta forma el contenido de la cosmovisién integra un acer-
Vo para cuya estructuracién no es necesaria (ni posible) una mente individual
de comprensién totalizadora [Lépez Austin 2004: 20- 21].

Jii se tiene que comprender dentro de su cosmovision y con otros ele-
mentos internos, en este caso se pondra en relacién con la figura del curan-
dero a través de sus energias animicas.

Para acercarnos a la construccién cultural de jdi es importante valo-
rar lo mencionado con antelacién, pero también hay que destacar la idea
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de energias animicas, quisiera agregar que en este articulo se menciona
cémo funcionan las energias que conforman el cuerpo del bidi. Interpretar
al cuerpo otomi tomando en cuenta las energias animicas del bidi permite
otro alcance en la investigacion, ya que estas energias conectan a todos los
seres del mundo otomi. También quisiera agregar que los otomies no hacen
una separacion entre el cuerpo y las energias animicas. Para ellos el cuerpo
estd compuesto no por un “alma”, sino por varias energias.

Sabemos, gracias a las etnografias actuales, algunos aspectos particula-
res de las energias que conforman el cuerpo otomi como el nzahki, la fuerza
de la vida, y el mbui, corazén, pero atin no hay trabajos antropolégicos que
se centren en el xamu, la energia sexual, o en las energias vitales del bidi
en particular; asi que este articulo es de suma importancia ya que ninguna
obra ha reparado en el papel de la sexualidad en la practica chamaénica,
razén por la cual es un aporte al tema en cuestion.

Sobre el nzahki encontramos que Galinier lo define de la siguiente mane-
ra: “Como se sabe, el nzahki humano no es de naturaleza distinta del nzahki
césmico, animal o vegetal. Se trata de la materializacién parcial de la energia
del universo. Sumamente 1abil” [1990: 623]. Ademas, es lo que permite la
existencia y dota de fuerza vital a todas las cosas, como lo resalta el autor:

No existe ninguna frontera entre lo humano y lo no humano, lo animado y
lo no animado. Solamente un principio vital, nzahki, una cantidad modulable
existente en la naturaleza; aumenta y disminuye, es a la vez estatica y dinamica,
auténoma y posible de manipular. En este juego especular de representacio-
nes que se mueven constantemente, como en un caleidoscopio, los otomies nos
guian hacia la “caja negra” que protege su intimidad y revela la dimensién [...]
de su existencia [Galinier 2001: 482-483].

Reparando en esta caracteristica quisiera proponer en este articulo
que son las energias animicas las que le permiten a los seres ser personas,
ser gente, ser cuerpo, es decir ser jii. Por eso mds que una separacién en-
tre cuerpo y energias animicas, lo que encontramos es una unicidad, una
unién continua que dota de vida a los seres. Quiza sea ésta la caracteristica
mas importante del nzahki, aunque otros antropélogos también hablan en
general de esta energia animica como Gallardo [2012], Trejo et al. [2014].

Sobre el mbui encontramos algunas menciones generales, pero tampoco
hay investigaciones especificas al respecto. Galinier apunta:

[...] mbui, cuyo significado esta relacionado con el bui “vivir, existir, habitar”.
Este término tiene la particularidad de designar también al corazén [...] Crisol
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de energia, el mbui es también la sede de las sensaciones y de la fertilidad [...]
[Galinier 1990: 623-624].

Ha sido Galinier el antropdlogo que a través de sus estudios sobre el
cuerpo otomi menciona las caracteristicas sobre las energias del jii. Igual-
mente, Trejo et al. [2014] y Gallardo [2012] hablan de ellas, pero no encon-
tramos investigaciones especificas sobre el tema.

Por su parte, sobre la energia animica aqui mencionada como xamu, no
se encuentra en ningdn otro trabajo antropolégico alguna mencién hacia
ella y mucho menos su funcién en el bidi, por esta razén también el articulo
es un aporte para los estudios de la cultura otomi y las investigaciones del
cuerpo.

En este articulo se parte de la tesis de que jii cuerpo, persona, gente
se conforma de; por lo menos, tres energias animicas nzahki, mbui y xamu.
Hay que aclarar que la concepcion del cuerpo otomi, asi como no hace una
diferencia entre cuerpo y persona [Galinier 1990; Reinoso 2018]; tampoco
hace una separacién entre el cuerpo y sus energias. Cuando cuestionan a
los otomies sobre la separacion entre el cuerpo y las energias animicas o
lo que ellos llaman “fuerzas”, las respuestas comienzan a ser difusas; qui-
za por eso, aunque encontramos menciones importantes, no encontramos
investigaciones sobre las energias animicas otomies de forma especifica.
Para los fiiihii el cuerpo y las energias que lo conforman son una unicidad y
como tal se entienden en este articulo.

En concordancia con lo anterior, el objetivo de este trabajo es reparar en
la importancia que tiene la concepcién de jii y las energias que lo compo-
nen para la practica chamanica otomi. Dicha importancia fue percibida a lo
largo de muchos afios de trabajo de campo; por lo tanto, aqui se retoman
testimonios de curanderos y curanderas recabados a lo largo de todos estos
afnos y en las tltimas estadias en campo que se realizaron. Este articulo es
el resultado de mas de 15 afios de investigacién. A lo largo de todo este
tiempo, se entrevistaron a muiltiples curanderos de la regién, asi como a sus
familiares, también se form¢é parte de muchisimos Costumbres, para poder
acercarnos antropolégicamente a su saber y trabajo, asi como a las catego-
rias nativas otomfies.

Para dar cuenta de lo hasta aqui expuesto, el articulo consta de varios
apartados. En primer lugar, se profundiza sobre las energias animicas de
jdi, el cual consta de tres subapartados: nzahki, mbui 'y xamu. Aqui se utiliza
la propuesta tedrica de Lopez Austin [2004] para caracterizar las fuerzas
del cuerpo otomi como energias animicas. Después de definir cémo funcio-
nan, en las personas que no curan, las tres energias animicas, con la ayuda
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de las propuestas de otros autores como Galinier [1990] y Gallardo [2012],
y a través de los datos etnograficos, se pasa directamente a explicar las
energias animicas del bidi.

En este punto, se aborda cémo funcionan en el curandero las fuerzas
que componen el cuerpo. El acercamiento se da a través de los tres suba-
partados consecutivos. En el primero, titulado: El nzahki compartido con las
Antiguas, se caracteriza a esta energia animica del bidi como mas fuerte que
el resto de las personas. De igual manera, se define qué es un bidi a través
de lo propuesto por Baez [2014] para reparar en las caracteristicas de su
nzahki a través de lo estudiado por Dow [1974]. Posteriormente, se encuen-
tra el segundo subapartado, que trata sobre el mbui y la capacidad de entrar
en trance del bidi, se repara en las caracteristicas del trance otomi, para esto
se retoman las propuestas de Baez [2012], Galinier [1990] y Fagetti [2015]. A
su vez, se explica el contexto ritual en el que se desarrolla el trance, es decir
el Costumbre para ahondar en el cardcter social del mismo, se retoman las
ideas de Baez [2016] sobre este ritual. En el tercer subapartado se explica
cémo funciona el xamu en el bidi y se retoma la propuesta teérica de Agua-
do [2008] sobre los interdictos.

Después se desarrolla el apartado en donde se caracteriza a las energias
animicas como constructoras del habitus del bidi, se retoma la propuesta de
Bourdieu [1991] sobre el habitus para pensar desde esta perspectiva el tema
en cuestion. Se propone la idea de que las energias animicas del especialista
ritual son las que construyen el habitus del bidi, las caracteristicas animicas
que lo distinguen de las demads personas es lo que le permite hacer su trabajo.

LAS ENERGIAS ANIMICAS DE JAI
NzAHKI

Para acercarnos a las concepciones de las energias del cuerpo otomi, se re-
toma la definicién de Lépez Austin quien expone: “La energia animica que
se supone reside en los centros animicos es frecuentemente concebida como
una unidad estructurada con capacidad de independencia, en ciertas con-
diciones, del sitio organico en el que se le ubica” [2004: 197].

Jii esta conformado por varias energias animicas que se exteriorizan
del cuerpo como el xamu, el nzahki o el mbui.

Para los otomies, el nzahki es la energia animica mds importante y existe
tanto en el cuerpo como en el cosmos. Viene con el nacimiento de un ser, es
lo que permite que los seres existan en el mundo, porque es la fuerza que
acompaiia a todos los seres vivos y muertos. Es la esencia de la energia del
universo, por consiguiente, es la fuerza constitutiva de todos los seres.
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Dentro de la cosmovisién otomi, los arboles, las plantas, las personas,
los seres sagrados, llamados Antiguas, comparten el mismo nzahki. Los oto-
mies explican que nzahki significa “la fuerza de la vida” o “la fuerza del
cuerpo”. Cabe aclarar que no todos los seres del cosmos presentan la mis-
ma potencia de nzahki; por ejemplo, hay seres que tienen un nzahki mas
fuerte que el de los humanos, como los cerros o las Antiguas.

La fuerza de nzahki, la cual se encuentra en todo el cuerpo y en todo
lo que existe en el mundo, varia de un ser a otro y de un elemento de la
naturaleza a otro. Entre las personas también hay diferencias, el bidi, por
ejemplo, tiene un nzahki mas fuerte que una persona comun. Este detalle
es trascendental, ya que, gracias a esta cualidad de la fuerza, el bidi puede
curar.

Cuando la persona muere, el cuerpo tiene como destino el entierro,
pero su nzahki sigue en la tierra por un tiempo, para después renovarse en
otra persona recién nacida. Recordemos que la vida, asi como la fuerza y
el conocimiento vienen de los ancestros muertos llamados Antiguas, estos
seres de poder son los duefios de todo lo que existe en el mundo.

MBui

Mbui puede ser traducido como corazén, pero no es sélo un é6rgano. En la
Sierra Norte de Puebla, mbui hace referencia al nacimiento de una perso-
na; la expresién bi mbui, quiere decir “ya nacid, ya tiene corazén, ya existe
en el mundo”. El término engloba ademds del corazén, como bien apun-
ta Galinier [1990], el estémago y el pensamiento. Existir, conocer, habitar,
pensar, razonar, todo se halla relacionado con el mbui. Esta caracteristica
polisémica del mbui, el cual no es s6lo una cosa, sino que es muchas cosas,
la encontramos en casi todas las categorias nativas que conforman el pen-
samiento otomi.

Mbui es algo que poseen todos los seres: los animales, las plantas, los ce-
rros, las piedras y las Antiguas; para los otomies, mbui es un motor que le da
fuerza al cuerpo, por ende, es una energia animica. Asimismo, es el centro
en el que se origina el pensamiento, donde nace la posibilidad de reflexion,
razén por la cual refieren los otomies que el “mbui piensa”, o que “se piensa
con el corazén”. De hecho, el pensamiento éni estd unido al corazoén.

Los otomies aseguran que la persona posee yo mbui, es decir dos cora-
zones [Reinoso 2019]. En otras palabras, ademads de tener el mbui, que fun-
ciona de la misma manera en todos los humanos, cada individuo tiene otro
corazén. Este se exterioriza durante el suefio y deambula por el mundo.

En las personas que no tienen el don de curar, los yo mbui, funcionan
de manera diferente: el otro corazon, el que se exterioriza, trabaja cuando
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una persona esta abstraida, pensando en otro lugar o personas que estan
lejos. Dicen los otomies que su “corazén anda lejos”, porque en realidad
una parte de la persona se encuentra ahi, pero su atencién, su pensamiento,
su sentimiento, su otro corazon, estid en otro lado. Ese instante marca el
momento en que el otro corazon se exterioriza y se encuentra lejos, en otro
espacio. Cabe destacar que las personas que no curan, no tienen control
sobre las vivencias de su otro corazén.

En el caso del bidi; por el contrario, es el “otro corazén” lo que le otorga
sus poderes y que le permite hablar con los dioses durante el trance o el suefio,
ya que puede controlarlo. Esta caracteristica es lo que permite afirmar a los
otomies que el bidi tiene un corazén mas fuerte que el resto de las personas.

XAMU

Dentro de la vision del mundo otomi, hay una energia animica del cuerpo
que es trascendental, el xamu, que se encuentra ubicado en la parte media
del cuerpo.

Tal como sucede con las otras energias animicas otomies, en el momento
que abandona el jii para andar por el mundo, genera un gasto de energia y
un cambio de temperatura ocasionando, por consiguiente, un desequilibrio
césmico.?

Los otomies de las comunidades de Pantepec traducen el término xamu
como “espinoso” o “deseo sexual”. Dicho deseo pertenece al mundo de la
sexualidad humana: las Antiguas no tienen desarrollado el xamu, por ende,
no mantienen relaciones sexuales.

Asi el xamu, como deseo, aparece como una condicién inherente a la
afeccién misma y al cuerpo. Para los otomies el xamu se sitiia mas alla de
los mérgenes de la propia corporeidad y nos remite a un vinculo con el otro
mundo otomi. El deseo, el xamu, revelado, asi como intimo y colectivo es
movimiento permanente del sujeto en la trama de sus vinculos.

El mito narrado por los otomies sobre el xamu, cuenta que, cuando Dios
y el Diablo formaron la humanidad, primero hicieron a las personas. Mario
narra como estas dos Antiguas discutian, porque el Diablo queria ser duefio
de todo y Dios también. Entonces Dios dijo:

2 Dentro de la visién del mundo otomi se cree que esta energia la cual se exterioriza por
medio de los fluidos vitales como la menstruacién que es muy caliente, por lo cual
aumenta la temperatura del cosmos ocasionando asi un desequilibrio térmico en el
mundo. [Reinoso 2011: 197-198].
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(Como el cuerpo humano va a ser todo tuyo, si yo lo hice? —Mira, —dijo
Dios— nos lo vamos a repartir, porque ya hice las personas. Pero falta saber
(coémo se van a reproducir? Si colocamos el xamu en la mano, de un saludo
van a reproducirse, si se lo ponemos abajo del brazo pues de un abrazo van
a reproducirse. Si lo ponemos en la boca, de un beso van a reproducirse y eso
no puede ser asi de rapido. Mira —le contest6 el Diablo— vamos a hacer una
cosa, de la cintura para abajo yo voy a mandar, y de la cintura para arriba ta
vas a mandar. Entonces el Diablo se aduefi6 de toda la parte inferior del cuerpo
[Mario Castro, Ixtololoya: 2018].

Asimismo, cuentan que no todos los xamu de las personas son iguales,
por ejemplo, en los homosexuales encontramos un xamu diferente al de las
personas heterosexuales. De igual forma, en las personas impotentes o en
aquellas que no tienen deseos sexuales, el xamu también es distinto. Asimis-
mo, en el bidi funciona de una manera distinta, como veremos a continuacion.

LAS ENERGIAS ANIMICAS DEL BADI

El nzahki compartido con las Antiguas
Sobre los biidi, Baez nos menciona:

Para designar a estos hombres y mujeres de conocimiento, los otomies emplean
diversos términos que dejan vislumbrar que no se trata de cualquier persona,
sino de alguien que es portador de un don singular [...] En nuestras regio-
nes de estudios encontramos una variedad amplia de ellos, reciben diferentes
nombres y no hay una homogeneidad en cuanto a las denominaciones; la mas
extendida en lengua otomi es la de bidi, “el que sabe” y que se ha registrado
como bidi o bidi. En espafiol alternan los nombres de brujo, hechicero, adivino,
curandero, rifadora y “sabia de suefios” o “sabia de castigos”; estas denomina-
ciones mantienen correspondencia con el tipo especifico de actividad ejecutada
[Baez 2014: 65].

Dentro de la cultura otomi el bidi es “el que sabe”. Es el conocedor del
mundo y todos los seres que lo habitan, es el especialista del cuerpo y de
sus males; adquiere este conocimiento tras recibir el don por parte de las
Antiguas. Cuando adquiere el don, no se puede negar y trabajard con él
hasta después de su muerte. Gracias al don conoce y controla las fuerzas

* Dentro de la etnografia encontré varios relatos de varias personas que hacen referencia
a este mito, pero este es el mas claro.
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del mundo, y puede interpretar las experiencias oniricas de las personas, ya
que el suefio es un mensaje de las Antiguas [Reinoso 2018].

Considerando lo anterior, a continuacién explicaré las especificidades
de las energias animicas de los especialistas rituales otomies. Esto es impor-
tante porque, gracias a ellas, el bidi puede llevar a cabo su trabajo.

De acuerdo con las narraciones otomies, el bidi tiene las mismas ener-
glas animicas que los demads, pero en él funcionan de manera diferente,
pues las personas que curan tienen la capacidad de controlar estas fuerzas
gracias a su don y al conocimiento que tienen sobre el funcionamiento del
cuerpo y de las energias animicas. Al respecto Dow apunta:

Los chamanes y las personas muy poderosas pueden influir el zaki de los hom-
bres, plantas y animales. Un chaman puede traer el zaki de plantas domésticas,
para que la milpa crezca mucho y sea mas productiva, y puede aliviar a una
vaca devolviéndole su zaki. Para curar a la gente, el chaman le devuelve el zaki
por magia, pero a veces no es muy facil. Mucho depende de la manera en que
perdi6 el zaki y de los poderes malignos que lo robaron. También afectan cura-
ciones por su arte magico de chupar cosas malas que se han introducido en el
cuerpo del enfermo por brujeria. Raras veces el chaméan emplea sus poderes en
la brujeria. Puede hacer que la gente se enferme si les quita su zaki y puede obli-
garlas a hacer determinadas cosas influenciando al zaki a nivel subconsciente
[Dow 1974: 103].

Esta caracteristica destacada por Dow quiz4 sea una de las mas impor-
tantes cualidades que porta el curandero otomi. Su nzahki fuerte, distinto al
del resto de los humanos, permite conectar el mundo del hombre con el de
los dioses y entablar un didlogo que propicie el bienestar de la comunidad,
asi como resolver los problemas de la sociedad otomi, ya que, al poder ma-
nipular el nzahki de las cosas, puede curar o bien enfermar a la gente.

Con respecto al nzahki del curandero, hay que aclarar que éste es mas
fuerte que el de las demads personas, y al ser méas fuerte es mas caliente. El
bidi tiene un nzahki igual al de las Antiguas. Es importante explicar que,
como las Antiguas son duefas de todo lo que existe en el mundo, también
les pertenecen las energias animicas del cosmos otomi, como el nzahki.

Las Antiguas eligen a los bidi para trabajar, y cuando les entregan el
don, les entregan fuerza de vida, nzahki. Por esta razén el nzahki del bidi y
el de las Antiguas son igual de fuertes, es mas, son el mismo.

Cuando un bidi empieza a curar recibe un nzahki poderoso por parte
de las Antiguas, este nzahki se volvera cada vez mas fuerte a medida que
el curandero siga con su trabajo. Dicen los otomies que, cuando un bidi
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muere, se transforma en Antigua y, en el otro mundo, hereda su nzahki a un
familiar vivo que sera curandero. De esta forma, el ciclo de poder entre las
Antiguas y los curanderos es infinito y estd conformado por la misma fuer-
za. Es decir, los otomies sostienen que las Antiguas son curanderos muertos,
humanos devenidos en potencias divinas.

En este sentido, el bidi siempre tiene una relacién directa con las An-
tiguas. A partir de su iniciacion, son las Antiguas quienes le ensefian cémo
hacer su trabajo, desde curar hasta recortar. Las Antiguas son ex curanderos
muertos y los curanderos vivos al morir se convierten en Antiguas, asegu-
ran los otomies.

La tradicién otomi sostiene que, desde el comienzo de los tiempos
cuando Dios transformé a estas personas en Antiguas, cada vez que una
persona que realiza estas acciones rituales y tiene el poder muere, se con-
vierte en Antigua. Es decir, no todas las personas otomies se convierten en
Antigua, s6lo quienes tienen el poder de éstas, como los bidi. Las Antiguas
son los ancestros muertos que tienen el poder. Esta caracteristica sobre los
yogui, palabra otomi para denominar Antiguas, permite afirmar que son los
ancestros, la misma familia muerta habitando con los vivos en el cosmos,
unidos por una misma energia animica, nzahki.

EL MBUI'Y LA CAPACIDAD DE ENTRAR EN TRANCE

Con respecto a la energia animica mbui, es de suma importancia mencionar
que, cuando un bidi recibe el don, los otomies dicen que recibié el éni, el
“pensamiento”, entonces a partir de ese momento el curandero tendré la
capacidad de bigim éni “primero pensar” para hacer su trabajo. El mbui esta
conectado con el pensamiento; gracias a que el bidi tiene un mbui fuerte,
puede “pensar mejor” para hacer su trabajo, refieren los otomies.

Ahora bien, es relevante mencionar cémo funcionan los dos corazones,
en este sentido, yo mbui del biidi, es el segundo corazén el que se exterioriza
del cuerpo y el que le permite al curandero prestar el cuerpo a las Antiguas
o entrar en trance.

Lo que hace posible el trance es que, ademds de tener un corazén muy
fuerte, el curandero controla la exteriorizacién del segundo corazén. Cuan-
do su corazén se exterioriza, la Santa Rosa* u otra Antigua pueden tomar
el cuerpo del bidi, y hablar a través de él. Por eso dicen los otomies que las

* Aunque dentro de la literatura antropoldgica se ha identificado a la Santa Rosa como
Cannabis, los otomies lo niegan rotundamente, para ellos es una planta sagrada, una
deidad que se usa para curar a las personas. [Reinoso 2019].
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Antiguas cantan desde el corazoén del bidi o que el curandero le presta el
cuerpo a las Antiguas [Reinoso 2019].

Asi, el bidi posee la facultad de prestarles el corazén a las Antiguas, para
que canten a través de él en los Costumbres. El manejo del segundo corazén
es lo que le permite comer la planta sagrada llamada Santa Rosa y poder
cantar durante los rituales llamados Costumbres. El bidi puede ser zidéni,
la persona que come la flor, lo que permite cantar y bailar en los rituales,
gracias a las cualidades de su segundo corazén. El préstamo de cuerpo o el
trance se puede observar a través del canto y el baile.

Hay que mencionar que cuando el especialista le presta el cuerpo a la
Santa Rosa canta muy agudo, su tono de voz, en ciertos momentos del ri-
tual, es el mismo tono que el del violin. Mientras canta también llora, baila
dando giros con las manos hacia arriba y da pequefios saltos. Refieren que
baila asi, “brinca”, porque el nzahki de la Santa Rosa es muy fuerte y levanta
el cuerpo de la persona que la contiene en su cuerpo.

El canto, el llanto y el baile van acompafiados de un sonido que emite
cuando canta: “ush”. Los otomies explican que emiten este sonido porque
en ese momento el corazén de la persona en estado de trance estd muy le-
jos, fuera de su cuerpo. Anda recorriendo el mundo de las Antiguas y esto
agota al bidi, por eso emite ese sonido. Durante un Costumbre puede haber
mas de 10 bédi en trance cantando al mismo tiempo.

La capacidad de ser zidéni y poder cantar en los Costumbres mediante la
ingesta de la planta, también es adquirida en suefios, es la Antigua de Santa
Rosa quien elige a estas personas, se les presenta durante el suefio y les
otorga el don de entrar en trance. Durante el suefio reciben las ensefianzas
que pondran en practica en los Costumbres [Reinoso 2019].

Cabe aclarar que, aunque la zidéni a veces no sea bidi, comparten carac-
teristicas animicas, es decir, las caracteristicas de las energias que encontra-
mos en el curandero también las encontramos en la zidéni y esto es lo que le
permite comer la flor y posteriormente entrar en trance.

Sobre el trance del bidi hay varias ideas importantes a rescatar para po-
der interpretarlo. Para Baez [2012] el trance otomi es una practica en donde
no sélo el chaman alcanza un estado transitorio de la consciencia, también
las madrinas, las zidéni. Menciona que al trance en Santa Ana Hidalgo, los
otomies lo nombran “cantar”, se dice tsiteni, que se traduciria como “borra-
cho de flor”, idea que Galinier [1990] ya habia sugerido también. Entonces
en este sentido, quisiera agregar que el bidi o la zidéni cuando estan en tran-
ce o cuando estan borracho de flor por comer Santa Rosa experimentan un
estado no ordinario de consciencia ya que, como menciona Fagetti [2015],
el don le permite al chaman dominar los suefios y el trance.
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En este sentido, la capacidad que tienen los bidi y las zidéni para entran
en trance es gracias a la ingesta de la planta sagrada, pero para poder co-
mer la planta y entrar en trance hay que tener ciertas caracteristicas en las
energias animicas, caracteristicas aqui nombradas. Por eso nos dice Mary
Tolentino, bidi de Ixtololoya que: “Para poder cantar lo que la Santa Rosa
dice, hay que tener un corazén fuerte” [Mary Tolentino, Ixtololoya: 2019].
En este sentido, las caracteristicas de las energias animicas, es lo que per-
mite estar borracho de flor, entrar en trance y cantar. Hay que mencionar
que si alguna persona que no es bidi ni zidéni come Santa Rosa se duerme,
no canta ni baila como los especialistas rituales aqui mencionados y esto es
porque su corazén no es fuerte y por eso no puede entrar en trance.

El contexto por excelencia en donde los especialistas se encuentran
“borrachos de flor” es durante los Costumbres. Para acercarnos al Costum-
bre otomi como acto ritual, es importante retomar las palabras de Lourdes
Baez:

En efecto, los rituales son significativos y expresan la realidad de la sociedad o
grupo que los ejecuta, asi como los valores y las ideas culturales subyacentes
[...] el ritual es ante todo una manera singular de colocar en forma y en acto rea-
lidades particulares. Observamos que, por ejemplo, muchas entidades extrahu-
manas evocadas en la accién ritual, como los duefios de los lugares, santos, etc.,
son dotadas de iniciativa y responsabilidad y por ende se convierten en sujetos
virtuales a través de una relacién que es posible porque estos entes se encuen-
tran incorporados a la red de relaciones de dicha sociedad [...] hay ocasiones
en las que los ritos extienden su campo de accién hacia planos césmicos y, por
lo tanto cumplen, entre otras cosas, una funcién mediadora entre los hombres y
las entidades que se encuentran en el otro plano, a quienes los hombres se diri-
gen en distintas ocasiones, bien sea para solicitar favores o bien para instaurar
el orden perdido [Baez 2016:15].

En efecto, el Costumbre, asi como el suefio, son las vias de comunicaciéon
entre los otomies y sus ancestros llamados Antiguas.

Como bien apunta Dow: “Las ceremonias religiosas otomis se com-
prenden mas facilmente cuando se consideran como un encuentro social
entre seres humanos y seres sobrehumanos” [Dow 1974: 96]. E1 Costumbre
es el ritual en donde los otomies les devolveran a sus seres sagrados todo lo
que ellos brindan, mediante una gran ofrenda que contiene comida, bebida,
ropa, canto y baile para las Antiguas.

Durante el Costumbre, la relacion de las Antiguas con los otomies es po-
sible porque éstas tienen caracteristicas de personas, sujetos incorporados
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a la red de relaciones de significados de la cultura otomi a través del cuerpo
del biidi, que se encuentra en trance.

EL XAMU COMO DESEO SEXUAL CONTROLADO

Respecto a la energia animica denominada xamu, el bidi necesita tener total
control y cuidado sobre ella, ya que para realizar los Costumbres o un traba-
jo debe respetar una dieta, que conlleva una serie de prohibiciones, una de
ellas es que debe pasar 16 dias antes y 16 dias después sin tener relaciones
sexuales, ya que si las tuviera podria dafiar seriamente a las personas que
se dispone a curar.

A medida que el bidi comienza a trabajar, prescinde del deseo sexual;
cuanto mds trabaja menos sexualidad tiene: el deseo sexual y el trabajo del
curandero son incompatibles.

Para los otomies, el xamu, como deseo o un impulso sexual, no se puede
evitar, pero hay personas que lo tienen controlado, como por ejemplo los
curanderos, que necesitan contenerlo para llevar a cabo su trabajo.

Los otomies mencionan que, en el comienzo de los tiempos, cuando
Dios andaba en la tierra, eligi6 a ciertas personas para que fueran Antiguas,
pero una de las caracteristicas de las personas que eligi6 consistia en abste-
nerse de mantener relaciones sexuales.

Hasta aca se puede argumentar por qué para ser bidi y posteriormente
transformarse en Antigua, cuando llegue la muerte, no se debe tener rela-
ciones sexuales. Sin embargo, si existe algtin bidi que recibe el don muy
joven y tiene el deseo de tener hijos, puede pedirles tiempo a las Antiguas
para realizar el trabajo.

Esta estructura de significado que construye el saber del curandero se
adquiere a través de interdictos, es decir prohibiciones o restricciones que el
bidi debe respetar para llegar a ser lo que es. Carlos Aguado menciona: “El
interdicto es un generador de significado antes que un supresor de acciones,
por ello esté en la base de la cultura y es el dispositivo de la construccién
del sujeto. En sintesis, el interdicto, puesto en el cuerpo, es el eslabén entre
cultura y psique” [Aguado 2008: 91].

El interdicto esté en la base de la cultura, por ello el analisis del mismo
permite comprender la dindmica de reproduccién cultural. En el caso del
bidi, al analizar sus prohibiciones y su sentido podemos tener elementos
por interpretar. Por ejemplo, si se abstiene de tener relaciones sexuales para
evitar perder poder se puede inferir que hay un puente, una relacién entre
la sexualidad y la practica chamanica, que se basa en la prohibicién. Si-
guiendo esta idea, se puede decir que los interdictos que el bidi tiene que
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respetar para aprender a usar su conocimiento generan significado y estan
en la base de la cultura de los otomies. Los interdictos que el curandero
tiene que respetar lo construyen como sujeto y generan sentido sobre su
conocimiento. Estos interdictos estan en la base de la cultura y la crean, no
tenemos prohibiciones instintivas; mas adelante, Aguado manifiesta:

[...]el “No” es una construccién cultural, es un legado que la cultura da al suje-
to, a cada sujeto. La prohibicién genera en el individuo un proceso de produc-
cién simbolica. La eficacia del “No” radica en lo que favorece méas que en lo que
impide [...]Pero, para que el interdicto forme parte de la estructura del sujeto
requiere fijarse al cuerpo, por ello los interdictos fundantes son corporeizados.
Los interdictos que son la base de la cultura y del sujeto son los que regulan los
impulsos asociados al cuerpo: sexo, alimentacién, control de esfinteres, vincu-
lacién, pertenencia, etcétera [Aguado 2008: 95].

En el caso de interiorizacion del saber del curandero, estas prohibicio-
nes recaen directamente en el cuerpo y en sus energias animicas. Son in-
terdictos que lo empujan a generar conocimiento acerca de su poder, fun-
cionan porque estdn anclados en el cuerpo del curandero y en sus energias
vitales, en este caso en el xamu.

LAS ENERGIAS ANIMICAS COMO CONSTRUCTORAS DEL HABITUS DEL BADI

Tomando en cuenta lo expuesto hasta aqui, se propone en este articulo que
las caracteristicas de las energias animicas del bidi y el control y poder que
tiene sobre ellas es lo que construye el habitus del bidi y es 1o que hace que su
jiii cuerpo, persona, gente, sea diferente al resto de las personas no iniciadas.

Asuvez, las caracteristicas que presentan las energias animicas del bidi
es lo que le permite hacer su trabajo y estas acciones rituales del curandero
también crean el habitus del bidi, no es solamente el hecho de que el cu-
randero aprende a realizar determinadas practicas, sino que al hacerlo se
convierte en alguien. Es decir, incorpora cierto saber que representa algo
mas que él mismo, representa un saber colectivo que se comparte con toda
la comunidad y esta fundado en las concepciones del cuerpo y las energias
animicas otomies como una unicidad.

Por esa razén, la construccion del bidi como sujeto y su conocimiento
es siempre a través del otro durante los actos rituales. Si la comunidad no
reconoce a ese alguien como curandero, las acciones de éste, no tendrian
significado. Y es a través del ritual llamado Costumbre, que construye el
sentido de su practica, asi como su habitus.
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Bourdieu [1991] propone el concepto de habitus, el cual, considero, per-
mite entender las cualidades del cuerpo y las energias animicas del béidi.
Sobre este concepto el autor propone:

Los condicionamientos asociados a una clase particular de condiciones de exis-
tencia producen habitus, sistemas de disposiciones duraderas y transferibles,
estructuras estructuradas dispuestas a funcionar como estructuras estructuran-
tes, es decir, como principios generadores y organizadores de practicas y de re-
presentaciones que pueden ser objetivamente adaptadas a su meta sin suponer
el propésito consciente de ciertos fines ni el dominio expreso de las operaciones
necesarias para alcanzarlos, objetivamente “reguladas” y “regulares” sin ser
para nada el producto de la obediencia a determinadas reglas, y, por todo ello,
colectivamente orquestadas sin ser el producto de la accién organizadora de un
director de orquesta [Bourdieu 1991: 86].

En este sentido, el habitus del bidi se puede entender como las disposi-
ciones que tiene para actuar con el cuerpo y las energias animicas, mismas
que son afectivas y emocionales. Todo lo que hace es con el cuerpo, el saber
y control de las energfa animicas; sin el cuerpo, ni el control de las fuerzas
no hay accién ritual.

El habitus del bidi es la manera que tiene de hacer su trabajo, es decir,
todo lo que es forma parte del habitus, el cual es personalmente aprendido
y socialmente inducido. Es una ritualizaciéon de las practicas y una expe-
riencia corporal. El habitus del bidi se construye a partir de compartir un
mismo nzahki con las Antiguas, entrar en trance gracias a su doble corazén
y controlar su xamu.

Si, como afirma Bourdieu [1991], entendemos al habitus como un sis-
tema socialmente construido de funciones estructurantes y estructuradas;
como consecuencia, no hay, ni a escala de la persona, separacion entre lo
individual y lo social. Es decir, hay una doble relacién entre el habitus y lo
social: el espacio social esta construido a través del cuerpo y sus energias
animicas, pero a su vez el cuerpo y sus energias animicas construyen el
espacio social que habita.

Esta idea de habitus sirve para visualizar las cualidades culturales en el
cuerpo, formas diferentes de actuar culturalmente con lo que, en este caso,
el biidi es. Por dichas razones el concepto de habitus permite acercarnos a un
entendimiento del sentido otomi de las practicas chamanicas.

Considerar estas cualidades planteadas a partir de dichos conceptos,
ayuda a entender las especificidades de jii en relacién con las energias ani-
micas, con los dioses y el mundo que lo rodea. No hay ninguna accién del
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bidi sin significado, todo lo que hace tiene significacién y esto esta fundado
en el cuerpo y en las energias animicas que lo componen. No hay nada del
trabajo del bidi que escape a la esfera del habitus.

CONSIDERACIONES FINALES

Las energias de jii: nzahki la fuerza de la vida; xamu el deseo o el impulso
sexual y mbui el corazén, son compartidas entre todos los seres que habitan
el cosmos, pues éstas no se encuentran tinicamente en las personas, sino
también en las plantas, los animales y en las Antiguas. Es decir, todos los
seres se caracterizan por compartir el conjunto de energias animicas fun-
damentales para la vida. Lo que da el caracter de personas a las Antiguas y
demas existentes del cosmos.

Todos son personas, lo que hace la diferencia entre un ser y otro es la
cantidad que posee de cada fuerza. Por ejemplo, las personas que curan
poseen mucho nzahki y un mbui fuerte, a su vez, pueden controlar el xamu
para no perder esa fuerza; por el contrario, las personas que no curan tie-
nen un nzahki y un mbui mas débil que el del curandero y no pueden con-
trolar su xamu.

Las personas que curan pueden controlar las energias animicas gracias
al don o al conocimiento que tienen del funcionamiento del cuerpo y del
mundo y esto es lo que construye el habitus del bidi, mientras que las per-
sonas que no curan, no tienen control sobre las energias animicas del jii.

Durante el suefio, el trance o la expulsién de algtin fluido corporal,
las energias animicas son exteriorizadas del cuerpo. La exteriorizacién de
estas es lo que permite la movilidad de las personas, es decir, gracias a esto
los sujetos pueden visitar el otro mundo. La movilidad de las personas y
las Antiguas sucede durante el suefo y el trance que se da en los rituales
llamados Costumbres, ya que es donde se traspasan las fronteras de los
espacios o lugares.

Considerando los relatos otomies que narran las exteriorizaciones de
las energias animicas, se puede afirmar que, sin esta exteriorizacién, nadie
podria visitar el otro mundo, el de las Antiguas, el de los muertos; sin las
exteriorizaciones, no habria movilidad de las personas entre este mundo
y el otro. El flujo de energia comunica las dimensiones del mundo y a los
seres que lo habitan.
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ABSTRACT: In this article we elaborate a typology of Aztec sacrificial and cannibalistic ritual
clusters, according to broad categories of victims and their beneficiaries, based on early colonial
historical data. We present a scheme that hypothetically depicts the fragmentation and distribu-
tion of the bodies of the victims. We propose an explanation of the absence of multiple postcraneal
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human deposits at the Templo Mayor, by suggesting the “decentralization” of the bodies from
this ceremonial center to the calpulli (a local unit of a city) of the captive warriors, and to the
residential compounds. Ultimately, the information derived from written sources might help to
understand bone assemblages of extra funerary nature in archaeological deposits, which could be
related to cannibalistic behavior. Historical descriptions of ritual body treatment might give some
clues of complex deposition patterns.

KEYWORDS: Cannibalism, Human Sacrifice, Templo Mayor, Aztecs, Warfare.

INTRODUCCION

La inmolacién de victimas humanas en las comunidades mesoamericanas
llamé la atencién de los cronistas espafioles del siglo xv1, y tanto su eviden-
cia arqueoldgica como la iconografia prehispanica plasmada en cédices,
ceramica, relieves o la pintura mural dan evidencia de los tratamientos cor-
porales complejos dentro de la ritualidad indigena [Chévez 2014, Graulich
2016, Tiesler et al. 2008, Lépez Lujan et al. 2010, Tiesler et al. 2020]. Sabemos,
sin tener cifras exactas, que la frecuencia de esta practica aument6 durante
el periodo Postclasico y que en su gran mayoria se trataba de cautivos de
guerra (sin conocer el porcentaje exacto en relacién con otro tipo de victi-
mas). La captura de guerreros nobles para el tratamiento sacrificial y antro-
pofégico era la manifestacion de una forma de relacién entre dos comuni-
dades cercanas, muchas veces culturalmente emparentadas.

Para el caso de México-Tenochtitlan, por mucho el mejor documentado,
son particularmente relevantes las descripciones de los frailes de las distin-
tas fiestas calenddricas y de los ritos asociados a eventos histéricos impor-
tantes. Sin embargo, Chavez Balderas [2014] observé que los datos histori-
cos sobre el sacrificio de enemigos en estas ceremonias de alguna manera
no coinciden con las escasas evidencias osteoldgicas del centro ceremonial
de México Tenochtitlan. Por lo tanto, ella consideré que “gran parte del
sacrificio ritual ejecutado en el Templo Mayor no involucraba cautivos de
guerra” [2014: 190]. No obstante esta discrepancia, las excavaciones recien-
tes del huei tzompantli dentro del recinto ceremonial de México-Tenochtitlan
revelan la presencia de una cantidad considerable de craneos —en su gran
mayoria hombres, pero también de mujeres y nifios— de los sacrificados
[Chéavez et al. 2017: 58], tinica parte del cuerpo que se “conservaba” en la
zona ceremonial.

En este articulo proponemos una explicacién basada en la “descentra-
lizaciéon” de los cuerpos de las victimas sacrificiales, es decir, del Templo
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Mayor hacia los calpulli de los guerreros captores u otros beneficiarios.! He-
mos elaborado un esquema (tabla 1) que representa de manera hipotética
la circulacion de los cuerpos de las victimas sacrificiales y antropofagicas y
sus formas de deposicion.” A lo largo del texto, comentaremos en detalle las
distintas secciones de esta tabla.

A través de una lectura de las fuentes histéricas es posible hacer una
reconstruccion del contexto sistémico, en particular de las distintas modi-
ficaciones culturales del cuerpo. Esperamos que la informacién histérica
pueda ayudar a corroborar la informacién de los contextos arqueoldgicos
referentes al canibalismo en el México antiguo y que las descripciones de
los distintos tratamientos sean —hasta cierto punto— detectables en el ana-
lisis de los restos 6seos y sirvan como indicadores para entender los patro-
nes de deposicion final.® Por supuesto, se trata de un ejercicio con un resul-
tado incompleto y en todo caso se limitara en algunos posibles escenarios.

Hemos dividido los tratamientos sacrificiales y antropofagicos en
“complejos rituales”, segtin el tipo de victimas.* La tipologia de victimas y
sus respectivos consumidores es posiblemente tinico en el continente. Los
mesoamericanos no comian a los fallecidos de su propio grupo, sino con-
sumian la carne de un individuo ajeno a la propia comunidad [Diaz del
Castillo 1977: 11, 65, Torquemada 1975-1983: 11, 312, Orozco y Berra véase
Alvarado Tezozémoc 1975: 368].° Grosso modo, se trata de prisioneros o vic-
timas de guerra y de esclavos. Se entiende que un esclavo, a diferencia de
un prisionero, fue comprado en el mercado, aunque esta divisién no es
totalmente clara, ya que es probable que muchos prisioneros de guerra se

! Lockhart [1999: 32] se refiere al calpulli como una parte constitutiva del altépet!, un terri-
torio que a su vez se podia dividir en distritos con cierta cantidad de viviendas
familiares.

2 Presentamos esta tabla en el “1lI International Colloquium in Bioarchaeology”, noviembre
del 2018 en Mérida. Agradezco el apoyo de la Dr. Vera Tiesler para su elaboracién.

% La correlacién se basa principalmente en resultados de investigaciones arqueolégicas

en Mesoamérica con un énfasis en la presencia hipotética de canibalismo: Tlatelcomi-

la. Tetelpan, Ciudad de México, 500-300 a. C. [Pijoan et al. 1997, 1989]; Teopancazco,

Teotihuacan, Estado de México, 150-650 d. C. [Manzanilla 2015, 2017, Alvarado Vinas

2013]; Electra, Villa de Reyes, San Luis Potosi, 350-800 d. C. [Pijoan et al. 1990, 1997];

Cantona, estado de Puebla, 600-1050 d. C. [Rojas et al, 2004, Talavera et al. 2001]; La

Quemada, estado de Zacatecas, 500-900 d. C. [Nelson et al. 2015]; Tlatelolco 14, Ciudad

de México, 1325-1521 d. C. [Pijoan et al. 1997]; Zultepec, estado de Tlaxcala, 1325-1521

d. C. [Botella et al. 2000]; Tonind, Chiapas, 900-1521 d. C. [Ruiz 2020].

Cabe senalar que habia otros tipos de victimas sacrificiales que recibian un tratamien-

to post mortem distinto a lo sefialado en este estudio.

> Con esto no pretendemos decir que todas las sociedades eran canfbales [Declercq 2018].
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convirtieran en esclavos (en el caso de los macehuales). Los primeros tres
complejos rituales tratan de nobles guerreros, posiblemente sélo hombres.
El cuarto complejo trata de “victimas de guerra” y podrian ser hombres,
mujeres, infantes o ancianos; es decir, todos aquellos considerados “enemi-
gos”. El segundo grupo de personas consumidas (complejos rituales cinco
y seis) eran esclavos comprados que debian personificar alguna deidad,
llamados ixiptlahuan (una teofagia disfrazada en antropofagia). Finalmente,
el complejo ritual siete estd formado por individuos diversos, como comer-
ciantes o espias, o victimas de alguna venganza.

CANIBALISMO DIVINO

La informacién histérica disponible acerca de la secuencia sacrificial y cani-
balistica entre los grupos nahuas es dispareja. No sabemos casi nada acerca
de los detalles del banquete doméstico o comunal. En cambio, sobre la distri-
bucién de las partes corporales, el tema de nuestro estudio, los datos son re-
lativamente abundantes y detallados. En términos generales, se repartian las
distintas partes entre dos tipos de destinatarios: deidades y seres humanos.®

La particion dual (divino-humano) resultaba en una secuencia de dis-
tintos tratamientos o desarticulaciones corporales que, como modelo ejem-
plar, se dividia en dos grandes fases (tabla 1). Un primer tratamiento a esca-
la del poder central, asociado a actos de canibalismo divino, y una segunda
fase de desmembramiento en el &mbito local, para el consumo en el ‘4mbi-
to” del captor (un escenario distinto tenia que ver con descuartizar a la vic-
tima inmediatamente después de la batalla y serd debatido mas adelante).

El primer tratamiento alimenticio en el grado comunal central se ma-
nifestaba en el acto de ofrecer a los dioses el corazén y la sangre extraidos
de las victimas, descritos por los propios indigenas en términos figicos. Se
ponia la sangre en una escudilla y el duefio de la victima la repartia a las
divinidades; “y daban de ella como a comer a el principal idolo, untandole
los labios, y después a los otros idolos...” [Benavente 2001: 95]. Con la cafia
se untaban los labios de los dioses [Cddice Florentino 1950-1981: 11, 54; Saha-
gun 1997: 74]. Carrasco [1995: 446] y en otro contexto, Viveiros de Castro
[1992: xv] han llamado esta forma de ingesta “canibalismo divino”. Ense-
guida, se elaboraba un proceso complejo de fragmentacién y de reparticion
del resto del cuerpo.

® Hemos identificado un grupo de victimas sacrificiales para el consumo exclusivo de
ciertas deidades como “canibalismo terrestre divino” [Declercq 2018]. No forman parte
del andlisis que aqui presentamos (véase mas adelante el caso de los ixiptlahuan-tlaloc).
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LA DISTRIBUCION DE LAS PARTES CORPORALES

Disponemos de dos versiones sobre el lugar del desmembramiento en el
caso de los tenochcas. Mientras Sahagtin [2003: 150, 151] y la mayoria de
los otros cronistas decian que el cuerpo era descuartizado en el calpulli del
guerrero-captor, Diaz del Castillo [1977: 11, 40] comenta que “abajo de las
escaleras del templo, les cortaban brazos y pies, desollaban las caras y las
adobaron.” Segtiin Diaz del Castillo [1977: 1, 284], “tenian muchas ollas
grandes y cantaros y tinajas dentro de la casa llenas de agua, que era alli
donde cocinaban la carne de los tristes indios que sacrificaban y que co-
mian los papas.” Los demds autores, en cambio, mencionan que se lleva-
ba el cuerpo al calpulli del captor, o [Cédice Florentino 1950-1981: 11, 47] lo
desarticulaban en su casa. Chimalpahin [2003: 125]” ofrece una breve pero
detallada descripcion de un descuartizamiento:

Y destazaron a cinco o seis nobles de Tlalmanalco. De cada persona sacaron
cinco partes; sus troncos fueron cortados en las articulaciones, en los cuellos;
fueron decapitados. También las articulaciones de ambos codos, también las
articulaciones de las rodillas las cortaron, la carne de su tronco.

El verbo “tetequi” en ndhuatl significa “descuartizar, hazer pedacos a otro,
o0 sajar a alguno”, mientras que el término “fetetequiliztli” quiere decir “des-
pedazamiento de alguno o desquartizamiento” [Molina 1977: 1, 41v, i1, 107r].%
Sabemos que el Templo Mayor era el espacio de distintas modificaciones
corporales ante-, peri- y postmortem. Aparte de ser un espacio de desmem-
bramiento y probablemente de otros tratamientos, como la preparacién de
las cabezas antes de terminar en el tzompantli, o, en su caso, para el desolla-
miento podria haber sido el lugar donde los sacerdotes cocinaban el corazén
o alguna parte especifica para su ingesta.

Traduccién de Garcia Quintana [Chimalpahin 2003]: “Auh ynic quintetecque <ynin> ma-
cuiltin ah[nol¢ chicuacemintin pipiltin Tlalmanalco. In cecen tlacatl ca ma macuilcan quin-
quixtihque; <in intlac> ynic quintet[eclque oncan yn togahcaliuhyan, yn toquechtlan, qulin]
quehquechcotonque. Yhuan yn nenecoc yn molic¢aliluh]yan, yuan y nenecoc yn tlancuagaliu-
hyan quincotonque, yn intlactlacayo...”

Segtn el Padre Santarén [Alegre 1842: 397-398], los acaxees de Durango no quebraban
a los huesos “sino por las coyunturas despedazan el cuerpo.”
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En palabras de Benavente [2001: 113], en el pueblo de Tlaxcala “llevaba
cada uno su cautivo, dejando una parte de la carne para los sacerdotes”.
Segtin Pomar [1986: 62, 63], los mismos corazones arrojados “a los pies del
idolo” eran recogidos por los sacerdotes para el consumo: “este miembro
tan principal en las entrafas del hombre, estaba diputado para estos sa-
cerdotes servidores del Demonio”.” Mientras los sacerdotes consumfan el
corazon, para lo cual “tenfan licencia” [Torquemada 1975-1983: 111, 178], los
dioses disfrutaban de las partes no-tangibles, es decir, los aromas, igual-
mente “consumidos”. Martir de Angleria [1944: 317] y Cortés [2002: 26] re-
latan coémo quemaban el corazén y las entrafas, y como consideraban que
“aquel humo es agradable a los dioses”.

Las fuentes histdricas indican que se apartaba por lo regular una parte
del cuerpo de la victima para el tlatoani. La Relacién de Atengo [RG 1985a: 34,
35] cuenta que “cortaban los muslos, y éstos enviaban a Moctezuma”."’ La
glosa del Cddice Tudela [1980: 261, 262 -20r, 20v-, Graulich 1998: 110] cuenta
que tiraban un trozo del corazén y sangre en el fuego, “y la resta del co-
razon llevaban a Moctezuma que comiese o al Sefior del pueblo donde se
celebraba la fiesta”."! Duran [1984: I, 130] narra que se cortaba un muslo de
la victima para la diosa Cihuacdatl. Es probable que después de la entrega
simbdlica a la diosa, se mandaba este miembro al tlatoani, al igual que los
corazones quemados para los sacerdotes, después de que el humo de los
6rganos habia complacido a los dioses. Aparte de las referencias sobre el
muslo y algunas menciones del corazén,'? se encuentran comentarios que
destacan las manos y los pies como parte del manjar de algunos gobernantes.

CAUTIVOS DE GUERRA: UN PRISIONERO, UN CAPTOR

El guerrero que habia capturado el prisionero podia llevar el cuerpo a su
casa o calpulli y organizar un banquete antropofagico.'® Segin Benavente
o Motolinia [2001: 94, 95], “el que lo prendid, con sus amigos y parientes

? Véase Benavente [2001: 113], Lépez de Gémara [1979: 327], “Relacién de Ixcatlan” [rG
1994: 231], “Relaciéon de Poncitlan, Cuiseo” [RG 1988: 185], Relacion de Michoacin [Alca-
14 2011: 59].

10 A Moctezuma le mandaban un muslo [Sahagtn 2003: 148, Cédice Florentino 1950-1981:
11, 47].

1 Ge trata del mes de Xdcotl Huetzi.

12 Véase Graulich [1998: 110] sobre el consumo de corazones por parte del tlatoani.

3 Cédice Ramirez [1975: 101], Duran [1984: 1, 97], la “Relacién de Tepuztlan” [rG 1985a:
187], “Relacién de Texcoco” [RG 1986b: 62], Las Casas [1967: 11, 187], Torquemada [1975-
1983: 11 242].
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llevabanlo, y aparejaban aquella carne humana con otras comidas, y otro
dia le hacian fiesta”. “Con agua caliente lo cocian y comian, repartién-
dolo entre los caciques y capitanes de la guerra” [Relaciones geogrificas
del siglo xv: México 1986: 226]. Cada quien recibia un plato con carne y
maiz, llamado “tlacatlaolli” [Cédice Florentino 1950-1981: 11, 48, Sahagin
2002: 1, 181, 178].'* Maés hacia el noroeste de México, en su carta de 1604,
el padre Hernando de Santarén [Alegre 1842: 1, 397-398] describe cémo
los indigenas acaxees cocian la carne con el hueso y hasta el final sacaron
los huesos “dejando solamente la carne como atole”. En otro fragmento,
el mismo Santarén [Gonzélez 1980: 375] declara como usaban los huesos
como trofeos:

El modo que tienen de comer los muertos es éste: jiintase cuatro o seis ranche-
rias, las mas vecinas, y en unas grandes ollas que ellos hacen echan el muerto
hecho cuartos, y déjanle cocer tanto tiempo que, tirando de los huesos, los
sacan blancos, limpios y sin ninguna carne; y éstos guardan en una casa, que
es como la de sus trofeos, para perpetua memoria y ejemplo a los hijos de los
hechos de sus padres y antepasados.

Volviendo a los antiguos nahuas, posteriormente se distribuia una
parte de la carne preparada [Pomar véase RG 1986b: 62, 63]:

[...] cocidos en grandes ollas, los enviaban por toda la ciudad y por todos
los pu[ebl]os comarcanos, hasta q[ue] no q[ue]dase dél cosa, en muy peq[ue]
fios pedazos, q[ue] cada uno no tenia media onza, en presente a los caciques,
s[efio]res y principales, y mayordomos y mercaderes, y a todo género del
hombres ricos de quien entendian sacar algtn interés, [...] Dabanles, aq[ue]
llos a quien se presentaba cada un pedacito desta carne, mantas, camisas,
naguas, plumas ricas, piedras preciosas, esclavos, maiz, bezotes y orejeras
de oro, rodelas, vestimentas y arreos de guerra cada uno como le parecia o
podia, [...] por premio del valiente q[ue] se lo enviaba, con q[ue] g[ue]daban
ricos y prosperos.

Lo que destaca en esta descripcién de Pomar es la reparticion post-
coccién de la carne. A nuestro juicio, la dispersiéon postcocciéon convertia
la carne en un “don”. Se regalaban pedacitos dentro de una amplia red
de relaciones complejas y vinculos especificos, probablemente marcadas

" Segin Gonzélez Gonzalez [2011: 285], el significado preciso de tlacatlaolli es “maiz
desgranado de hombre”.
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por obligaciones sociales de intercambio de bienes. La mencién de otros
objetos en el mismo contexto, desde las mantas hasta joyeria y escudos,
convierten la carne humana en un producto de prestigio y mediacién en-
tre distintos sectores de la sociedad.

Ademés, el procedimiento aqui descrito coincide de manera relevante
con el siguiente comentario de Dehouve sobre la distribucién del venado
entre los tlapanecos actuales de Guerrero: “La carne del venado no puede
salir de este grupo sino observando muchas precauciones. En teoria no
se debe regalar la carne, sino tnicamente cocida y acompafiada de sus
tortillas de maiz, y esta estrictamente prohibido dar los huesos.” En este
sentido, vale la pena abrir un pequefio paréntesis comparativo: Autores
como Villa y otros [1986: 431] o White [1992: 9, 10] han sefialado que en
la identificacién de tratamientos de restos 6seos, destacan las técnicas de
destazamiento similares en restos 6seos humanos y animales, al igual que
en las evidencias de la preparacion de comida y en los patrones de los
procesos de deposicion.

En un contexto arqueoldgico, es de esperar ver los depésitos del ban-
quete en un basurero doméstico, o eventualmente en el area centro civico-
ceremonial local, en los rellenos de las estructuras a nivel calpulli. Se tratara
de muiltiples huesos de un solo individuo, aunque incompleto y disperso.

CAUTIVOS DE GUERRA: UN PRISIONERO, VARIOS CAPTORES

El “complejo ritual dos” se refiere a la captura de un prisionero por varios
captores. En este caso, el destino de la victima podia variar considerable-
mente. En primer lugar, la participacién colectiva de guerreros en el acto
de la captura podria explicar la presencia de distintas deidades y repre-
sentantes politicos, “descuartizadores” durante la occisién, en correspon-
dencia con los distintos calpulli de los guerreros involucrados. Asi, por
ejemplo, en el afio de 1459, seis nobles fueron sacrificados en Amaque-
mecan, todos conocidos por su nombre. Sabemos que Totémitl era uno
de los encargados de descuartizar a las victimas [Chimalpéhin 2003: 123,
125, 129, 131]. Sin embargo, mas adelante, el mismo autor enumera trece
tlatoque de distintas residencias presentes “que habian descuartizado a
nuestros abuelos.” Aparentemente, se trata aqui de una lista de personas
con funciones politicas que encargaron el destazamiento de las victimas.
Nos parece razonable pensar que los distintos calpulli involucrados man-
daron a los sacerdotes que descuartizaban, lo que explicaria en ciertos
casos la presencia de distintas deidades. Esta informacién entrelaza bien
con los datos sobre la distribucién de las distintas partes de las victimas.
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Fray Bernardino de Sahagtin [2003: 11, 685] anot6 la 16gica de la distri-
bucién en una descripcién precisa, que, como es el caso de muchos otros
temas, raras veces encontramos en la obra de otros autores de la época:

Cuando cautivaban uno con tres o cuatro personas, el que més se habia desta-
cado tomaba el cuerpo del cautivo, y el muslo y pierna derecha, el segundo mas
destacado se llevaba el muslo y pierna izquierda, el tercero el brazo derecho, el
cuarto el brazo izquierdo, desde el codo arriba, el quinto brazo derecho codo
abajo, sexto, brazo izquierdo codo abajo."

La captura de un prisionero por varios captores generd un flujo de tipo
centrifugo de distintas partes del cuerpo. Al captor principal le fue asigna-
do el torso de la victima y el muslo derecho, con lo que se llevé definitiva-
mente la parte mas grande del cuerpo. En caso de que el muslo se ofreciera
al tlatoani, el honor seria también para él. Nos inclinamos a pensar que el
tamafio de cada parte indicaba el orden de la reparticién, ya que hay una
clara secuencia desde lo mas voluminoso hacia los segmentos menos car-
nosos. Es evidente que un trozo voluminoso de carne favorece una redistri-
bucién mas amplia, y con eso el prestigio.

A nuestro juicio, es posible que el templo central fuera hipotéticamente
el lugar del destazamiento del cuerpo cuando se trataba de una victima que
pertenecia a varios captores. Con base en Sahagtin y Pomar, consideramos
que la dispersion de las distintas partes del cuerpo a los distintos calpulli
de los guerreros involucrados en la captura corresponde a una reparticion
antecoccién. En términos explicativos, este flujo corresponde todavia a una
relacién de depredacion, ya que esta accion se ubica atin entre el prisionero
y el captor. En cambio, la asignacion postcoccion se integré en un sistema
de reciprocidad.

A diferencia del caracter de deposicién del complejo ritual 1, es obvio
que en el caso 2 hay una mayor dispersion de las distintas partes de un solo
individuo, por lo que se podra identificar los restos en sitios arqueolégicos
distintos, aunque si en contextos espaciales semejantes.

CAUTIVOS DE GUERRA: “CAUTIVOS SIN DUENO"

Acerca del “complejo ritual tres”, disponemos de poca informacién. Se tra-
ta de los “cautivos sin duefio”. En palabras de Sahagun [2003: 11, 672, Cédice

15 También Duran [1984: 1, 130].
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Florentino, 1950-1981: vi11, 53], sacrificaban a los casos indecisos sin recono-
cer su captor en algin templo general. “cautivos sin titulo de captor”. En
caso de que no se pudo decidir de quien era el cautivado, es probable que
se lo llevaran a un templo llamado el (H)uitzcalco. Nos apoyamos para esta
idea en un hecho notorio del mes (“veintena”) de Panquetzaliztli.

Durante esta fiesta, se llevaba a cabo una batalla ceremonial entre gue-
rreros y esclavos (véase el complejo ritual 6 més adelante). Los esclavos
capturados por los guerreros que no podian ser liberados o pagados por
sus duefos comerciantes eran consumidos en un banquete canibalistico en
el templo Uitzcalco [Sahagun, 2003: 11, 733, Graulich 2016: 205]. Esto nos
hace pensar que, en dicho caso, los guerreros consumian carne humana de
manera colectiva en un espacio comunal y no en el &mbito doméstico. Esto,
a su vez, podria explicar algunos contextos arqueolégicos como el entierro
multiple Ntimero 14, perteneciente al periodo Postclasico Tardio de Tlate-
lolco, ubicado en el centro de la actual Ciudad de México [Pijoan 2019: 173,
184, 185]. Se trata de alrededor de 150 individuos en buen estado de salud,
cuyos huesos mostraban marcas de corte, evidencias de golpes y percusio-
nes. Aparentemente, después de haber sido sacrificados, los tejidos blandos
fueron separados de los brazos, caderas, muslos y piernas, lo que fue el
motivo de la autora para su interpretacion:

En cuanto al descarnamiento, afect6 principalmente las extremidades tanto su-
periores como inferiores, a los hombros y a la region posterior de la cadera. En
estas regiones corporales se ubica la mayor cantidad de musculos y los mas vo-
luminosos del cuerpo. Esto hace pensar en posible canibalismo. No obstante, la
mayoria de los huesos, tanto de las extremidades como de la cintura escapular
y la pélvica, no muestran evidencias de exposicion al calor [Pijoan 2019: 184].

Tal vez se consumian estas victimas “sin duefio” en un banquete colec-
tivo de guerreros, patrocinado y organizado por el poder central.

En estos casos se espera encontrar evidencias osteoldgicas en los es-
pacios ceremoniales del poder central. En el caso sefialado de Tlatelolco,
interpretado por Pijoan, se trataba de restos 6seos descarnados sin huellas
de exposicién al fuego. A pesar de la légica argumentacion de Pijoan, la
informacién contrasta con la idea sefialada mas arriba de una coccién con
los huesos. ;Por otra parte es posible que en estos casos, por la ausencia de
un captor, nadie reclamaba los huesos-trofeos?
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VICTIMAS DE GUERRA

El “complejo ritual 4” consiste en el consumo de las victimas in situ. Se
trata de casos, asociados a la muerte violenta en la accién bélica y las partes
corporales desarticuladas, para comer in situ o llevar solamente una par-
te del cuerpo para comer en la comunidad, o como trofeos de guerra. En
este sentido, habra que considerar la existencia de practicas de canibalismo
en el México prehispanico, donde la muerte fue violenta, pero no de tipo
sacrificial, dentro de un contexto ritual ceremonial urbano.'® Las victimas
seran predominantemente adolescentes mayores o jovenes adultos de sexo
masculino [Tiesler 2008: 22], lo que sugiere que se trata de muertos en el
conflicto. Sin embargo, los datos histéricos también indican violencia bélica
hacia mujeres e infantes. Aunque la informacién es escasa, los conflictos de
contacto con los europeos y de tiempos coloniales posteriores —muchas
veces en el Norte de México— sefialan la practica de desmembramiento
(incompleto) en el lugar del conflicto y el pronto consumo sin especificar
algo mas sobre las circunstancias precisas [Cortés 2002: 194, Lépez de G6-
mara 1979: 95, 214, 215]. La Relacién de Michoacdn [Alcala 2011: 199] relata
coémo “los viejos y viejas y los nifios de cuna y los heridos, sacrificaban
antes que se partiesen en los términos de sus enemigos, y cocian aquellas
carnes y comianselas”.

Anuestro juicio, en ningtin momento se trata de un canibalismo alimenticio
o0 gustativo, sino que se integra por completo en la dindmica y las creencias
del exocanibalismo bélico."” Se podra encontrar evidencias arqueolégicas en
espacios publicos o pisos comunales, tal vez asociado a précticas de violencia.

EscLavos “BANADOS”

Los “complejos rituales 5 y 6” se distinguen de manera importante de los
casos escritos hasta aqui, tanto en la tipologia de victimas, como en sus
consumidores y los significados asociados. Entre los antiguos nahuas, algu-
nos mercaderes de larga distancia gozaban del mismo privilegio de poder

16 En ciertos casos, sabemos que los primeros cautivos eran entregados a los sacerdotes
para su sacrificio en el lugar de la batalla, delante de las estatuas de los dioses [Cddice
Florentino 1950-1983: vi11, 53, Sahagtin 2003: 11, 671].

17 Para una mayor argumentacion, véase Declercq [2018]. Para una interpretacién distinta
que cuestiona el caracter ritual de estos casos, véase Gonzélez Torres [1985], Graulich
[2016].
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consumir carne humana que los nobles guerreros. Sus victimas sacrificiales
y antropofégicas eran esclavos hombres o mujeres comprados en el mercado
de Azcapotzalco [Sahagin 2003: 11, 721] o Itzucan'® [Durén 1984: 1: 64], ex-
hibidos a los interesados en pleno ornato bélico [Cddice Florentino 1950-1982:
1x, 45]. Como debian personificar a algtin dios, eran escogidos con base en
una evaluacién rigurosa de sus aspectos fisicos y sus cualidades artisticas
[Duran 1984: 1, 63].

En los dias previos a la fiesta grande de Panquetzaliztli, a través de la
entrega de atributos analogos a armas, el esclavo era puesto en el papel de
guerrero enemigo [Sahagtn 2003: 11, 715-731]. En un combate ritual, algunos
representaban a los huitznahuas del combate mitico contra Huitzilopochtli
[Sahagin 2003: 1, 212, Graulich 1999: 200]. Los informantes de Sahagtin co-
mentan que el duefio de un esclavo capturado en dicho combate podia pa-
gar su libertad con mantas. Sin embargo, si la cantidad no era suficiente, el
captor tenia el derecho de consumir al esclavo en el templo de Huitzcalco, “el
templo de los Huitznahuas” [Sahagtn 2003: 11, 733]." Se podra definir este
caso como un verdadero prisionero de un combate ceremonial, en donde
el esclavo se convierte en dios/guerrero (ixiptlahuan). En los contextos ar-
queoldgicos, se espera encontrar restos de esta actividad ritual en los centros
ceremoniales (como ofrendas o en los rellenos de las estructuras).

De la misma manera, los mercaderes organizaron un banquete con la
carne de un esclavo bafiado [Sahagtin 2003: 11, 721, Durén 1984: 1, 64]. Se tra-
ta de victimas transformadas en deidades (ixiptlahuan). En nuestra opinién,
los comerciantes se ganaban el derecho de comer carne humana por el logro
de conseguir bienes fuera de la propia comunidad, esto durante estancias
peligrosas, donde la pérdida del alma y el riesgo de “enemizarse” era un
peligro real.

Es importante sefialar que no todos los esclavos bahados eran con-
sumidos de esta manera. Acerca de algunas victimas, las fuentes aclaran
de manera explicita que eran enterradas. En el caso de los nifios para el
dios Tlaloc, sefiala Las Casas [1967: 11, 187, 189]:2! “Estos nifios no los co-
mian, sino ponianlos en una caja de piedra para honra de Tlaloc, dios del
agua.”* Benavente o Motolinia [2001: 96] habla también de una pareja de
esclavos que representaban al dios y a la diosa del agua. A medianoche los

'8 Pueblo de la provincia de Tlaxcala.

19 También Graulich [2016: 205], Cédice Florentino [1950-1981: 1x, 64].

% Véase Declercq [2018].

2 También Benavente [2001: 98, 99, 100].

22 1 as cursivas son mias. También la “Relacién de Cholula” [RG 1985b: 132].
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sacrificaron “y a éstos no los comian sino echabanlos en una hoya como
silo que para esto tenian”. En el caso de los leprosos cautivos, sacrificados
en el templo de Iztac Cintéotl, encontramos la misma respuesta negativa:
“no eran comidos” [Sahagtn, 2003: 1, 252]. Pese a esta casi unanimidad, y
por motivos poco claros, en otra parte de su obra, Sahagtin [2003: 1, 144,
257] y Torquemada [1975-1983: 111, 181] si sefialan el consumo de ixipt-
lahuan-tldloc.

Las fiestas de los comerciantes podrian ser rastreados en un sentido
arqueolégico en los basureros domésticos o eventualmente en los rellenos
de las estructuras arquitectonicas locales.

VICTIMAS DIVERSAS

Finalmente, el “complejo ritual 7” trata del consumo de casos diversos,
como el consumo de comerciantes-espias, o la “devolucién” de la carne de
un adversario con el objetivo de causar polémica o como detonador de un
conflicto, o por motivos de venganza politica. La Relacion de Michoacdn [Al-
cala 2011: 57, 58] ofrece un ejemplo de venganza a través de la provocacién
canibalistica, al igual que Alvarado Tezozémoc [2001: 100]. En estos casos,
se mandaban las distintas partes corporales de la victima de regreso al ene-
migo. En opinién de Isaac [2005], se trata de intentos de engafiar, provocar
o humillar al enemigo.”

CONCLUSIONES

La informacién que podemos extraer de las fuentes histéricas trata de la
distribuciéon de las victimas o algunas partes de las victimas a partir de
la captura, algunos detalles sobre el desmembramiento en el &mbito cere-
monial central y posteriormente en el de calpulli, luego su consumo y en
ciertos casos algo sobre los modos de redistribuir la carne. Se repartian las
distintas partes entre dos tipos de destinatarios: deidades y seres humanos
(las victimas destinadas a ser devoradas por las deidades terrestres, como
los ixiptlahuan-Tlaloc, no forman parte del estudio).

La primera escala en la distribucién era la de los dioses, asociada in-
mediatamente al acto de quitar la vida —el primer corte— de la victima,
directamente seguida por el ambito de los sacerdotes. Posteriormente se
honraba al tlatoani con un trozo del cuerpo, seguido por una dispersién
de partes corporales con fines figicos, esta tiltima etapa, segtin la cantidad

B “Cannibalism by trickery” [Isaac 2005].
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de guerreros o sacrificantes involucrados en el apresamiento del enemigo.
Pensamos que esta descentralizacién, al menos para el caso mexica, podra
ser una explicaciéon para la falta de evidencias osteoldgicas postcraneales
de prisioneros de guerra en los depésitos del Templo Mayor [Chavez 2014].
Esta idea fue expresada por Pijoan [2010: 24]: “la evidencia para la practica
de canibalismo se deberia de buscar mas bien en basureros de casas-habita-
cién, y no tanto en recintos sagrados”.

La reclamacién de ser el captor principal fue puesta bajo juicio de per-
sonas designadas y la reparticion de las partes del cuerpo se realizaba de
manera rigurosa, conforme el papel preciso de los distintos involucrados en
la captura. Cuando habia distintos cautivadores involucrados, la dindmi-
ca del circuito gastronémico se multiplicaba, con una remuneracién mayor
para el captor principal. En estos casos, es de esperar que la fragmentacién
del cuerpo genera una separacién de partes corporales hacia distintas comu-
nidades, y, por ende, hacia diferentes sitios arqueoldgicos. La distribucién
de las partes corporales refleja una dindmica que corresponde a criterios
politicos, econémicos, sociales y religiosos.

También los comerciantes llevaban los cuerpos de los ixiptlahuan (per-
sonificadores) a su &mbito doméstico para el banquete. Sin embargo, es po-
sible que los guerreros “sin duefio” y algunos esclavos capturados en los
combates rituales eran consumidos en fiestas, patrocinadas por el poder
central. Estas victimas “pertenecian” al poder central y se disponia de sus
restos en los centros ceremoniales centrales, como es el caso del Entierro 14
de Tlatelolco [Pijoan 2019].

Los complejos rituales demuestran una variabilidad de contextos es-
paciales con alteraciones complejas. Hay que tomar en cuenta que la an-
tropofagia estaba inmersa en la complejidad social (conflicto intergrupal)
y la estructura sacrificial de las sociedades mesoamericanas. Esta l6gica se
expresa en mayor o menor grado en los distintos tipos de depdsitos de los
contextos arqueoldgicos: restos de huesos en patios o pisos habitaciona-
les, basureros domésticos o basureros de centros civico-religiosos, hasta en
rellenos de estructuras. Se trata de banquetes o fiestas ceremoniales en el
ambito residencial,** de restos 6seos consumidos y posteriormente redepo-
sitados como “dones” o sepultados como ofrendas. En otros casos, se trata

 Tradicionalmente, los fragmentos de huesos corrian la misma suerte que las piezas de
ceramica rotas: objetos fragmentados, incompletos y dispersos no recibian la misma
atencion que las vasijas completas y decoradas. Estas caracteristicas deposicionales tipo
“desechos” tradicionalmente descartadas impedian abrir hipétesis acerca de précticas
de antropofagia.
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de segmentos descarnados en el &mbito ceremonial central, depositados en
los grandes centros ceremoniales.

En sentido tafonémico, se puede esperar un arreglo irregular de restos
6seos incompletos y dispersos, en concordancia con los atributos generales
de depdsitos postsacrificiales [Tiesler 2008]. En el caso de descarnar seg-
mentos sin algtin tipo de coccién, deberiamos encontrar los huesos largos
completos con cortes sobre huesos en las diafisis o donde hay las inser-
ciones musculares [Ruiz Gonzélez 2020]. Esta interpretacién de casos de
canibalismo en Mesoamérica difiere de las caracteristicas propuestas por
White [1992: 340] y Turner y Turner [1999: 24].

Por dltimo, vimos que la carne humana como un bien de prestigio era un
don o un objeto de intercambio apreciado, importante en la construccion de
los vinculos sociales. Tenemos indicaciones para pensar que, en contextos de
reciprocidad, la reparticién ocurrié con la carne cocida, sin los huesos adhe-
ridos, semejante a la distribucién de un animal cazado. Consideramos que
todo el proceso desde la captura de seres humanos, el tratamiento corporal,
el consumo y la deposicion se integra en un dmbito sagrado, vinculado a la
obtencién de comida, igual que los animales de caza o las plantas cultivadas.
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INTRODUCCION

Para el presente estudio nos centramos en la corriente de los menonitas llamados
Oolt Kolonie (de la vieja colonia)® que conforman la comunidad Salamanca. Sus
habitantes son descendientes de los menonitas que en el siglo xvi huyeron de
los Paises Bajos hacia Prusia [Siemens 2012: 28, Penner et al. 1984: 139). Esta
agrupacién de menonitas ortodoxos rechaza cualquier forma de proselitismo.

En sus emigraciones, peregrinajes como los llaman ellos mismos, durante
500 afios se han dado diferencias significativas entre las diversas agrupaciones
menonitas en Europa y en América. Hay un gran niimero de subdivisiones
entre ellas, todas con base en las discrepancias (algunas veces minimas pero
decisivas, otras mayores) en la forma de vivir su religién. Hay menonitas en
todo el mundo, porque hasta el dia de hoy se agregan conversos modernos. Los
menonitas Oolt Kolonie no practican el proselitismo, son casi exclusivamente de
origen europeo y producto de muchas generaciones de menonitas ortodoxos.

En el afo de 2003, en el sur de México, estado de Quintana Roo, muni-
cipio de Bacalar, se fundé la colonia de Salamanca. Sus actuales habitantes
provienen, en su mayoria, de Little Belize y Shipyard (Belice), y sus padres,
generalmente, son menonitas mexicanos, nacidos en Chihuahua y Durango
[Bautista et al. 2014: 262, Roessingh et al. 2010: 50-54].

En este texto abordamos la situacién sociolingtiistica al interior de la co-
munidad, en donde se manejan basicamente cuatro lenguas. El espafiol es
la lengua de comunicacién con el exterior inmediato; se usa sobre todo en
los &mbitos administrativos y comerciales mexicanos. Son primordialmente
los varones menonitas que hablan y entienden el espafiol, debido a que se
encargan de los cultivos, de algunas empresas, del procesamiento y de la
comercializacién de todo lo que se produce en la comunidad. Pero no se usa
el espafiol entre los menonitas.

Algunos menonitas mayores saben inglés, y unos pocos también el bileez
kriol, ya que en Belice estas dos lenguas cumplian el papel que tiene el espafiol
ahora para los residentes de Salamanca. Para algunos tramites en Belice atin
necesitan servirse del inglés. Dentro de la comunidad no hablan el inglés.

Al interior de la comunidad, entre los menonitas mismos, mujeres y
varones, se emplean las dos lenguas en las que se centra este ensayo:

2 Oolt Kolonie: Colonia vieja, la denominacién obedece a la primera colonia menonita (Chor-
titza) que se estableci6 en la actual Ucrania en 1787; esta colonia consistia sobre todo de
menonitas de ascendencia flamenca, también entonces se considerd la més conservadora.
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* el “bajo aleman” o plédich,’ para el habla cotidiana, es la lengua que todos
aprenden desde que nacen.

e el “alto aleman” o huagdich, lengua que se aprende en la escuela, completa-
mente con base en textos biblicos; es el idioma para la misa, para poder leer la
Biblia y el que usan para comunicarse por escrito.

Entre 2017 y 2019 se realizaron varias estancias de campo en la comuni-
dad de Salamanca; desde la primera visita, en agosto de 2017, logramos es-
tablecer un contacto interesante con una familia menonita del lugar. Nues-
tro interés manifiesto por sus lenguas germéanicas y el poder comunicarnos
en aleman y neerlandés, ademas del espaiol, resulté en cierta identificacion
cultural/lingtiistica y varias familias nos abrieron las puertas de sus casas.
Ademas de participar en los quehaceres de la vida cotidiana y en eventos
especiales como bodas, implementamos cuestionarios, observamos la di-
ndmica en varias escuelas, y llevamos a cabo entrevistas en profundidad
sobre hébitos, nociones y actitudes lingiiisticas.

Con base en un recuento histérico desde la literatura y con la informa-
cién de campo, vamos a revisar el papel actual de las dos lenguas al interior
de la colonia menonita de Salamanca, Quintana Roo.

BREVE HISTORIA DEL ORIGEN Y ENTORNO SOCIAL Y LINGUISTICO

El anabaptismo surge alrededor de 1525 y recibe ese nombre porque sus
fundadores se opusieron, con base en la Biblia, al bautizo de los infantes.
Desde entonces los seguidores de esta corriente decidieron celebrar el bau-
tizo cuando, como adultos conscientes, generalmente entre los 16 y 26 afios,
hayan hecho su profesién de fe. Los amish y huteritas, que residen sobre
todo en Kansas, Pensilvania (E.U) y Canad4, también son anabaptistas, se-
guidores ortodoxos de, respectivamente, Jakob Ammann (Suiza) y Jacob
Hutter (Tirol, Austria) [Regev 2007: 51-53].

El movimiento de los anabaptistas surgié a principios del siglo xvI en
Suiza y pronto se extendi6 hacia las regiones de los llamados Paises Bajos.
Los anabaptistas provienen sobre todo de las provincias de Flandes, Holan-

® Plédich (Plautdietsch), variante del alemén bajo, también conocido como lingua menno-
nitica. Se ha optado por esta escritura con base en el diccionario plédich-espafiol de
José Alejandro Orozco Garcia [2006]. La pronunciacién del vocablo espafiol concuerda
mucho con su pronunciacién en la propia lengua. Como consecuencia se ha dado una
ortografia similar al hudgdich, que es como pronuncian los menonitas la palabra ale-
mana hochdeutsch o aleman alto.
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da y Frisia. Después del levantamiento anabaptista violento de Munster en
1535 y la consiguiente derrota atroz, Menno Simons, un cura catélico aceptd
tomar las riendas de las agrupaciones de anabaptistas de Flandes y Holan-
da desplazados y de los frisones originarios reunidos en Frisia occidental y
oriental, en la regién norte de los Paises Bajos y Alemania, colindante con
el mar Baltico. Menno se deslind6 de toda accién radical y promovié sobre
todo una vida apartada de las tentaciones mundanas, basada en la Biblia,
y bajo el principio de la indefensién. En la época de los cambios religiosos
y politicos de la reforma, los anabaptistas perdieron la batalla y pronto se
convirtieron en objeto de intolerancia y persecuciones [Asaert 2008].

DE LAS TIERRAS BAJAS A PRUSIA, LA DELTA DEL RIO VISTULA

A partir de 1536 cada vez mas anabaptistas frisones, holandeses y flamen-
cos huyen a Prusia, donde se establecen en los alrededores de la ciudad de
Danzig en la delta del rio Vistula. El rey de Polonia promete el respeto de
sus principios y los menonitas se desenvuelven como productores, comer-
ciantes y campesinos [Samerski 2008].

En ese momento emplean sus hablas regionales, como las de Flandes,
Brabante, Holanda (tres variantes importantes en el neerlandés estandar),
Frisia y Groninga, en una época en la que apenas se estan formalizando
y nacionalizando las lenguas. Son todas lenguas germaénicas y puede ha-
blarse de un dialecto continuo (bajo-germanico) que se extiende desde las
provincias de Flandes y Brabante hacia el norte de los Paises Bajos y hacia
el noreste de lo que ahora es Alemania, por las tierras bajas de la costa del
mar del norte y del mar del este (mar Baltico) [Kremer 1978: 143].

En la delta del rio Vistula en Prusia los menonitas poco a poco van
adoptando como suyo el habla local, el “bajo alemén”, con la insercién o la
conservacién de algunas caracteristicas de sus variantes del neerlandés, fla-
menco Y friso. Tal influencia perdura durante un tiempo porque con el uso
de la traduccion neerlandesa de la Biblia [Biestkens 1560 véase en Hollan-
der 2017] se mantiene el neerlandés. Esta lengua también se usa en la escue-
la, siendo el propésito principal de la educacién que los creyentes puedan
leer y comprender la Biblia. Apenas en la segunda mitad del siglo xviir
(1772) empieza a usarse la Biblia luterana, cuyo uso marca la introduccién
del “aleman alto” (hochdeutsch) como lengua religiosa y de la educacion.

La lengua que se habla actualmente en Salamanca es el resultado del
éxodo inicial de los anabaptistas perseguidos desde los Paises Bajos hacia la
delta del Vistula, con la consiguiente estancia alargada en Prusia. El plédich
(plautdietsch) es una lengua bajo-sajona, rama del subgrupo de las lenguas
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germanicas occidentales, con influencias innegables desde las tierras de los
Paises Bajos, es decir tanto de las variantes que se hablaban en Flandes,
Brabante, Holanda y Frisia, como de la lengua neerlandesa, estandarizada
en el siglo xvi1 y presente en la Biblia [Siemens 2012: 31, 32].

Adonde sea que vayan, desde su salida de los Paises Bajos, los meno-
nitas de antafio, los antecesores de los actuales menonitas Oolt Kolonie e
incluso en el presente, estos menonitas ortodoxos de ahora conservan sus
condiciones basicas para establecerse, una de las cuales se relaciona direc-
tamente a la lengua:

¢ Derecho a la no-violencia, o sea ninguna participacién en servicio militar ni
en conflictos armados.

® Respeto a su iglesia, su fe cristiana, su forma de vivir.

® Derecho a escuelas propias en su lengua propia.

Plédich y neerlandés*

Algunas comparaciones Iéxicas y morfolégicas entre el neerlandés y plédich basadas en la variante
Oolt Kolonie, registradas en Salamanca, Quintana Roo, México (2017). NL= neerlandés
La ortografia del plédich se basa en Zacharias (2009).

Léxico Morfologia

klautren - klauteren = trepar formacién de diminutivo mediante sufijo-je o -
krakit - correct= en la variante regional de tie: Agatha= Oetje, -la pequefia Agatha
Brabante, Paises Bajos, se usa “krek’= exacto Gertruida= Truudje, la pequefia Getruda
ladijch - ledig, leeg = vacio Froanz= Froansje, el pequefio Francisco
porren - porren = dar un empujén Kjukje (NL koekje) = galletita

tachentijch - tachtig (tachentig en diversos dialectos Eimsje (NL miertje) = hormiguita

del neerlandés) = ochenta

Figura 1.

LA PARTIDA A RUSIA

Los menonitas se trasladan cada vez que se vean afectados en sus principios
y costumbres, aunque en la actualidad también se mudan por problemas
para conseguir tierras de labranza. Histéricamente es la postura rigida de
las familias més ortodoxas con sus ideas firmes que les ha permitido desa-
rrollar la impresionante capacidad de decision (y flexibilidad) de mudarse a
otras tierras. Estd claro que con cada salida, también hay gente que se que-
da atras, unas veces porque no quieren aventurarse hacia una nueva vida,

* Los ejemplos que se citan aqui y en otros cuadros estdn tomados, como sefialé, de
conversaciones y entrevistas de campo registradas en Salamanca; existe la posibilidad
de ampliarlos, pero la intencién de este articulo no es hacer una lista exhaustiva.
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pero pretenden conservar su estilo menonita, otras veces porque aceptan
integrarse mas en la sociedad que los ha acogido. A finales del siglo xvi1,
después de una visita exploradora realizada al sur de Rusia en 1786, un gru-
po de mas de 152 familias se traslada ahi en 1788, abandonando sus pueblos
debido a que en Prusia pierden poco a poco los derechos que se les habian
otorgado a su llegada. Casi 20 afios después, en 1804, otro grupo numeroso
los sigue y se muda a la misma regién [véase Penner et al. 1984:120,121, Sie-
mens 2012: 28, 29].

Se asientan en la que ahora es Ucrania, invitados por la zarina Catalina
la Grande, para trabajar las tierras. El primer grupo, que consiste mayor-
mente de menonitas de ascendencia flamenca, se establece en Chortitza,
que se conocerd como la vieja colonia, Oolt Kolonie, de alli el nombre. La
segunda ola de colonos menonitas se asienta en Molotschna [Siemens 2012:
29]. Durante casi 100 afios demuestran su habilidad para la agricultura, su
teson y aguante. Los menonitas no adoptan el ruso, su habla cotidiano es
el plédich, pero hay influencia del ruso, inevitablemente se toman del ruso
palabras que designan objetos o conceptos desconocidos. Sin embargo,
cuando en Molotschna hay un grupo de creyentes que pide que el ruso se
vuelva asignatura obligatoria en las escuelas menonitas, hay disputas entre
y dentro de las comunidades de ambas regiones. Hay grupos que dan la
bienvenida a un mejor sistema educativo, mientras otros lo rechazan tajan-
temente. Cuando maés tarde el gobierno ruso les obliga a la implementacién
del ruso y ademds a que los hombres se registren para el servicio militar,
a fines del siglo x1x, muchas familias menonitas de las dos regiones mayo-
res de asentamiento (Chortitza y Molotschna) parten a Canada, donde el
gobierno se muestra ansioso por recibir a pobladores que sepan trabajar la
tierra [Siemens 2012: 29, Penner et al. 1984: 179 y ss.].

Plédich y ruso

Unos préstamos léxicos proporcionados por los habitantes mismos, anotados en Salamanca, Quintana
Roo, México, (2017-2019). La ortografia del plédich se basa en Zacharias (2009).

Plodich Ruso Espariol
Arbus apby3 Sandia
Schisnikj - ajo — YeCHOK ajo

Bulkye bonbLion xned pan de caja
Bockelzhohnn Baknaxan™ tomate

*Bockelzhonn (tomate) es un caso curioso. La palabra en ruso “6aknaxaH” [baklazhan] significa berenjena, pero
tanto en los diccionarios del plédich (Rempel 1995; Thiessen 2003; Zacharias 2009), como en Salamanca se ha
guardado con el significado de tomate.

Figura 2.
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Unos pocos préstamos léxicos proporcionados por los habitantes mis-
mos, anotados en Salamanca, Quintana Roo, México, (2017-2019). La orto-
grafia del plédich se basa en Zacharias [2009].

CANADA EL CAMBIO AL INGLES?

En Canada vemos un desarrollo similar: los menonitas forman comunida-
des agricolas principalmente en Manitoba, Saskatchewan y el este de Ca-
nada. Cuando entre 1910 y 1920 el gobierno canadiense impone el sistema
educativo nacional en todas las escuelas, en el idioma inglés, de nuevo los
grupos mas conservadores buscan una salida hacia un pais donde se les
permite vivir de acuerdo con sus principios y con cierta autonomia. México
se ofrece, en 1922 llegan los primeros menonitas a Chihuahua, donde se
les permite continuar su estilo introversionista® [Regev 2007: 51] con una
lengua de casa que es el plédich con sus diversos préstamos léxicos, mor-
folégicos y fonoldgicos del neerlandés, alto aleman, ruso e inglés, y una
lengua religiosa que es el alto alemdn, mientras que ambas lenguas ya estan
bastante desvinculadas de las tierras donde nacieron [Sawatzky 1971].

CHIHUAHUA, DURANGO, BELICE Y AHORA SALAMANCA

Los menonitas ahora (2020) cumplen ya casi 100 afios de residencia en Méxi-
co. Se asentaron en Chihuahua, Durango, Zacatecas, mas tarde también en
Campeche, Tabasco y otros estados, y mas recientemente en Quintana Roo.

En México, los 100 afios de convivencia con el espaiiol nuevamente han
tenido una influencia en el plédich, notable sobre todo a escala del léxico. En
el afio de 1958 un gran nimero de familias en Chihuahua y Durango decidi6
mudarse a Belice, porque en vista de varias medidas y regulaciones sociales,
en el &mbito nacional, temian que se les afectaba nuevamente en sus liber-
tades concedidas. En Belice adquirieron tierras en Spanish Lookout (1958),
Shipyard (1958), Blue Creek (1958) y mas tarde en Upper y Lower Barton
Creek (1970), Little Belize (1978), Indian Creek (1987) y Neuland (2013). De
estos asentamientos, sélo Shipyard, Little Belize, Indian Creek y Neuland
son de menonitas Oolt Kolonie [Roessingh et al. 2010: 65].

En Belice los menonitas estuvieron en contacto con el inglés, ademas del
bileez kriol. A principios del siglo xx1, un grupo de menonitas de Shipyard y

% Introversionista: “introversionist sect” los que consideran que sélo se logra la salvacién
a través de un retiro total de la influencia corruptiva del mundo; se refiere a comuni-
dades que se apartan de la vida moderna, mundana.
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de Little Belize deciden buscarse nuevas tierras y adquieren unas 5, 000 hec-
tareas en el municipio de Bacalar. Muchos de estas personas tienen padres
que nacieron en Chihuahua o Durango, o sea, regresan a la tierra natal de sus
padres. El plédich entretanto se ha enriquecido con préstamos lexicales del
inglés (ya que el contacto con Canadéd nunca se ha perdido) y del espafiol.

Plédich e inglés Plédich y espaiiol

Unos préstamos registrados durante la grabacion del vocabulario en Salamanca, QR, México
(proporcionados por distintos habitantes Salamanca 2017-2019) La ortografia del ploédich se
basa en Zacharias (2009, donde fue posible).

Foarma - granjero (farmer) burra - burro/burra

Trock - camion (truck) polva - polvo*

Beisickel - bicicleta (bicycle) wratch - huarache*

Grausshoppa - chapulin (grasshopper) kokaratsja - cucaracha*

Foaraleissens- licencia de manejo *estas palabras no se encuentran en los diccionarios
(drivers’license un compuesto hibrido entre de Reimer (1995), Thiessen (2003), Zacharias (2009)
plédich ‘Foara’ e inglés ‘license’)

Figura 3.

DOS LENGUAS AL INTERIOR Y UNA O DOS LENGUAS AL EXTERIOR,
¢ COMO PUEDE DEFINIRSE LA SITUACION LINGUNISTICA?

La situacién lingiiistica entre las dos lenguas, el plédich y el huagdich, en
Salamanca podria definirse como una diglosia clasica. ;Qué implica la di-
glosia clasica? Nos referimos al término clasico, tal como fue definido por
Charles Ferguson en 1959 de la siguiente manera:

Una situacion lingtiistica relativamente estable en la cual, ademas de los dialec-
tos primarios de la lengua (que puede incluir una lengua estandar o estandares
regionales) hay una unidad superpuesta, muy divergente, altamente codificada
(a menudo més compleja gramaticalmente), vehiculo de una parte considera-
ble de la literatura escrita, ya sea de un periodo anterior o perteneciente a otra
comunidad lingtiistica, que se aprende en su mayor parte a través de una ense-
fianza formal y se usa en forma oral o escrita para muchos fines formales, pero
que no es empleada por ningtn sector de la comunidad para la conversacién
ordinaria («Diglossia», Word, 15, 260).°

S A relatively stable language situation in which, in addition to the primary dialects of the lan-
guage (which may include a standard or regional standards), there is a very divergent, highly
codified (often grammatically more complex) superposed variety, the vehicle of a large and
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Desde su éxodo de los Paises Bajos y luego de Prusia, en tantos lugares
de asentamiento, en diversas regiones y paises, los menonitas han organi-
zado sus comunidades en un entorno lingtiistico ajeno a sus propios usos y
costumbres lingiifsticos. Practicamente siempre han estado expuestos a la
convivencia con una tercera lengua que es la lengua del pais o de la regioén
donde se asentaron.

También Wolck [2008] habla de diglosia en una situacién parecida, la
de los amish en Pensilvania, donde menciona la convivencia del aleman
pensilvaniano (pennsylvanian dutch) con el aleman estindar de la Biblia,
ademas del uso de inglés afuera de la comunidad, y dice que se trata de
“un caso tipico y real de diglosia y bilingtiismo” [Wolck 2008: 224].

Cox [2015] sin embargo ha propuesto un modelo de representacién de
una convivencia triglésica. Es decir que considera la lengua de entorno, ex-
terna a la comunidad, como parte de la reparticiéon funcional en el repertorio
lingtiistico. Para su modelo, Cox se basa en su propio estudio entre los Oolt
Kolonie menonitas en Bolivia y en otras fuentes. La tabla en que representa
la situacién de los menonitas en una convivencia repetida de al menos tres
lenguas, ilustra una histérica consistencia (socio) lingtiistica entre los me-
nonitas ortodoxos. He aqui el modelo (adaptado al espafiol) de Cox [2015].

Cox (2015: 53) Tabla 1. Desarrollo histérico de triglosia en comunidades de menonitas rusos y sus
descendientes Oolt Kolonie en Latinoamérica aprox. 1650-al presente, con las variantes H- (sup.izq.),
variantes L- (inf. izq.) y las lenguas importantes de contacto externo (lado der.) en cada periodo
histérico.
Neerlandés Polaco, Huagdich Ruso,
Plodich Aleman Plédich Ucraniano
ca. 1650-1789 1789-1874
Huagdich Inglés Huagdich Espariol,
Plodich Plédich Ingles
1874-1922 1922-presente
Figura 4

respected body of written literature, either of an earlier period or in another speech community,
which is learned largely by formal education and is used for most written and formal spoken

purposes but is not used by any sector of the community for ordinary conversation [Ferguson
1959 : 260].
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Cox confirma el uso del alto aleman para todos los dominios de pres-
tigio de la iglesia y de la comunicacién escrita. También observa, en la
comunidad de Bolivia, un cambio en la pronunciacién del alto aleman.
Un cambio que, de acuerdo con el texto de Cox, entre algunos menonitas
se considera una degeneracién, entre otros un marcado punto y aparte
con el “alto aleman mundano”. Siemens [2018] corrobora la singularidad
del huagdich de los menonitas cuando observa: “Respecto a su estructura
y léxico, (el hudgdich) se dio a través de la lengua de la biblia luterana y
la convivencia con el plédich.” (trad. del aleman en). En dichos estudios,
ni Siemens ni Cox entran en la materia del sistema escolar, en donde la
adquisicién del hudgdich debe tener lugar. Mas adelante volveremos a
este tema.

La situacion de triglosia que propone Cox no tiene méas explicacion
que la coexistencia de al menos tres lenguas en la comunidad que cum-
plen con funciones diferentes. En las palabras de Cox [2015: 53] se trata
de una triglosia:

Que implica una variante “alta” (A), reservada a los contextos de “prestigio” den-
tro de la comunidad (p.e. la educacién, religién, comunicacién escrita). Esta va-
riante se halla superordinada a una variante “baja” (B), que sirve como el medio
de comunicacién en contextos menos formales, comunes dentro de la comunidad
(la comunicacién cotidiana). Ambas variantes al interior de la comunidad [...] se
distinguen de una o mas variantes externas a la comunidad (), [...] mientras que
el grado de competencia en estas lenguas varia entre los individuos. (trad. EH).”

Asi que con base en el uso de las distintas lenguas en y alrededor de
las comunidades de menonitas ortodoxos (Oolt Kolonie y tal vez otros asen-
tamientos conservadores) podriamos hablar de una situacién de diglosia
(de acuerdo con la definicién de Ferguson [1959] y la apreciaciéon de Wolck
[2008], de triglosia [Cox 2013] o sencillamente de una situacién de isla lin-
giifstica (término originario de la lingiiistica alemana)® que en este caso al

7 [...] involving a “high” variety (H), which is restricted to “prestige” contexts within the com-
munity (k., education, religion, written communication). This variety is superordinate to a
“low” variety (L), which serves as the means of communication in common, less formal con-
texts within the community (e.g., day-to-day in-group communication). Both of these commu-
nity-internal varieties [...] are distinguished from one or more community-external varieties
(E), [...] with competence in these languages varying across individuals [Cox 2015: 53].

La investigacion de los llamados Sprachinseln era prioritaria en los estudios de dialectologia
alemana, Wiesinger [1983: 901] los define como “pequefios asentamientos lingtiisticos re-
lativamente cerrados ubicados en espacios bien demarcados o en areas bien definidas”.
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interior maneja dos variantes germadnicas, y al exterior tienen un acceso limi-
tado y meramente ttil a la lengua dominante del entorno.

LA LENGUA QUE TODOS HABLAN: PLAUTDIETSCH O PLODICH

En Salamanca tenemos en la actualidad a una comunidad de menonitas,
producto de migraciones durante casi 500 afios, que cada vez compren-
den a los miembros mas ortodoxos y puristas de este movimiento religio-
so de anabaptistas. Sus lenguas de origen, entre neerlandés, flamenco y
friso, influyeron en la adquisicién del aleman bajo, y asi se dio el plédich
(Plattdeutsch>Plautdietsch). Se ahadieron los subsecuentes influjos del ruso,
del inglés y del espariol. Estudios lingiiisticos han revelado que la conviven-
cia con otros idiomas ha dejado rastro al menos al grado morfo-sintactico,
morfo-fonoldgico y léxico [Siemens 2012: 53 y ss., Toebosch 2011: 67 y ss.].
Lo anterior también explica las diferencias que hay entre el plédich de los
descendientes de menonitas que se quedaron en Prusia y Rusia y el de los
hablantes en Canada, en México y en otros paises de Latinoamérica.

En entrevista con un herrero y tendedero en Salamanca, éste comento
que habia hablado con unos menonitas alemanes que estaban de visita, y que
“hablaban mejor plodich que él mismo”, porque su hablar no comprendia
préstamos del inglés y del espafiol. Es interesante como en cualquier cultura
persiste la nocién de que una versién anterior, més vieja, mas antigua de una
lengua, de un ritual o de una tradicién, sea considerada siempre una expre-
sién mejor o mas auténtica.

En general, los menonitas en Latinoamérica parecen entenderse entre si,
pero también identifican en su habla el origen de sus interlocutores corre-
ligionarios. En Salamanca, una comunidad que se enorgullece de ser Oolt
Kolonie, la gente opina que los de la vieja colonia son los mas auténticos;
los menonitas distinguen a las variantes no por regién geopolitica, sino por
adscripcién religiosa. Si hablan de tal manera, han de ser menonitas Kleine
Gemeinde,” si se les oye de otra forma, tal vez sean los de otra agrupacién mas,
y asi nombran a otras comunidades todavia bastante conservadoras, que sin
embargo admiten el uso de coches, telefonia, televisién e internet.

? Kleine Gemeinde es una de varias ramificaciones menonitas. Esta division se origina en
Chortitza a principios del siglo x1x. En esta comunidad menonita mayoritariamente de
origen flamenca hubo un conflicto con un pequefio grupo (Kleine Gemeinde) de frisones
que mas tarde decidieron mudarse a la colonia Molotschna. Por esta razén muchos
menonitas Oolt Kolonie suelen llamar la variante Molotschna del plédich, la variante
Kleine Gemeinde. [Siemens 2012: 17, Penner et al 1984: 139].
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Las diferencias nos pueden parecer minimas, pero son maytusculas para
estos Oolt Kolonie menonitas. No parece haber acuerdo sobre quiénes perte-
necen realmente a los Oolt Kolonie, ya que en Salamanca consideran que el
uso de celulares, autos, internet, etc. significa que ya no se trata de una colo-
nia de menonitas Oolt Kolonie. Una comunidad menonita vecina, de El Bajio
en Quintana Roo, sin embargo, se llama a si misma Oolt Kolonie y sus miem-
bros hacen uso de todos esos artefactos. A su vez muestran cierto desprecio
hacia sus hermanos mas estrictos, porque saben que cuando sea necesario,
hacen uso de tales inventos del mundo moderno.

El uso del plédich definitivamente es propio de toda la variedad de me-
nonitas ortodoxos, sean de la denominacion Oolt Kolonie, Kleine Gemeinde,
Sommerfeld, Bergthal, Reinland o de otra parroquia anabaptista que compren-
de a los descendientes directos de los primeros menonitas en Europa. Es el
habla en que todos ellos se comunican, a pesar de las diferencias.

Por otro lado estd el uso del alto aleman, el huagdich, como lengua para
la comunicacién escrita y para las lecturas religiosas. Como ya se dejé entre-
ver, también el desempefio de esta lengua requiere un estudio mds a fondo
para entender su papel en las comunidades menonitas y para entender su
evolucién [Hedges 1996; Cox et al. 2013, 2015, Siemens 2018].

LA LENGUA DE LA RELIGION: HOCHDEUTSCH O HUAGDICH

El alto alemén no pudo mds que absorber varios cambios inmanentes de las
circunstancias. A pesar de ser la lengua de la Biblia, que “no cambia”, y a
pesar de usarse con rigor en las ceremonias religiosas, su adquisicion como
segundo idioma parece mostrar cémo el contacto con una variante vernacu-
lar, el aislamiento lingiiistico y social, el enfoque y, muy importante, la forma
de ensefianza, ademas de la limitacién de ciertas funciones comunicativas y
seguramente otros aspectos mas, pueden interferir en la evolucién de una
lengua. Como lo observa Cox [2015], los menonitas estdn conscientes de la
diferencia y las opiniones, al respecto, a su vez difieren.

Siemens [2018] opina que el fendmeno muy particular del hudgdich nos
muestra que las lenguas minoritarias, como el plédich, no solamente estan
sujetas a la influencia de las lenguas con las que estan en contacto, sino que
una variante considerada “baja” también a su vez puede llevar a la genera-
cién de variantes regionales o socioculturales de una lengua literaria estan-
darizada.

El alto aleman en la colonia tiene importancia como lengua de lectoes-
critura, pero no es la lengua de una élite de la comunidad, y no hay mucho
interés por dominarla activamente (oralmente) entre la mayoria. Al respecto
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puede decirse que no es una lengua de prestigio social. Cuando se pronun-
cian textos en el alto alemén de la Biblia siempre es en el contexto religioso:
son rezos, cantos, narrativas biblicas. Y alli es donde se produce un fenémeno
peculiar, al menos en Salamanca con estos Oolt Kolonie menonitas: aunque
la escritura sigue basicamente las reglas ortogréficas y morfosintacticas del
alto aleman actual, la pronunciacién no se parece a este alto aleman. A veces
al grado de que un hablante de aleméan proveniente de Alemania no logra
entender qué se dice. De acuerdo con Siemens [2018] las diferencias entre
el actual aleman estandar son tan notables que debemos considerarlo una
variante propia del alto aleman."

Lo anterior nos ha inducido a denominar este alto aleman como huag-
dich (Siemens: Huidchdietsch, Cox: Huagdietsch, Kaufmann: Hudgdietsch,
Hedges: Huugdietsch) que es el nombre que tiene en plodich. Ademas del
distanciamiento por los siglos de aislamiento, en el grado fonético ellos se
han apropiado de la lengua de su Biblia de una forma muy sui generis y la
lengua no se usa, ni se aprende para la comunicacién oral en alto aleman
con terceros. El grado en que el hudgdich varia y cémo los jévenes y ma-
yores lo entienden, depende también de la importancia que la ensefianza
de la lectoescritura recibe en cada colonia. El uso activo del huagdich suele
quedarse reducido a las habilidades de lectoescritura (y en su forma escri-
ta no difiere demasiado del aleman estandar). Esto coincide en parte con
la descripcién de la llamada variante alta en la definicién de diglosia de
Ferguson: el huagdich se aprende (como segunda lengua) mediante una
ensefianza formal y se usa para leer y escribir. Sin embargo, como mencio-
namos, ademas de que el hudgdich no se usa en la conversacién, el aleman
parlante puede tener mucha dificultad para entender la forma hablada del
huagdich, asi como el menonita de Salamanca suele no entender el actual
aleméan estandar, y la habilidad de lectura varia mucho.

10 Siemens [2018] por ejemplo describe cémo en la realizacién de las vocales o, e y a se
nota la influencia del plédich: la /o:/ alargada se pronuncia como [ou] y la /e:/ alar-
gada no sdlo se convierte en un diptongo, como en plédich, sino que llega a pronun-
ciarse mds como [o], mientras que la /a/ se realiza como [au] al igual que en plodich.
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Foto de un mensaje en la tienda Aba-
ST rrotes Salamanca (campo 2): “se vende
diésel y gasolina” en donde se aprecia
el uso de alemén (zum verkaufen), es-
panol ('y’) e inglés (‘ges’ (gas) escrito
fonéticamente); el uso de ‘zum’ posi-
blemente es interferencia del plédich
o bien sefial de hipercorreccion ya

que en aleman estandar se dirfa ‘zu
verkaufen’
(EH 082019)

Figura 5

Siemens [2018] comenta que para muchos menonitas el hudgdich es
una lengua que los nifios aprenden en la escuela, segtn él lustlos (des-
ganados), sin que aprenden a entenderla en la Iglesia o en la Biblia lu-
terana. El aprendizaje en la escuela de Salamanca a veces, y a algunos,
podria parecer desganado, sin embargo llama la atencién la aplicaciéon y
precisién con las que los alumnos copian y escriben los textos, con mu-
cha atencién a la estética de la escritura; sin embargo, para muchos, esta
ensefianza dista de resultar en una cabal alfabetizacion.

Ademas, entre la mayoria de los menonitas Oolt Kolonie de Salaman-
ca no hay interés por tener a esta lengua como medio de comunicacién
oral. En su forma hablada, tiinicamente es el medio para expresar la re-
ligiosidad, para conversar con Dios y repetir sus bondades en cantos
y coros. Y, como también lo dice Siemens [2018], en tanto hagiolecto,
el hudgdich es una lengua con prestigio, pero para la mayoria de los
hablantes de plédich no tiene las funciones de una lengua estandar o
literaria, en ese sentido se asemeja al uso otrora del latin en las misas
catdlicas. Cox [2015: 55] menciona una forma dominguera sinnddagsch
de hablar el plédich que para €l es el producto de la manera en que se
aprende el alemén en las escuelas. En la comunidad de Salamanca no se
ha podido corroborar si esta forma de hablar el hudgdich se relaciona
con la creacién y conservacion de una memoria colectiva para proteger
las tradiciones [Cox ibid] pero falta profundizar en el tema. El anédlisis de
cuestionarios respondidos en Salamanca (Hoebens, trabajo de campo,
2018) muestra que en los dominios sociales de lenguaje se prefiere el uso
del plédich. El huagdich tinicamente predomina en las lecturas de la Bi-
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blia y dentro de la Iglesia donde suele acompaharse de una explicacion
en plodich."

Esta situacion prevalece en Salamanca y posiblemente en muchos de los
asentamientos Oolt Kolonie en México. No todas las colonias de menonitas
han seguido este mismo trayecto que parece enfatizar el afan de aislarse. En
algunas colonias de Chihuahua y Durango (México) y en Paraguay (Fern-
heim) incluso atraen a maestros de aleman provenientes de Alemania [Cox
et al. 2013, 2015, Siemens 2012, 2018, Miihlan 2014, Kaufmann 2004]. La
manera en que se aprende el alto aleman esta fuertemente interrelacionada
con la interpretaciéon de la misién religiosa de las diversas comunidades
menonitas y asi se muestra en su idea de la ensefianza. Dado que a través
de los siglos en las comunidades menonitas la realizacién del curriculum
escolar y la lengua de ensehanza han sido la manzana de la discordia, ex-
plicaremos la situacién educativa como la hemos observado en Salamanca,
con sus antecedentes histéricos.

EL SISTEMA EDUCATIVO Y SUS LENGUAS: ALGO DE HISTORIA

En los siglos xvI y xv11, para los menonitas la importancia de poder leer
y discutir la Biblia era parte fundamental de su conviccién religiosa. Muy
al contrario de los catdlicos quienes reservaban la educacion a los hijos
de la élite y, en los conventos, a los jovenes que se preparaban para el
sacerdocio.

Asimismo, en su ruta hacia Prusia y Rusia, los menonitas llevaban
fama de gente educada, lo que les merecia la autonomia en cuanto a la
organizacién de sus escuelas. Al inicio del siglo x1x creci6é en Europa, en
general, el interés para que toda la poblacién tuviera acceso a la educa-
cién basica. Las exigencias de curriculum también se volvieron mas estric-
tas. Entre los menonitas de los dos asentamientos principales en Rusia
cuidaban su viejo sistema escolar, pero con la organizacién de sus nuevos
hogares, también tuvieron que improvisar.

Epp [1997] describe el sistema escolar menonita en Rusia en la prime-
ra mitad del siglo x1x como muy basico, con maestros sin preparacion, en
sus mismas casas. Luego empezaban a tener sitios propios, en las escuelas
no habia mas de tres niveles, para nifios entre seis y 12 afios. A partir de
los afios veinte y treinta del siglo x1x, habia menonitas, en Chortitza y en

I Kaufmann [1997: 241] sin embargo apunta que entre los menonitas del norte de Méxi-
co, donde realiz sus encuestas, una preferencia por el huagdich por encima del plé-
dich, sobre todo entre los varones, a pesar de una competencia baja en esta lengua.
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Molotschna, que reivindicaban una ensefianza més completa, que prepa-
raba para estudios secundarios y superiores.

Como hemos mencionado antes, la propuesta de una reforma educati-
va ocasiona muchas controversias entre y adentro de las comunidades me-
nonitas [Siemens 2018]. La imposicién del ruso en las escuelas menonitas
es una de las razones para que las familias menonitas mas conservadoras
deciden irse a Canada (a partir de 1872). También en Canada es el reque-
rimiento del gobierno respecto al uso de inglés en las escuelas (a partir de
1910), un incentivo para iniciar el éxodo hacia México.

En la actualidad hay un ntimero creciente de comunidades de meno-
nitas, tradicionales pero menos conservadoras, que han adaptado su ré-
gimen escolar a las exigencias del mundo exterior. Algunos ya no llevan
alto alemén en su curriculum, o bien, como ya se dijo, emplean a maestros
nativos de aleman. En Chihuahua, los jévenes pueden seguir estudios en
secundarias y preparatorias mexicanas u optan por completar su forma-
cién media en los Estados Unidos o Canad4, en inglés. En Blue Creek (Be-
lice) constatamos que en la escuela de Edenthal sélo se practica el aleman
en los cantos en cierto periodo del ano. La escuela y la iglesia de Linda
Vista son completamente angléfonas. Los libros escolares son material de
la editora cristiana A Beka Book de la Pensacola Christian Academy (vs)
(Abeka desde 2017)."* Las comunidades Oolt Kolonie en Belice (Shipyard,
Indian Creek, etc.), sin embargo, han seguido la pauta de sus antecesores
ortodoxos y mantienen la educacién pegada a sus tradiciones, al igual que
en Salamanca.

LAS ESCUELAS DE SALAMANCA: EL SISTEMA EDUCATIVO ACTUAL

En Salamanca viven hoy en dia cerca de dos mil menonitas. La mayoria
proviene de Belice, de los asentamientos de Shipyard y Little Belize. La
comunidad se divide en 16 “campos”. En promedio son 22 familias (con
sus casas y sus terrenos de cultivo) que habitan cada campo en donde a la
mitad hay un lote reservado para la escuela.

Hay 14 escuelas en 16 campos. Hay un responsable de campo (darpschulze)
cuya labor consiste entre otras cosas en cuidar que todos los vecinos cumplan
con su contribucién para, en su caso, la construccién, el mantenimiento, el
pago de los maestros y de los materiales, de la escuela. Las escuelas tienen
un horario de las 8:00 a las 15:00 horas. Hay dos recreos en el terreno mismo

12 Véase www.abeka.com.
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y a las 11:30 horas los nifios se apurran a las casas para comer, ya que a las
12:30 horas siguen con sus clases.

Cada campo tiene su propio calendario escolar, siempre se toma en
cuenta las actividades de campo o de familia que deben organizarse. En
principio la escuela ofrece un total de seis meses de clases por afio con in-
tervalos de dos o tres meses sin clases. El niimero de alumnos difiere, pero
rara vez supera los 30 alumnos.

Como ya se ha observado, los menonitas de Salamanca se consideran
los més auténticos y por lo que a su sistema escolar se atafie, puede confir-
marse tal creencia, siempre y cuando por “auténtico” se entienda “a la ma-
nera de los antepasados”: En Salamanca el sistema escolar coincide prac-
ticamente por completo con el sistema educativo con el que llegaron los
menonitas de Prusia a Rusia hace unos 200 afios. Los nifios y nifias entran
a la escuela a los seis afios, atienden la escuela hasta cumplir entre 12 y 13
afnos y pasan formalmente por cuatro niveles de estudios:

1. Los Fibler (nivel de abecedario): —se aprenden las nociones basicas de
escritura gotica (primero) y latina mediante el copiado de letras y mas tarde
pequeftios textos religiosos. También aprenden a contar y a hacer sumas y restas
basicas, aprenden a recitar de memoria.

2. Los Katechistler (nivel de iniciacién en el catecismo): —Copian y aprenden
textos del catecismo en letra gotica y latina. Leen en voz alta. Aprenden de me-
moria textos, rezos y mensajes de catecismo y de la Biblia. Empiezan a aprender
las tablas de multiplicar, practican el cilculo basico de memoria.

3. Los Testamentler (nivel de iniciar lecturas de testamento): —Leen y escri-
ben textos mas largos del Nuevo Testamento. Siguen con los aprendizajes del
catecismo. Memorizan mas textos y cantos. Practican su caligrafia. Aprenden
las divisiones largas, a trabajar con ntimeros grandes, geometria.

4. Los Bibler (nivel de lecturas de toda la Biblia): —Ya leen la Biblia, en voz
alta, deben entenderlo y a veces explicarlo. Escriben paginas enteras en letra
gotica y latina. Realizan calculo y geometria en todas sus formas y aplicaciones
practicas.

La tnica diferencia con la organizacion escolar que describe Epp [1997:
96] para la primera mitad del siglo x1x en Rusia es el nivel intermedio de los
Katechistler, nivel que no existe en aquel entonces. Incluso el material pare-
ce el mismo: Un pequefio manual de iniciacién en la lectoescritura en letra
gotica y latina (Fibel), que es el mismo que usaron sus padres y sus abuelos;
ademas la Biblia. Todos estos textos son en alto aleman, la mayor parte en
letra gética. No hay una introduccién formal en el alto aleman como segun-
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da lengua, pareciera la forma escrita del plédich, en palabras que muchas
veces no entienden. Suele haber un solo maestro para los cuatro niveles, a
veces acompafiado por un asistente. Depende del maestro o de la maestra
de qué manera los alumnos se enteran del alto aleman y qué habilidades
(lectura, escritura, ortografia, conocimiento gramatical, etc.) se aprenden.

Es evidente que la mayor parte de la educacién en la escuela se desarro-
lla alrededor del tema de la religion. Cada practica (de lectura, de escritura,
de célculo) se intercala con rezos y cantos colectivos, religiosos. Dentro del
tema de la religion, el aprendizaje de la escritura a través del copiado recibe
bastante atencién, no asi la escritura libre, y no se han observado practicas
de conversacion. Los viernes suele haber tiempo para practicar el dibujo, la
pintura y otras actividades més recreativas. La formacién de los maestros y
maestras es minima. En general se trata de nifios o nifias a quienes les gusta
la actividad educativa y que son buenos estudiantes. Cuando terminan sus
cursos y niveles, pueden quedarse en la escuela como ayudante. Conforme
van aprendiendo el método de sus maestros, ellos mismos se convierten en
maestro 0 maestra.

El aprendizaje del hudgdich asi se ha convertido en el aprendizaje de
un cdédigo ceremonial, para escribir y para reproducir oralmente textos y
rituales religiosos. No hay necesidad de saber escucharlo en su estado for-
mal o tal vez clasico de Hochdeutsch, ni hay mucha atencion para el aleman
estdndar en tanto la lengua en Alemania, como la hablan los alemanes. En
Salamanca podria decirse que existe una situacion lingiiistica en la que el
aleman alto es la base de la comunicacién por escrito, junto al plédich que
domina en todos los &mbitos de la comunicacion oral.

Dependiendo de dénde fueron a la escuela los menonitas (entre los
mismos Oolt Kolonie), saben entender (escuchar) en mayor o mucho menor
grado el alto aleman actual hablado. Al visitar la escuela de campo 3 en
Salamanca, la maestra comenté que ella misma no entiende bien el aleman
estandar, es decir que no sabia si podia tener una conversacién en aleman.
Es probable que en este contacto hablaba del aleméan estdndar, pero en vista
de lo que coment6 sobre su formacién, muy bien podria también tratarse
del propio hudgdich. Lo mismo decia un maestro en Indian Creek (Belice).

Esta reserva sobre sus conocimientos del aleméan hemos observado en
varias personas en Salamanca, mientras que también hay algunas perso-
nas que conversan sin problema notable en un alemén parecido al alemén
estdndar. En la colonia vecina de El Bajio (QR) pudimos tener una con-
versacion bastante fluida en aleman con un maestro y productor agricola
originario de Chihuahua. En Indian Creek (Belice), el maestro arriba men-
cionado tenia escrito en sus pizarrones una lista (clasica para quienes han



¢ QUE HABLAN ESOS MENONITAS? 159

aprendido el aleman estdndar) con las preposiciones y sus casos, algo no
visto en escuelas en Salamanca. Como ya se mencioné, en Blue Creek (Be-
lice), el alto alemdn tan sélo se ensefia en un reducido contexto del apren-
dizaje de cantos, pero en las casas el plodich atin es la lengua mas hablada,
seguida inmediatamente por el inglés (entrevista, julio, 2019).

Cabe mencionar respecto al aleméan estandar que en todas las colonias
menonitas mas o menos conservadoras de América se difunde la revista
bimensual Die Mennonitische Post (mP), editada en Steinbach, Manitoba, Ca-
nada y en México se distribuye siempre junto con la Deutsch-Mexikanische
Rundschau (pMmR), editada en Ciudad Cuauhtémoc, Chihuahua, ambas re-
vistas en aleman estandar. El MP trae noticias de las colonias en toda Amé-
rica, desde Argentina hasta Canada. La medida en que se leen estos perié-
dicos y quienes los leen, ha de ser otro aspecto importante para explicar
por qué en Salamanca unos pocos entienden y hablan el aleman un poco,
unos solo entienden algo y otros no entienden nada del aleman estandar.
La forma escrita del aleman alto de la Biblia es practicamente igual al del
aleman estandar, a pesar de que Siemens [2018] presenta evidencia de cier-
tas diferencias morfosintacticas (basadas en el DMR). Es evidente que no
se ensefia hablar este aleméan en la escuela, pero los menonitas interesados
en la lectura de los articulos relativamente sencillos de dichos periédicos,
sobre temas cotidianos y actuales, seguramente logran apropiarse mejor
del aleman estandar.

En dichas revistas también suele aparecer una seccién escrita en plédich.
Es significativo que su contenido todavia se reserva a anécdotas, bromas y
descripciones de hechos tradicionales, pero evidencia un interés creciente en
usar/introducir el plédich como lengua escrita. Mientras que en las comu-
nidades menos tradicionales —Blue Creek, Roessingh y Plasil [2010], Semi-
nole, Texas, Kaufmann [1997]— las dos lenguas germéanicas pierden terreno;
en las comunidades Oolt Kolonie hay cada vez més empuje por difundir las
normas ortograficas (con sus consiguientes disputas), los diccionarios y las
bases gramaticales del plodich, la llamada variante baja. En Salamanca noté
que varias familias ya disponen del catecismo y el Nuevo Testamento en su
lengua materna [Zacharias 2003], aunque decian no poder leerlo con facili-
dad. El plédich gana terreno en el 4rea de publicaciones.

CONCLUSIONES
Con base en la investigacion de campo se compara, en la préctica socio-

lingiiistica actual al interior de la colonia menonita de Salamanca, la pro-
puesta inicial de una diglosia clasica, con base en Ferguson [1959] y Wolck
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[2008], con la de una triglosia [Cox et al. 2013, 2015]. El hudgdich no se
ensefia como una lengua literaria, altamente evolucionada y con un gran
prestigio, sin embargo cumple con una funcién necesaria. El huagdich es
el medio de contacto con la Biblia, con la palabra de Dios; se ha convertido
précticamente en un hagiolecto, sin fines comunicativos. Esto podria ser la
causa de un analfabetismo parcial, al menos en las comunidades ortodoxas,
como la de Salamanca. La casi total pérdida del alto alemén en el municipio
de Blue Creek (Belice) también se explica por el uso primordial de la biblia
St. James, de modo que el inglés no sélo ha tomado el papel de lengua esco-
lar y literaria sino incluso de lengua religiosa, mientras que el plédich (atin)
perdura como lengua del hogar.

En las publicaciones para toda la diversidad de agrupaciones meno-
nitas mas o menos ortodoxas, sin embargo, el aleman impreso se asemeja
mucho al actual aleméan estdndar y en su forma escrita es la lengua de la
cual se sirve para comunicarse entre todos los asentamientos de menonitas
y dentro de la comunidad.

Si bien en las condiciones descritas podria hablarse de una situacion
digldsica, el espafiol, como tercera lengua en una triglosia como la que des-
cribe Cox en Bolivia [Cox 2015], no tiene una funcién comunitaria en Sala-
manca. La gran mayoria de las mujeres y un niimero menor de los hombres
no lo hablan, de modo que se descarta una situacién de triglosia.

Con base en los autores mencionados [Cox 2015, Siemens 2018] se pue-
de confirmar que el huagdich, una variante propia del otrora alto alemén,
estd presente en Salamanca y en muchas otras comunidades Oolt Kolonie,
en tanto cédigo ceremonial y tal vez como influencia en una forma “do-
minguera” del plédich [Cox 2015, Hedges 1996]. En vista de las practicas
escolares y de la actual evolucién del plédich como lengua escrita e incluso
literaria, el hudgdich tal vez se esté fosilizando o bien, ante un plédich vital,
muriendo. En la convivencia de las dos lenguas, que todavia corresponde
a una situacién de diglosia, pareciera que la variante “alta” pronto pudiera
ceder el paso a la variante “baja”, vernacular. Es un fenémeno interesante
que merece ser estudiado en tanto proceso sociolingtiistico en los diversos
otros asentamientos, asi como toque de piedra para la teoria de la dinamica
sociolingiiistica y lenguas en contacto.
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proposed that, over time —and in accordance with the social, economic, cultural and political con-
ditions of each historical period— the faithful were adapting the cult and providing new meanings
to their original worldview, as well as to the devotional practices derived thereof. Today, these
devotees have forgotten the initial beliefs that started their devotional practices, they have covered
them under a shade of popular Catholic religiosity.

KEYWORDS: Ixchel, Virgen de Las Ruinas de Aké, Izamal, Mayan religion, popular Catholicism.

INTRODUCCION

En este trabajo indagamos el origen y proceso de desarrollo histérico de las
préacticas devocionales dirigidas a la Virgen de la Inmaculada Concepcién
de Las Ruinas de Aké; una escultura de bulto a quien sus devotos nom-
bran de manera abreviada Virgen de Las Ruinas de Aké, o simplemente
Virgen de Las Ruinas, en alusién al sitio donde “fue encontrada” o donde
“apareci6”, seglin su mito de origen. Esto ocurrié en uno de los edificios
prehispanicos que componen el sitio arqueolégico de Aké, localizado en
Yucatan, México.

En el momento en el que la tradicién oral ubica dicho suceso (segunda
mitad del siglo x1x), el sitio era parte del terreno de la hacienda henequene-
ra San Lorenzo Aké. Por esa razon, quienes la encontraron la entregaron al
duefio de ésta. Su actual propietario funge como duefio virtual de la escul-
tura; asi él lo asumen y los fieles que la solicitan.

Algunos afos posteriores al hallazgo, se construy6 una pequena iglesia
como santuario de dicha virgen encima de una de las estructuras que com-
ponen el sitio arqueoldgico de Aké. Como relatamos maés adelante, poco
a poco se fue instaurando la tradicién de peregrinaje de la escultura de la
virgen; algunos de sus creyentes comenzaron a solicitarla para llevarla a
sus hogares, donde le ofrecian plegarias y adoraciones durante una sema-
na. Con el incremento de las peticiones, fue necesario que una persona se
encargara de llevar el registro del rol de solicitudes y de recibir y volver a
entregar la escultura al siguiente de la lista. Desde hace varios afos, un tra-
bajador de la hacienda ha desempefiado esta funcién. Este igualmente lleva
un control de las pertenencias de la virgen (vestidos, adornos, joyas de oro),
las cuales son resultado de donaciones de sus fieles.

Varios elementos del culto a esta virgen sugieren un posible origen
prehispanico; centraremos nuestro andlisis en estos elementos. Pese a su
trascendencia temporal, reconocemos que ellos se han ido modificando y
resignificando en su proceso de adaptacion a las condiciones sociales, cul-
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turales y politicas de cada periodo histérico. A lo largo de este proceso, los
devotos fueron incorporando atributos de distinta procedencia a sus prac-
ticas ancestrales; al mismo tiempo, con el correr de los siglos, ellos fueron
olvidando la razén de ser inicial de esas précticas, las creencias que las pro-
dujeron. De modo que, en lo general, los actuales devotos las interpretan
desde una visidn que creen se ajusta al catolicismo. Sustentamos esta idea
en los conceptos tedricos de habitus y sentido préctico de Pierre Bourdieu,
quien sostiene: “Lo que hacen los agentes tiene mas sentido del que saben,
porque nunca saben por completo lo que hacen” [Bourdieu 1991: 118].

Fundamentamos el origen prehispanico de las précticas devocionales
hacia la Virgen de Las Ruinas de Aké mediante el andlisis de los siguientes
elementos: 1) La preexistencia de una diosa maya prehispanica, Ixchel, con
caracteristicas y funciones semejantes a las de la Virgen de la Inmaculada
Concepcién en el catolicismo, con la cual fue suplantada durante la coloni-
zacion. 2) La génesis remota y supervivencia del término maya Aké como
patronimico, toponimico y santuario. 3) Las caracteristicas iconogréficas de
dicha virgen y su mito de origen. 4) La temporalidad y sitio del hallazgo
de su representacion icénica. La comparacion de esta temporalidad con los
datos histdricos reportados por los especialistas nos ayuda a interpretar
cabalmente las narraciones de los devotos y ubicar los sucesos en los mar-
cos histéricos correspondientes: periodo prehispanico, primeros afios de la
Colonia y fines del siglo x1x. 5) El territorio de su peregrinaje.

JUSTIFICACION TEORICA Y EMPIRICA

Por lo antes expresado, nuestra contribucion se ubica en el campo de la
religiosidad de los mayas de Yucatan y, como parte de este campo, el apari-
cionismo, los santuarios y las peregrinaciones. Existen varias publicaciones
sobre religién maya en los diversos periodos histéricos (Preclasico, Clésico,
Posclasico, Colonial y Contemporaneo) del desarrollo de este grupo origi-
nario de América. Los especialistas [Morley 1972, Thompson 1979, Najera
2002, Baudez 2004] han descrito los rasgos externos de las deidades y enti-
dades animicas, las funciones diversas atribuidas a cada una, la concepcién
sobre el mundo (cosmovision), mitos de origen sobre la humanidad, la evo-
lucién de la religiosidad maya a lo largo del tiempo (desaparicién de unos
dioses y surgimiento de otros, transformacién de un dios en otro, o el uso
de otro nombre para denominarlo).

Baudez [2004] y Rivera Dorado [2005] han interpretado la religiosidad
maya tomando como marco de referencia las caracteristicas imputadas a la
religion de las civilizaciones eurooccidentales y la teoria sobre la evoluciéon
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de esta religién (politeismo-monoteismo, la existencia o no de un dios su-
premo; “de stiper hombres o héroes y ancestros a deidades”). También han
vinculado sus cambios con transformaciones sociohistéricos y politicos, y
con formas de vida y de subsistencia.

En las dltimas décadas del siglo pasado y en la presente centuria algu-
nos especialistas han analizado diversas practicas, rituales y concepciones
religiosas de los mayas contemporaneos de Yucatidn para mostrar la per-
vivencia de elementos de origen prehispanico y el sincretismo religioso.
Nuestro trabajo se inscribe mds precisamente en este ambito y comparte
varias similitudes etnogréficas con el estudio de Ella Fanny Quintal Avilés
[2000] sobre el culto a la Virgen de Xcambd.

En relacién con el sincretismo religioso, santuarios y peregrinaciones,
Quintal Avilés y colaboradores [2003: 333] categorizan y describen los di-
versos santuarios que existen en Yucatan y los tipos de peregrinacion de
los fieles y de las imagenes o iconos de santos, virgenes y cristos de esos
santuarios. Ellos mencionan marginalmente a la Virgen de Las Ruinas de
Aké como una de las virgenes peregrinas de Yucatan sin referir ningtin otro
dato sobre sus formas de devociéon. Medina Un y Quifiones Vega [2006]
igualmente exponen y analizan tipos de santuarios y de peregrinaciones
que existen en Yucatan, sin aludir a la Virgen de Las Ruinas. El 6 de julio
de 2019 un periddico local publicé un relato de José Ivan Borges sobre esta
virgen, que complementa los datos que ya teniamos. Vale la pena aclarar
que estas coincidencias, conocidas después de haber realizado el trabajo de
campo y formulado nuestra hipdtesis central a partir de éste, contribuyen a
solidificar nuestra propuesta.

La casi nula existencia de registros y estudios sobre la devocién a la
Virgen de Las Ruinas de Aké y sus diferencias con las formas de peregrina-
cién y de culto presentadas por los autores arriba mencionados, justifican
la pertinencia de nuestro trabajo. Este aporta a la etnografia una mayor di-
versidad de las manifestaciones religiosas. La mayor pluralidad favorece el
andlisis antropolégico al dar cuenta de la recreaciéon y produccion cultural
y nos permite hablar de construcciones sociales peculiares dentro de una
matriz cultural compartida.

El texto que presentamos igualmente enriquece y se apoya en el ané-
lisis tedrico del aparicionismo, un fendmeno sociocultural y politico que
se ha expresado frecuentemente en México, en América Latina y mas alla
alrededor del mundo. Al respecto, Alicia Barabas [1994: 31, 32 y 36] sefala
y reporta evidencias de que el aparicionismo no es privativo del catolicis-
mo; generalmente acontece cuando la continuidad cultural estd en peligro
y la identidad esta en crisis. Las apariciones promueven la cohesién social
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y revitaliza identidades primordiales en riesgo. En los grupos indigenas,
ellas reafirmar sus identidades minusvaloradas, implican actos de refun-
dacién de territorios ancestrales o que estdn en peligro de perderse, por
lo que requieren ser resacralizados. Ademads, acontecen en sitios de culto
prehispanico, previamente considerados sagrados. Todos estos elementos
sefialados por Barabas se manifiestan en el mito de aparicién de la Virgen
de Las Ruinas de Aké y en los circuitos de peregrinaje.

EL CULTO A LA VIRGEN DE LAS RUINAS DE AKE

El primer acercamiento con el culto hacia la Virgen de Las Ruinas de Aké
fue casual; ocurri6 durante la realizacién de una investigacion etnogréfica
enfocada hacia otros objetivos entre 1998 y 2000, en Tahmek, Yucatdn. En
ese momento obtuvimos una buena cantidad de datos sobre antigtiedad
aproximada de la tradicién, ritos domésticos, peregrinacién al santuario,
organizacién comunitaria. En 2008 hicimos indagacién etnogréfica especi-
fica sobre este culto en el propio santuario de la virgen y en dos localidades
de Yucatan (Acancéh y Huhi). En 2018 y 2019 hicimos nuevas observacio-
nes en altares domésticos, entrevistas a devotos y visitas al santuario. He-
mos complementado el material etnogréfico con informacién de archivos,
textos de cronistas, textos tedricos y otros estudios etnograficos sobre el
tema. Utilizando toda esta informacién, en lo que sigue argumentaremos
por qué consideramos que esta tradicién tiene un origen prehispanico. Lo
haremos tomando como secuencia analitica los cinco indicadores expresa-
dos en el tltimo pérrafo de la introduccion.

1. ENTRE LA VIRGEN DE LA CONCEPCION Y LA DIOSA IXCHEL

Varios estudiosos de la religién maya han sostenido que, desde el inicio de
la Conquista, los espafioles suplantaron a los dioses locales por los santos y
las virgenes catdlicas; utilizaron su conocimiento sobre el panteén sagrado
de los mayas para sustituir las deidades de los indigenas por las del san-
toral catdlico con atributos semejantes a las primeras, como estrategia para
que las ultimas fueran mas facilmente aceptadas [Lizana 1893: 10-11, Bretos
1992, Gonzalez 2015]. Este fue el caso de la Virgen de la Concepcién que
se impuso a los mayas de Yucatdn en vez de la diosa Ixchel, en virtud de
que sus facultades coincidian con la diosa maya: favorecer la prefiez de las
mujeres y propiciar un buen alumbramiento [Lizana 1893: 71]. Ambas divi-
nidades estaban asociadas con la luna [Bretos 1992: 66]. El relato de Ralph
Roys sobre la religion maya registra esta suplantacion [1972: 71].
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La Virgen de la Concepcién no sélo se impuso a los mayas de Yucatan
aprovechando la coincidencia de varios de sus atributos con la diosa Ixchel;
ademas se le asigné uno de sus principales santuarios prehispdnicos en
la peninsula de Yucatan: el ancestral recinto religioso de Itzamn4 e Ixchel,
progenitores de los dioses y los bacabes (cargadores del universo) [Lizana
1893: 10-11, Carrillo 1949: 16, Bretos 1992: 66]. Los franciscanos utilizaron el
caracter sagrado del asentamiento y su amplia area de influencia, expresa-
da a través de recurrentes peregrinaciones, para facilitar su labor evangeli-
zadora y la propaganda devocional [Lizana 1893: 19-20].

Estos hechos son registrados por los religiosos Lizana en 1633 y en 1688
por Diego Lopez Cogolludo. Ambos narran que en el sitio donde se fundé
el convento franciscano de Izamal en 1556 habia un templo dedicado a un
idolo muy celebrado, de nombre Ytzamat ul. Segtin los indios, éste “fue
un gran rey, sefior de esta tierra, que era obedecido por hijo de los dioses”.
Se decia que durante su vida resucitaba a los muertos y sanaba los enfer-
mos. Gente de numerosos pueblos acudia a consultarle diversos asuntos.
Por todo esto “le tenfan gran veneracién”. A su muerte le construyeron su
templo. En otro cerro habia otro templo edificado a Ka bul. “A éste hacian
romerias de todas partes, y para ello estaban hechas cuatro calzadas [...]".
Los oraculos de Izamal eran tan importantes que alli acudian numerosos
peregrinos [Lizana 1893: 10-20, Lépez 1996: 353-354].!

Diego Lopez Cogolludo indica que para los mayas Ixchel, esposa de It-
zam Na, era la deidad de la pintura y el bordado [1996: 352-257]. De acuer-
do con Thompson y otros autores, era una deidad lunar, patrona de las
mujeres, de la prefiez, el parto y la procreacién, diosa de la medicina y las
enfermedades.” Estaba relacionada con lagos, fuentes y aguas subterraneas;
es probable que otrora fuera aceptada como patrona de la tierra y sus pro-
ductos [Thompson 1979: 257, 303, Roys 1972: 77, Montolit 1984: 69]. Con
base en lo descrito anteriormente, es notoria la centralidad y el gran poder
que los mayas prehispanicos de Yucatan asignaban a esta deidad dentro de
su pantedn sagrado. Las facultades que le otorgaban abarcan varios cam-
pos de sus vidas y todas ellas se relacionaban con lo femenino.

! Ralph Roys [1972: 78] apunta que, en su aspecto del dios solar, anteriormente habia
atraido a su santuario de Izamal a peregrinos que buscaban remedio a enfermedades
y pestes. A lo largo de la vida colonial, las peregrinaciones a ese santuario prosiguie-
ron [Pascacio 2015, Gonzélez 2018].

Cérdenas Valencia apunté en 1639 la gran devocién que existia por parte de los indige-
nas hacia la virgen de Izamal debido a los milagros realizados. Se decfa que los enfer-
mos recobraban la salud por interseccion “de esta gran sefiora” [Cardenas 1937: 105].
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Considerando los factores antes mencionados, aunado a que al tiempo
de la Conquista la cabeza del panteén maya era Itzamnd [Roys 1972: 73],
los franciscanos encontraron conveniente consagrar el convento fundado
en Izamal a la Virgen Maria, en su advocacion de Virgen de la Inmacula-
da Concepcién. Los mayas parecieron aceptar gustosos la nueva religion,
pero en su interior y en la clandestinidad mantuvieron sus creencias, que
fueron combatidas duramente por los espafioles. Con el paso del tiempo,
los indigenas fueron asimilando muchos elementos de la nueva religion
[Gonzalez 2018: 39-40]. No obstante, abundan referencias que insisten en
que los mayas no aceptaron facilmente esta imposicién. Durante mucho
tiempo siguieron adorando a sus antiguas deidades detras de la fachada de
la iconografia cristiana [Gluber 2007].

La percepcion de los fieles respecto de la Virgen de Izamal es otra de
las reminiscencias de elementos prehispdanicos en la religiosidad popular
actual. De acuerdo con Pascacio, los fieles afirman que a lo largo del afio
esta virgen tiene tres distintos rostros: en el mes de mayo es el de una nifia
que estd entrando a la adolescencia; en el mes de agosto su rostro es de
una mujer que acaba de entrar a la madurez; en diciembre se le “nota” un
rostro de mujer madura, que ha sido madre [Pascacio 2015: 124-125]. Los
mayas prehispénicos concibieron a la diosa Ixchel en dos edades, una joven
y otra anciana, y la representaron con rasgos iconicos diferentes en el Cédice
de Dresde [Thompson 1979: 247]. Después de reseiar un largo debate so-
bre si esas representaciones corresponden a dos diosas o una, Noemi Cruz
[2005: 16] concluye que se trata de manifestaciones de una misma entidad
sagrada, cada una con funciones y atributos especificos, pero que también
comparten otros.

En nuestra pesquisa, no hemos obtenido informacién etnografica so-
bre las distintas edades de la Virgen de Las Ruinas de Aké, pero si sobre
su hermandad con la Virgen de Izamal y la de Euan. Su asociacién con la
primera, que sean tres virgenes (en vez de tres edades), que todas ellas sean
representaciones de la Virgen de la Concepcién y la presencia de varias
ideas similares en sus mitos y précticas devocionales, sugieren la persisten-
cia de elementos prehispénicos en las creencias, percepciones y practicas
devocionales hacia la Virgen de Las Ruinas de Aké. Asi, mantenemos la
trilogia Ixchel, Virgen de Las Ruinas de Aké y Virgen de Izamal (imagen 1).
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Imagen 1. Representacién de Ixchel en el Cédice de Dresde. Litografia inspirada en
la primera escultura de la Virgen de Izamal (contenida en la Novena a la virgen de
Itzmal, 1816), escultura de la Virgen de Las Ruinas de Aké.

2. AKE. UN SANTUARIO, UN TOPONIMICO Y UN PATRONIMICO

Aké es un término maya que se traduce como lugar de bejucos [Barrera
1980a]. Designa el sitio que alberga los vestigios arqueolégicos de un asen-
tamiento urbano prehispénico que se originé en el Preclasico Superior (de
300 afios a. C. a 300 afios d. C.) y que alcanz6 su maximo esplendor en el
Clasico Tardio (de 600/700 afios d. C. a 1000/1200 d. C.), periodo en el que



CATOLICISMO POPULAR CON RAICES PRECOLOMBINAS 173

llegé a tener una extension aproximada de cuatro kilémetros cuadrados y
a albergar a una poblacién de 19 000 personas. Inicialmente fue una aldea
auténoma juntamente con Izamal, Kantunil, Uci y Cansahcab. Poco a poco
Izamal control6 una regién en la que quedé incluida Aké, mientras Uci
dominé otra. Més tarde, Izamal sefiore6 las dos regiones. La hegemonia
de Chichén Itza y de Mayapan en el norte de Yucatdn rompio este sistema
politico [Maldonado 1979: 40]. Las evidencias del control politico que ejer-
cié Izamal sobre Aké son el sacbé de 29 kilémetros de largo que los une y
las caracteristicas arquitecténicas de ambos sitios, segtin describen Burgos
y Palomo [2018: 20-21]. Los sacbés no sélo servian como medios de comu-
nicacién y comercio; tenian implicaciones politicas; establecian relaciones
entre la capital y el sitio terminal o intermedios [De la Garza 1993, Kurjack
2003]. Con base en esas semejanzas arquitecténicas Roys y Shook [1966: 40]
no dudaron en afirmar que: Ake and Izamal are sister cities.

Para la época Postclasica (1000-1540 d.C.) ambas ciudades ya estaban en
plena decadencia; el sitio de Aké quedé bajo la jurisdiccién de la provincia de
Ceh Pech, la cual estaba al mando de un halach uinic (gobernante territorial)
llamado Nahum Pech que vivia en Motul; Izamal permaneci6 en la de Ah
Kin Chel. Poco se sabe de la historia del area de Ceh Pech antes de la caida de
Mayapan, pero después de la debacle de ésta, el sitio de Motul fue reasenta-
do y la ciudad se convirtié en capital de esa provincia [Roys 1957: 41].

En el Posclésico el sitio de Aké fue decayendo hasta ser finalmente
abandonado. Evidencias arqueoldgicas sugieren que a partir de entonces
fue usado como lugar sagrado a donde llegaban peregrinaciones prove-
nientes de Mayapan [Quintal Suaste 1993: 148-150].

Posterior a la llegada de los espafioles se dio el repartimiento de pue-
blos indigenas en encomienda; sin embargo, el sitio de Aké debi6 estar des-
poblado puesto que no se le menciona dentro de esas mercedes, tampoco se
sabe si su poblacién fue trasladada a otro asentamiento.

En 1567 la provincia de Ceh Pech, donde Aké se localizaba, pertenecia
al linaje de los Pech [Quezada 1993: 187]. En la lista de patronimicos y canti-
dades de tributarios con apellido Aké de esa provincia para el periodo com-
prendido de 1584 a 1688, aparecen 65 personas; 49 de éstas residian en el
pueblo de Nolo [Roys 1957: 57]. Es de notar que Aké como pueblo no apa-
rece, lo que indica, de nueva cuenta, que en esos afios no tenia ocupacion.

A mediados del siglo xviI en los terrenos del sitio arqueolégico se fo-
menté una estancia ganadera de propiedad privada segiin indica la fecha
de 1652 labrada en uno de los arcos de entrada al sitio. Dos centurias des-
pués, esta unidad ganadera se transformo en la hacienda henequenera San
Lorenzo Aké. Actualmente, se sigue cultivando y desfibrando henequén
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en poca escala. La casa principal de la hacienda se encuentra junto a los
principales vestigios arqueoldgicos. Ahora éstos estan a cargo del Instituto
Nacional de Antropologia e Historia en Yucatan.

Dicho sitio y la mencionada hacienda son parte de un pequefio poblado
oficialmente denominado Ruinas de Aké. Este pueblo es una comisaria del
municipio de Tixkokob y estd ubicado a 32 kilémetros de Mérida, capital
del Estado de Yucatan, México. En 2010 ascendia a 388 habitantes y sélo el
7.6% de la poblacién de cinco afos de edad y mas, hablaba la lengua maya
[INEGI 2010].

La reocupacién que tuvo Aké es indicio de que los actuales habitan-
tes de este pueblo no descienden de los primeros pobladores de la ciudad
precolombina. Por otro lado, los devotos de la Virgen de Las Ruinas, de
cuyas précticas y creencias religiosas nos ocupamos en este trabajo, no son
los habitantes del pueblo Ruinas de Aké, sino de asentamientos aledafios
que anualmente la solicitan para llevarsela en peregrinacién a sus hoga-
res. Pensamos que estos devotos, al menos la mayoria de ellos, podrian
ser descendientes de aquellos pobladores originarios del sitio prehispanico,
quienes, una vez que lo abandonaron, lo visitaban, ocasionalmente o con
alguna regularidad, para llevar ofrendas a sus deidades o a sus ancestros.
Al margen de si las ofrendas encontradas en el sitio arqueolégico son o no
suficientes para sostener esta hipétesis propuesta por Quintal Suaste [1993:
150], ésta resulta plausible a partir de las teorias que proponen que el culto
a los ancestros y a los fundadores de los linajes o a los reyes son el origen o
manifestacion de la religiosidad maya [Rivera Dorado 2005: 13-14].

Esas peregrinaciones podrian ser el inicio de las précticas devocionales
actuales, puesto que Aké no sélo es un topénimo, es también un patro-
nimico de origen prehispanico. Como patronimico, este vocablo aparece
registrado en el texto maya tardio (c.a 1440) Los cantares de Dzitbalché: “ Ahi
viene el gran Sefior Holpop; viene con su Ah-Kulel [...]; a su vera viene el
gran Nacon Aké [...]”. “Nacon Aké es un funcionario identificado con un
nombre de familia” [Barrera 1980b: 43 y 46]. Adicionalmente, el Chilam Ba-
lam de Chumayel (textos de los siglos xvI y xv11) registra a Aké como uno de
los jefes de una de las 16 provincias en que estaba dividido Yucatian durante
la Conquista espafiola [Mediz 1996, Quintal Avilés et al. 2003: 276-277]. En
el trabajo de campo etnogréfico encontramos que algunos solicitantes de la
Virgen de Las Ruinas de Aké tienen este apellido.

Los datos anteriores permiten suponer que los devotos de la Virgen de
las Ruinas recrean una tradiciéon ancestral que se originé por la identifica-
cién de un linaje con un espacio y con deidades asociadas a éste. El supues-
to esta inspirado en la propuesta de Quinones [2002: 145], quien afirma que
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la peregrinacion de pobladores de Yaxcaba al antiguo pueblo de Mopila
(hoy abandonado) con una Virgen de la Asuncién (denominada Virgen de
Mopila) sirve como mecanismo de apropiacion de un territorio que evoca
su pasado y fortalece su identidad comunitaria y étnica; como una comu-
nidad de origen maya.

Desde una perspectiva similar, pero con un planteamiento mas radical,
Quintal apunta que las précticas religiosas que los fieles dedican a la Virgen
de Xcambg, una Virgen de la Purisima Concepcién de Maria hallada en el
sitio arqueolégico del mismo nombre:

Constituyen un mecanismo a través del cual los habitantes de las comunidades
del hinterland logran apropiarse y decidir, con cierto margen de autonomia, no
s6lo el patrimonio cultural sino también en relaciéon con tierras de propiedad
privada que los participantes, creadores y recreadores de la religiéon popular
consideran deidades y territorios sagrados respectivamente, en oposicioén a las
reglamentaciones vigentes en el pais [Quintal Avilés 2000: 289].

Ademas de la apropiacién del patrimonio cultural y territorio sagrado,
sea 0 no éste un objetivo consciente de los creyentes, las peregrinaciones a
Xcamb6 también parecen ser una pervivencia de practicas ancestrales, pues
Quintal Avilés [2000: 396] reporta que en julio de 1882 la prensa publicé
que algunos indigenas acostumbraban acudir alli para venerar a un idolo
llamado Kambau.

Con algunas variaciones, el culto a la Virgen de Las Ruinas de Aké
comparte varias similitudes con la veneracién a la Virgen de Xcamb4. Se-
falaremos algunas de ellas al exponer, a continuacién, las caracteristicas y
atributos de esta virgen, su mito de origen, sus vinculos con la Virgen de la
Inmaculada Concepcién de Izamal.

3. CARACTERISTICAS Y MITO DE ORIGEN DE LA VIRGEN

La Virgen de Las Ruinas de Aké es una pequefia escultura de bulto, de
madera, de 27 centimetros de alto, llegando a los 50 centimetros contando
la base o peana. Es cubierta con amplios y vistosos ropones, que ocasional-
mente incluye el terno, vestido de gala tradicional de las mestizas® yucate-
cas. Su vestimenta solo deja ver la cara y las manos de la escultura; ocultan

* En Yucatan, el término mestiza y mestizo refiere a una forma de vestir. Y quienes usan
cotidianamente este tipo de vestimenta son aquellos que son identificados como ma-
yas por los no mayas.
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el tallado y pintado de su propio vestuario a colores y la base sobre la que
estd parada, la cual incluye a un querubin. Igualmente es engalanada con
alhajas de oro que sus fieles le regalan (ver imagen 2).

Los devotos relatan lo que “los antiguos” (ancestros o personas ancia-
nas que viven al modo maya tradicional) han contado. Ellos dicen que esta
escultura “fue encontrada en una cuevita o hueco” que hay en uno de los
edificios prehispanicos del sitio arqueolégico de Aké. La virgen, advierten,
“fue encontrada, no hecha (por los humanos)”. Esta expresién subraya su
“autenticidad”, el ser una deidad en si misma y no solamente su represen-
tacién, como otras que tienen en sus propios hogares, que han comprado y
han requerido recibir la santificacién de los sacerdotes. Dichas caracteris-
ticas la hacen mds poderosa, mas milagrosa; incluso aseveran que, segin
“los antiguos”, adentro de esa misma cueva hay otra virgen que estd en
medio del agua y es resguardada por una serpiente.! Esta otra virgen “no
se puede sacar” porque “tiene quien lo [sic] cuide. A ésta sélo pueden verla
los que tienen suerte”, pero no puede ser sacada de alli.

Imagen 2. La Virgen de Las Ruinas de Aké con terno y la escultura original.
Fotos de los autores.

* Quintal Avilés [2000: 296] apunta que el mito de la serpiente y serpiente-agua esta
presente en varias zonas arqueoldgicas: Xcambo, Dzibilchalttin, [zamal, por ejemplo.
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El hecho que, de acuerdo con este mito, la virgen haya sido encontrada
en una cueva refiere a la antigua practica de los mayas de Yucatan, quienes
ante la destruccion de sus lugares de culto construyeron otros en lugares de
dificil acceso para los espafioles, como las cuevas [Cruz 2005: 11].

Ademas, la Virgen de Las Ruinas de Aké tiene dos hermanas que tam-
bién son virgenes de la Purisima Concepcién: la de Euan’ y la de Izamal.
Con frecuencia, las virgenes de Aké y de Izamal intercambian de santuario
utilizando un pasadizo subterraneo o el sacbé prehispanico que los conecta.
Esta permuta se nota en que “sus caras son diferentes”.®

De acuerdo con el relato anterior, las concepciones sobre la virgen de
Aké comparten con el culto a la virgen de Xcambé los siguientes elemen-
tos: 1) Fueron halladas en un sitio arqueolégico. 2) Son virgenes de la Con-
cepcién. 3) Tienen dos hermanas en otros sitios arqueolégicos, una de las
cuales es la Virgen de Izamal. 4) Permutan de santuario con una de sus her-
manas; la Virgen de Xcambé con la de Dzemul y la de Aké con la de Izamal.
Estas ideas apuntan a un posible origen prehispanico a una tradicién reli-
giosa con raices precolombinas que podrian ser la representaciéon simbdlica
de realidades sociales y politicas vividas por los ancestros y la concepcién
animista sobre las virgenes.

Con relacién a lo primero, la hermandad y jerarquia entre las virgenes
podria referir a relaciones politicas entre linajes, pueblos y ciudades. En
los dos casos, ser hermanas menores de la Virgen de Izamal otorga a la
dltima una posicién dominante y central. Esta centralidad de la Virgen de
la Concepcidén izamalefia en las concepciones y practicas religiosas expresa
simbélicamente las relaciones politicas del dominio territorial que Izamal
tuvo como capital regional en la mayor parte del periodo Clasico.

Es importante senalar que los mayas de Yucatan han utilizado los anti-
guos recintos prehispanicos asociados con alguna deidad maya como mito
de origen de virgenes del santoral catdlico. Esta es una estrategia de apro-
piacién territorial y un técito reclamo de un espacio que ya no es suyo.
Como afirma Quintal Avilés [2000: 292], en la zona arqueoldgica de Xcambéd
se cree que la virgen de ese sitio es “la verdadera duefia de las ruinas”.

® Euén esté ubicado en el mismo municipio de Tixkokob a escasos kilémetros de Aké. Para
el Postclasico, ambos pueblos pertenecieron al mismo cacicazgo [Quezada 1993: 165].

® El intercambio de santuarios y receptaculos entre virgenes de la Concepcién también
es sefialado por Pascacio. Esta autora menciona que con base en los relatos que reco-
gio, el icono original traida en el siglo xvi cambia de cuerpo con la Virgen de Izamal
“para que la festejen” [2015: 125]. Al caso de los sacbés (o sacbeo’b) infraterrestres y ce-
lestes ver el trabajo de De la Garza [1993].
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Respecto a la segunda raiz prehispénica arriba mencionada, los relatos
muestran que los fieles conciben a las virgenes como entes animados que
se mueven por si mismas, se trasladan de un lugar a otro. Como afirma
Pascacio Guillén, en Yucatan, los santos, las virgenes y los cristos son algo
mas que sus imagenes resguardadas en iglesias, santuarios y hogares; “son
miembros activos del pueblo” [2015: 118-119]; tienen un alma y una esencia
que incluso “puede cambiar de cuerpo (receptaculo) sin problema” [2013:
124]. Su transportaciéon como entes no materiales se refuerza al tomar en
consideracion los tamanos respectivos de las estatuas que las representan;
la Virgen de Izamal mide aproximadamente 1.50 metros, mientras que la de
Aké, 0.50 metros, con todo y la base.

Esta animacion se manifiesta también en la expresion de su cara du-
rante los rezos, que puede ser de alegria, tristeza o preocupacién, segiin
sus devotos, quienes dicen, por ejemplo, que la virgen no se deja desvestir
y vestir por cualquier persona, y esto debe ocurrir en privado.” Ellos no-
tan su disgusto cuando no le queda bien la ropa que le ponen. La virgen
igualmente da sefiales de sucesos desafortunados (accidentes de parientes,
muertes, etc.) en el mismo momento de su acontecer en un lugar distante.
Un devoto cuenta que en una de las novenas a la virgen, un pariente de una
de las nocheras® murié en un accidente a las ocho de la noche, a esa misma
hora cay6 una vela y prendi6 el mantel del altar. El interpret6 las coinciden-
cias temporales como un aviso de la virgen.

La concepcién hacia la virgen como entidad animica también resulta
evidente en el trato que algunos devotos le dan: la besan, la acarician, llo-
ran y rezan junto a ella cuando ya la van a regresar a su santuario; la tratan
como una persona muy especial y querida. En términos generales, estas
creencias y practicas hacia la virgen son similares a la forma como los cre-
yentes de origen maya de otros pueblos y regiones de Yucatdn conciben a
sus santos. Segun reporta Varguez Pasos [2000: 215-116], los devotos de San
Isidro Labrador y de Santiago Apdstol de Panaba y Halachd, respectiva-
mente, afirman que estos santos se bajan de sus altares para auxiliarlos en
momentos de adversidad.

7 Similar comportamiento se dice de la Virgen de Izamal [Pascacio 2013: 125].
8 Asf se nombra a quienes costean los gastos que ocasionan los rezos de una noche en
las novenas.
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4. TEMPORALIDAD DEL HALLAZGO

Pascacio destaca la discordancia entre los datos histéricos y la tradicién oral
[2015: 123]. En efecto, los relatos de los fieles ubican el hallazgo de la Virgen
de Las Ruinas de Aké en una temporalidad confusa e imprecisa si los inter-
pretamos desde la perspectiva cientifica-occidental. Desde esta perspectiva
pareceria que los creyentes no tienen un manejo puntual de los sucesos en el
tiempo. No obstante, nuestro objetivo no es corroborar la correspondencia
de los relatos de los creyentes con los hechos histéricos documentados por
los especialistas, sino entender la cosmovisién que dio origen a sus practicas
devocionales. S6lo podemos acceder a esta cosmovision si analizamos sus
practicas y narraciones desde su propia perspectiva y légica interna. Pero
para su mejor compresién tenemos que ubicarlas en los marcos histéricos
correspondientes.

Uno de los relatos sobre el origen de la escultura de la virgen venerada
la asocia, implicitamente, con los mayas prehispénicos de Yucatan: “Las rui-
nas de Aké (los edificios prehispanicos) fueron construidas por los mayas;
pero éstos ya no existen; se acabaron con un diluvio”. A continuacién, el
informante sefialé: “En Aké (en alusién al pueblo) casi no se habla maya. En
Hubil4’ se habla pura maya”. La segunda oracién matiza la primera, sugiere
que no todos los mayas murieron, quedaron algunos y son aquellos que hoy
dia hablan la lengua autdctona.

La narracién prosigue de la siguiente manera: “Los espafioles andaban
buscando santos para destruir. Si uno tenia una imagen, entonces la guarda-
ba en los montes o en las cuevas. Al pasar el tiempo, se quedaron ahi y poco
a poco han ido apareciendo”. Este sefilalamiento quiza alude a tiempos colo-
niales cuando los religiosos y autoridades espafiolas combatieron duramen-
te la idolatria que, segtin decian, practicaban los mayas, quienes escondian
las representaciones de sus deidades en cuevas para no ser descubiertas por
los espafioles [Scholes y Adams 1938, Sanchez 1939]. A principios del siglo
xv11, dice Sdnchez de Aguilar [1939: 38], los mayas de Yucatan continuaban
adorando a sus propias deidades, cuyas representaciones escondian en cue-
vas y cavernas existentes en el monte donde acudian a cultivar sus semente-
ras. Los hechos narrados por los creyentes actuales y los cronistas espafioles
coinciden con otro elemento contenido en el mito de origen de la Virgen de
AKé; su actual escultura “fue encontrada, no hecha”. Esta expresién apunta
hacia una lejana temporalidad, probablemente precolombina.

? Comisaria y exhacienda henequenera del mismo municipio de Tixkokob, ubicada a 4.7
kilémetros de Aké.
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Algunos informantes ubican el hallazgo o la aparicion de la actual
escultura de la virgen entre 1885 y 1890, fechas que coinciden con un su-
ceso observado y narrado por Ludovic Chambon durante su estancia en
el pueblo Ruinas de Aké (1885-1890)."° El viajero relata la procesion de
aproximadamente 15 indigenas mayas, uno de los cuales cargaba sobre
su espalda una caja que contenia a la virgen a quien llamaban mamad linda.
La procesion subié por las escaleras de una pirdmide maya hasta una pe-
quedia iglesia alli construida;' la caja fue abierta y mamd linda “recibi6 la
adoracién de todos”. Incluso los bebés indigenas desnudos fueron levan-
tados por las mujeres para que besaran “el vestido de adornos de oro de
la pequefia madona” [cursivas nuestras]. Al poco rato, los fieles partieron
de nuevo con la virgen viajera. Segtin este relato, esta virgen visitaba dis-
tintos pueblos: “la mamad linda viaja un mes por aqui, dos meses por alla”
[Chambon 1994: 53].

¢Cual es el origen material de la escultura a la que refiere el relato de
Chambon? Pascacio [2015: 136] sugiere que dicha escultura corresponde
con la segunda imagen de la Virgen de Izamal, es decir, la Virgen de la
Natividad traida por Landa a Yucatdn en el siglo xv1, juntamente con la
primera Virgen de la Concepcién. Tras la destruccién de ésta por un in-
cendio ocurrido en 1829 [Bretos 1992: 75], la Virgen de la Natividad fue
transformada con los rasgos iconograficos de una Virgen de la Concep-
cién para sustituir a la primera escultura en el santuario de Izamal.

Sin embargo, esta imagen desaparecié en la segunda mitad del siglo
X1x, por lo que tuvo que ser reemplazada por la actual. Pascacio rese-
fa varios sucesos que ocurrieron en Yucatdn y concretamente en Izamal,
después de la Independencia de la provincia de la corona espafiola, como
causales de su extravio. Entre estos hechos sobresalen la Guerra de Castas
(1847-1901) y la Promulgacion de las Leyes de Reforma (1855-1863). De
modo que cuando en 1876 los religiosos pretendieron impulsar de nue-
vo el culto a “Nuestra Senora de Yucatidn”, ésta no se encontraba en su
santuario. La autora propone dos hipétesis sobre su desaparicién: 1) sus
devotos mayas la sustrajeron “para evitar su pérdida como sucedié con
la Virgen de Tabi a comienzos de la Guerra de Castas” y 2) los religiosos

10 Antochiw [1994: 19] ubica la estancia de Chambon en Yucatén para 1890, en virtud de
las referencias que hace en su libro a las pérdidas en la poblacién yucateca a causa del
vémito negro, el estado anticlerical y su encuentro con Thompson. Pascacio [2015: 135]
amplia al lapso de 1885 a 1890.

1 Segtin Roys y Shook [1966: 29], la iglesia actual debi6 ser construida en la primera
década del siglo xx, erigida sobre una plataforma ceremonial maya.
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la entregaron a éstos para evitar que abandonen la fe ante la entrada en
vigor de las Leyes de Reforma [Pascacio 2015: 130-136].

Nosotros pensamos que, por sus dimensiones, la escultura referida por
Chambon no puede ser la segunda imagen de la Virgen de Izamal (115 cen-
timetros, dice Pascacio). La expresién “pequefia madona” nos hace pen-
sar en una escultura de menor tamafo. Creemos que se trata de la actual
Virgen de Las Ruinas de Aké que mide 50 centimetros.'? Esta escultura
podria ser una que se manda a hacer por los condes de Miraflores, lo que
argumentamos a continuacion.

Para fines del siglo xviir dofa Ildefonsa de Marcos Bermejo, condesa
de Miraflores, era propietaria de varias haciendas ganaderas en Yucatan,
entre ellas la de San Lorenzo Aké [Machuca 2011: 176]. Como devota mujer
de la élite peninsular yucateca colocé bajo el patrocinio de la Virgen Maria,
en su advocacién de Asuncién o Inmaculada Concepcién, a varias de és-
tas. Una excepcion fue precisamente su hacienda en Ruinas de Aké, donde
el patrono es San Lorenzo Mértir.

Borges propone que, durante su vida, los condes de Miraflores manda-
ron hacer la actual escultura de la Virgen de Las Ruinas de Aké, por ser de
manufactura local y estar inspirada en un grabado de la Virgen de Izamal
cuya elaboracién fue financiada por don Santiago Calderén, conde de Mi-
raflores y esposo de dona Ildefonsa. Esta litografia sirvi6 para la impresién
de dicha imagen en el folleto Novena la virgen de Itzmal, publicado en 1764
en la ciudad de México [Borges 2019].

Asumiendo la propuesta de Borges, suponemos que los subsiguientes
poseedores de la hacienda fueron heredando dicha efigie.”” El propietario
en turno durante el lapso de la promulgacién de las Leyes de Reforma
(1855-1863) la pudo haber ocultado por temor a que fuera incautada por
las autoridades." Aunque durante la promulgacion de las Leyes de Refor-

12 En septiembre de 2019 la virgen de Aké estaba de visita en casa de dofia Verénica Chi
Chan, de 75 afos, oriunda de Sahcabd, pero radicada en Mérida desde hace 20 afios.
Ella recuerda que cuando era nifia algunas personas de su pueblo iban hasta Las Rui-
nas de Aké para recoger a la “X-ki'ichpam Ko’olel (sefiora bonita), mama linda”, en re-
ferencia a la Virgen de las Ruinas.

13 Narcisa Cdmara Calderdn, nieta de la condesa de Miraflores, debié heredarla de dofia
Ildefonsa, quien poseia a la Virgen de Natividad traida por Landa desde Guatemala,
juntamente con la primera imagen de la Virgen de Izamal. Al quemarse ésta, Narcisa
dond la pieza que resguardaba [Machuca 2011: 176].

!4 Esas reglamentaciones intentaban reducir el poder econémico y politico de la Iglesia
catélica por medio de la separacién Iglesia-Estado y la privatizaciéon de las expresiones
de culto, entre otros asuntos [Pérez 2004: 119]. La nota mds conocida de esa repercu-
sién en Mérida fue el cierre del convento Concepcionista en 1867 [Serrano 1987: 57].
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ma no hubo un abierto anticlericalismo en Yucatan," no hay que deses-
timar un posible temor alimentado por los religiosos hacia la poblacién.
Este recelo habria llevado a los duefios de la imagen y fieles de ese enton-
ces a resguardarla. Cuando la virgen fue encontrada, segiin apuntamos
arriba, su culto dej6 de realizarse en un espacio fijo y facilmente identifica-
ble; adopto el formato de peregrinacién y en altares domésticos.

Chambon apunt6 en su libro las restricciones de culto religioso deri-
vadas de las Leyes de Reforma: “en este pais de separacion de la Iglesia
y del Estado, no todos los pueblos pueden tener una estatua, entonces la
mama linda” se tiene que convertir en una virgen peregrina [1994: 53]. En
su continuo desplazamiento, la imagen no tenia una ubicacién fija, lo cual
le servia de proteccién. Hoy en dia las practicas devocionales ocurren en
los hogares de los fieles. El culto doméstico igualmente expresa elementos
de la cosmovisiéon maya prehispanica actualizada y paralelismos con las
misas catdlicas [Villanueva 2010].

5. TERRITORIO DE PEREGRINAJE DE LA VIRGEN

Durante todo el afio la Virgen de Las Ruinas se encuentra en diferentes
hogares de distintos pueblos aledafios a su santuario, por lapsos de una
semana o dos. Transcurrido el tiempo de asignacién, la familia receptora
la regresa a su santuario, donde otra familia de otro pueblo la espera para
llevarsela a su casa. La virgen sélo permanece en su iglesia en Ruinas de
Aké durante la semana de su festejo anual en el santoral Catélico —el 8 de
diciembre— para recibir alli celebraciones en su honor.

El territorio que abarca su peregrinaje incluye pueblos de municipios
incluidos en cuatro cacicazgos contiguos de la divisién politica imperan-
te en el siglo xvI en la peninsula de Yucatéan, reportada por Roys [1957]:
Cacalchén, Tixkokob y Tixpéhual del cacicazgo de Ceh Pech; Izamal, Kim-
bila, Tekal de Venegas y Tepakén del cacicazgo de Ah Kin Chel; Hocaba,
Hubhi, Seyé, y Tahmek del cacicazgo de Hocaba; Abala, Acancéh, Mérida
y Tecoh del cacicazgo de Chakan. Estas provincias se ubicaban en el no-
roeste peninsular. Segin datos de Roys [1957], en 1688 el patronimico Aké
aparece en las provincias de Ceh Pech (65 individuos), en la de Hocaba
(con 59 personas) y en la Cochuah (con 32 personas).

15 Esas reglamentaciones intentaban reducir el poder econémico y politico de la Iglesia
catélica por medio de la separacién Iglesia-Estado y la privatizacion de las expresiones
de culto, entre otros asuntos [Pérez 2004: 119]. La nota mds conocida de esa repercu-
sién en Mérida fue el cierre del convento Concepcionista en 1867 [Serrano 1987: 57].
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El territorio de peregrinaje y la presencia del apellido Aké en tres de las
cuatro provincias del Yucatan del siglo xvir apoyan nuestra hipotesis ex-
presada en el inciso 2 de este apartado y apoyada en Rivera Dorado [2005],
Quifidnez [2002] y Quintal Avilés [2000]. Sostenemos que los devotos de
la Virgen de Las Ruinas recrean una tradicion ancestral originada por la
identificacién de un linaje con un espacio y con deidades asociadas a éste.
Inicialmente esta tradicién servia como mecanismo de apropiacién de un
territorio que evoca su pasado y fortalece su identidad étnica y su linaje.
Hoy en dia la consciencia de linaje y de apropiacién de un territorio parece
haberse desvanecido.

CONCLUSIONES

Mediante el andlisis de las practicas devocionales actuales y del mito de
origen de la Virgen de Las Ruinas de Aké, en este trabajo rastreamos la
pervivencia de una tradicion ancestral iniciada antes de la Conquista espa-
fola. Esta tradicién tuvo su inicio en el antiguo culto a la diosa maya Ixchel.
Con el paso del tiempo, sus adoradores fueron adaptando y resignificando
su cosmovision original, y las practicas devocionales derivadas de ésta, en
sintonia con las condiciones sociales, econémicas, culturales y politicas de
cada periodo histérico. Hoy en dia, los actuales creyentes han cubierto sus
antiguas creencias bajo un ropaje de religiosidad catélica popular.

Para este rastreo analizamos cinco indicadores sugerentes del origen
precolombino. 1) La preexistencia de una diosa maya prehispanica, Ixchel,
con caracteristicas y funciones semejantes a las de la Virgen de la Inmacula-
da Concepcion en el catolicismo. 2) La génesis remota y supervivencia del
término maya Aké como patronimico, toponimico y santuario. 3) Las carac-
teristicas iconogréficas de dicha virgen y su mito de origen. 4) La tempora-
lidad y sitio del hallazgo de su escultura. 5) El territorio de su peregrinaje.
Por todo ello, queremos insistir en que el actual culto a la Virgen de Las
Ruinas de Aké es la pervivencia de una tradiciéon ancestral iniciada antes
de la Conquista espafiola.

El hecho de que la Virgen de Las Ruinas de Aké lleve el nombre de la
zona arqueoldgica homoénima denota pertenencia de un espacio que fue-
se antafio de los antiguos mayas. La construcciéon de su santuario encima
de una estructura maya precolombina parece significar un silente reclamo
ante el despojo territorial sufrido desde la llegada de los conquistadores y
actualmente por parte de las autoridades federales.

En 1890, Chambon escribié: “el viejo continente que quiere, a la fuerza
ser el creador de las civilizaciones precolombinas, sélo tiene la vergiienza
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de haberlas destruido” [Chambon 1994: 16]. La pervivencia de importantes
elementos de la religiosidad maya en el culto a la virgen de Aké demuestra
que ésa no ha sido destruida del todo; los mayas han tenido la capacidad
de adaptarse a los nuevos tiempos.
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Care trajectories in women with Human Papillomavirus Infection:
a biocultural approach

ABSTRACT: This paper focuses on the care process undergone by six women who were diagnosed
with Human Papillomavirus Infection (HPV) and attended by a tertiary health care institution in
Mexico City. It is a qualitative study based on the ethnographic method, along with an analysis
carried out using a biocultural approach, the objective being to identify how the care trajectories of
these women who were attended to by way of the dysplasia service provided by the General Hospital
of Mexico (HGM). Using the results, the experiences, micro-adaptations and resignifications that
emerged from the HPV, the affectations regarding sexuality, and the reevaluation of their own bodies
were observed both during the ‘abandonment’ and “in care’ phases. The trajectory of the care provided
has followed a path of questions, ruptures and modifications, which confront women with a reality
that was not previously questioned.

KEYWORDS: Human Papillomavirus Infection, attention mechanisms, body, sexuality, health an-
thropology.

INTRODUCCION

La Infeccién por Virus del Papiloma Humano (1vpH) en la actualidad es
considerada un problema de salud por sus altos indices de incidencia y
prevalencia en el &mbito mundial. Las estadisticas la han sefialado como la
ITs més comun en el mundo, apuntando que mas de 290 millones de muje-
res estan infectadas con el virus [oMs 2016], por lo que se estima que la
mayoria de hombres y mujeres la han tenido o la tendrén en algtin momento
de sus vidas, una vez iniciado el ejercicio de la sexualidad; representa la
segunda ITs mas frecuente en los adolescentes [PAE 2014: 40], transmitién-
dose hasta a un 70% de los individuos, lo que los convierte en uno de los
sectores de la poblacién més vulnerables en este sentido.

Al ser una ITs y un agente para el desarrollo de cancer cervicouterino
(CaCu), tiene significados sociales, culturales y de género que intervienen en
la vida cotidiana, familiar, individual, sexual y de pareja de las mujeres que
la contraen. Para este trabajo, las trayectorias de atenciéon en mujeres con
infeccién por virus del papiloma humano fueron abordadas desde el modelo
del enfoque biocultural con particular énfasis en la temporalidad como un
proceso no acabado, sino continuo y cambiante que opera en el cuerpo. Esto
ha llevado a reconocer la influencia que tienen los distintos componentes que
conforman el enfoque y su relacién con las estrategias y microadaptaciones
a las que cada usuaria recurre para atender su padecimiento.
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La investigacion parti6 de la revision de un total de 455 expedientes que
se abrieron durante 2016 en la clinica de displasias (CENAcLID) del Hospital
General de México (HGM), de los cuales se identificaron 65 casos que se
ubicaban dentro de este rango de edad, y de éstos sélo seis casos que al
final accedieron a participar y cumplieron con las caracteristicas necesarias
para la investigacién, como tener diagnéstico de 1vPH con lesién de bajo
grado (LIEBG o NIC 1) o condilomatosis, haber recibido atencién médica en
dicha clinica de displasias durante el periodo comprendido entre todo 2016
y principios de 2017 y cumplir un rango de edad de 20 a 24 afios. A través
de este corpus final y de realizarles entrevistas semiestructuradas y en pro-
fundidad se indagé en las representaciones, imaginarios y significados
socioculturales sobre la IVPH, y su repercusion en la vida cotidiana, social y
sexual.

Durante el estudio y analisis se identificaron tres etapas de la trayecto-
ria y tres procesos por los que transitan las mujeres a lo largo de ésta, ambos
relacionados a los cinco componentes propuestos por el enfoque biocultu-
ral para su comprensién y explicacién, los cuales se desglosan en los apar-
tados posteriores.

GENERALIDADES DEL ESTUDIO

El presente estudio se realiz6 mediante la aplicacion de una metodologia
mixta (cuanti-cualitativa), de corte descriptivo-comparativo que, desde la
antropologia en salud y el enfoque biocultural, genera aproximaciones
para “entender e interpretar su objeto-sujeto de estudio” [Pefia 2007: 61]. Se
basé en la recopilacién de los datos sociodemograficos y epidemioldgicos
que surgieron de la revision de expedientes, de los cuales se seleccionaron
a las personas a quienes se les realizaron las entrevistas semiestructuradas
y en profundidad.

Los criterios para la selecciéon de los casos estudiados partieron de cuatro
criterios: la edad de las informantes, diagnéstico confirmado de 1vPH por
presencia de LIEBG o condilomatosis, e inicio de la trayectoria de atencion al
menos dos meses antes, tiempo minimo en el que ya se habian acumulado
pruebas y resultados suficientes para disefiar e iniciar un esquema de atencién
acorde con cada caso; asi como de la disposicién que mostraron para su
participacién en el estudio. Estos elementos permitieron un anélisis y reflexién
mas completo de la reconstruccion de las trayectorias y su importancia.

Los datos sociodemogréficos arrojaron que la mayoria eran originarias
de la cpmx y el Estado de México, sélo una nacié en el estado de Oaxaca;
cinco de los seis casos habitaban en el Estado de México, s6lo una de ellas
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vivia en la cpMXx; el 66.6% tenian estudios de preparatoria o equivalente,
mientras que el 33.3% realizaba estudios universitarios. A pesar de que mas
de la mitad de los casos estaban casadas o en union libre, el resto (33.3%)
eran solteras; la mayoria combinaba sus labores del hogar con otras activi-
dades como la escuela o el trabajo. La obtencién de recursos econémicos
empleados para su atencién dependia principalmente de ellas, o bien, del
apoyo de la pareja y la madre de estas mujeres.

En casi todos los casos estudiados, el médico particular y las institucio-
nes de salud ptblica proporcionaron un prediagndstico de 1vpH y refirieron
a estas mujeres a la clinica de displasias del HGM, institucién con reconoci-
miento para el tratamiento de este tipo de padecimientos.

Una vez buscada la asistencia del médico, todas se apegaron y se man-
tuvieron fieles a los tratamientos y las indicaciones biomédicas. Aunque
algunas descartaron la posibilidad de optar por el uso de remedios caseros
o alternativos como extractos de hierbas o la homeopatia, para otras signi-
ficaron opciones complementarias al tratamiento biomédico. La adopciéon
de métodos alternativos represent6 la aceptacion y seguimiento de una
ideologia feminista que promueve los autocuidados, la demanda de espa-
cios de atencién propicios para las necesidades de las mujeres y una auto-
disciplina enfocada al cuidado del cuerpo.

Si bien se hizo explicito un reconocimiento de la atencién recibida, fue
contundente la demanda de mayor informacién sobre el tema, asi como la
posibilidad de establecer una mejor comunicacién y relacién con el perso-
nal de salud en general (médicos de base, enfermeras y residentes), que
eliminen la retorica de la sancién. La rotacion de médicos residentes, como
producto de la formacién académica y profesional que se da al interior del
CENACLID a los futuros colposcopistas, les gener¢ inestabilidad, confusién e
incertidumbre ante las pocas posibilidades para establecer una comunica-
cién mas estrecha que posibilitara la resolucién de dudas y confusiones
surgidas durante la consulta.

LAS TRAYECTORIAS DE ATENCION DESDE EL ENFOQUE BIOCULTURAL

Hablar de medicina y del binomio salud-enfermedad es hacer referencia a
un terreno fértil que no es particular del conocimiento biomédico. Las cien-
cias sociales y las humanidades abonan mucho a la comprensién de los pro-
blemas y fenémenos que competen a dicho binomio. Conforme se profundiza
en su observacién y andlisis, paulatinamente se llega a las extensiones y
conexiones que conforman la salud, la enfermedad y la disciplina que a ella
se enfoca: la medicina. Patricia Tovar afirma que:
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La salud [...] estd profundamente ligada al contexto familiar, comunal
y social, a grupo étnico y al estrato social; de ahi la importancia de dise-
far programas apropiados a las necesidades de cada grupo. El género
cumple un papel muy importante en la posibilidad de tener una vida
saludable, de sufrir ciertas enfermedades, de sobrevivir a los primeros
anos de vida o de llegar a la vejez. También hay condiciones especificas
que llevan a patrones de enfermedades diferenciados [2004: 255].

Desde este pensamiento, las trayectorias de atencién, entendidas como
el proceso en el que cada mujer ha vivido y tratado la enfermedad [Osorio
2001], adquieren mayor sentido cuando se piensan como un complejo pro-
ceso estructural en el que estan involucrados otros elementos como la tem-
poralidad, el contexto sociocultural, los pensamientos e imaginarios sobre
las vivencias y experiencias que cada mujer tiene de su propia trayectoria a
pesar de seguir un patrén de tratamiento en comtin.

Asi, se identificaron tres momentos durante la trayectoria de atencion:
el momento previo al diagnéstico o periodo de percepcién, el diagndstico o
momento de problematizacién y el post-diagndstico y etapa de desarrollo
de los tratamientos o etapa de asimilacion, todas éstas analizadas desde la
Optica del enfoque biocultural, un modelo que ayudé a construir datos para
comprender las formas complejas en que se enlazan los factores fisiol6gicos
con los factores sociales y culturales, involucrados en el proceso salud-enfer-
medad-atencion. Dicho enfoque retoma aspectos biolégicos, sociales y ecol6-
gicos que, desde una perspectiva relacional, explican la configuracién simboélica
y vivencial de los problemas de salud; es decir, la operacién de componentes
que juegan y lo hacen un proceso no acabado, sino constante y modificable
de acuerdo con los recursos y circunstancias que se presentan.

Desde esta postura integrativa de saberes y conocimientos sobre la
enfermedad y la salud, lo biocultural profundiza sobre las condiciones y
estilos de vida que generan riesgos y deterioros que potencializan la vulne-
rabilidad biolégica de los sujetos en distintos espacios, en las diversas
acciones y situaciones como producto de estructuras y conductas social-
mente establecidas, y en las estrategias y mecanismos de accién participati-
vos que las mujeres tienen en su propia trayectoria, relejadas al mismo
tiempo en el terreno de la salud.

Esta propuesta tedrica busca explicar las l6gicas biosociales que reper-
cuten en la experiencia de enfermar, entendido como un hecho de caracter
biolégico que estd construido y significado desde estructuras y simbolos
que emergen de la organizaciéon y estructura social que la moldean, la
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determinan, le dan sentido y significado. Para Pefa, esta relaciéon dindmica
entre los factores biolégicos y sociales que construyen el sistema, crean la
necesidad de ver el problema desde su sentido holistico e integrativo, ya
que debe entenderse como un proceso de “[...] relaciones que lo condicio-
nan, influyen y modifican en la interaccién dindmica entre las diversas
dimensiones en que se desarrollan las poblaciones y el individuo” [2007: 48].

El enfoque biocultural se conforma de cinco componentes: el ambiente
y la ecologia (espacio de salud), los recursos para la salud, los productos
materiales de la cultura, los productos ideoldgicos de la cultura o practicas
y representaciones, y la biologia humana, componentes cruzados por el
cuerpo, el género, el erotismo, la reproduccién y la vinculacién afectiva que
estdn circulando alrededor de las fases y los procesos que se experimentan
a lo largo de la trayectoria de atencion. Este enfoque relacional entre las
distintas etapas y procesos se sintetiza en el siguiente esquema:

Esquema de la trayectoria de atencion

COMPONENTES) (S -
BIOCULTURALES mblente y ecologia

‘ Recursos

Biologia humana |
paralasalud |
i " Diagnéstico | Postig ,,
diagndstico & || diagndstico ,‘
Percepcion Problematizacién Asimilacion

PROCESO )
Recursos _ Recursos "
~ paralasalud ) ‘

paralasalud

Si bien los componentes bioculturales como categorias de analisis se
encuentran a lo largo de toda la trayectoria, es importante mencionar que
se identificaron en relacién con los aspectos y caracteristicas particulares de
cada fase y proceso sefialado, pues en cada uno la experiencia con la enfer-
medad se fue modificando, y con ello, el proceso de cada mujer en el que
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fue perceptible un cambio de imaginarios y significados sobre el virus, su
relacién al CaCu, el cuerpo propio, la sexualidad y el autocuidado. A pesar
de que fue evidente una linealidad durante la atencién, los cambios en la
percepcién de las mujeres se debieron a los recursos obtenidos, buscados y
adquiridos con el paso de la trayectoria de atencién.

PRIMERA ETAPA: PREDIAGNOSTICO E ETAPA DE PERCEPCION

Esta etapa se asocia al momento en el que las mujeres presentan e intentan
identificar los primeros sintomas que las conduce a una bisqueda de aten-
cién médica, una sintomatologia que regularmente consisti6 en la aparicién
de condilomas, o bien, de comezén, ardor al orinar, mal olor y flujo, sefales
no relacionadas en un primer momento a la IvPH, sino a infecciones vagina-
les, a reacciones por el uso de ropa ajustada, una falta de higiene o como
consecuencia de un intenso ritmo en la actividad sexual, segtin las interpre-
taciones y creencias mas representativas. Algunos de los casos, sobre todo
los que no presentaron condilomas, afirmaron que la infeccién les fue
detectada de manera azarosa a proposito de la realizacién de pruebas ruti-
narias sea posterior a sus embarazos o, en otros casos, para la deteccién de
padecimientos confundidos con problemas reincidentes en vias urinarias
donde se identificé la 1vrH.

Esta fase se considera la etapa de la percepcién, no sélo por las ideas o
asociaciones que las mujeres construyeron sobre los signos y sintomas que
presentaron, sino por las nociones o imaginarios que cada una tuvo sobre
el virus, y que se dio cuando las pruebas de tamizaje primario (papanico-
laou) identificaron alteraciones relacionadas al virus. La percepcién, en este
sentido, fue un primer intento de reconocimiento, se conformé por las pri-
meras reacciones que las mujeres manifestaron ante la probabilidad de
haber contraido el virus, las cuales se centraron en dos ejes principales: la
relacién del virus con el desarrollo de CaCu y la evaluacion de sus conduc-
tas sexuales, ambos generadores potenciales de sentimientos y emociones
negativas [Waller et al. 2007, Leén-Maldonado et al. 2016] ligadas tanto a la
muerte como a la violacién de reglas y valores impuestos a las mujeres de
acuerdo a su género, lo que tiene repercusién en la forma en que cada una
inici6 su trayectoria terapéutica y de atenciéon: “La verdad me deprimi por-
que yo nunca pensé tener alguna enfermedad. En la escuela nos decian si,
nos decian y todo, pero nunca pensé que me fuera a tocar a mi. De hecho, si
le tenia miedo a las infecciones, pero pues es algo que yo misma me bus-
qué” [Valentina, 21 afios, 2017].
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La relacién con el CaCu fue una de las ideas que prevaleci6 entre la
poblacién femenina con IVPH como reaccién inmediata ante un diagndstico
no esperado, pero también como una derivacién de las prenociones de cada
usuaria sobre el virus:

Me preocupé mucho porque sabia que era la iniciacién de una enfermedad que
es cancer, y bueno, mi abuela murié de céncer, entonces pues si me asusté, me
asusté mucho, por mi nifia, ;no?, tiene tres afios, dije “No, pues cémo”. Pero ya
después dije: “Si es la iniciacion se puede hacer algo, tengo que revisarme, tra-
tarme y todo”. Ya tenia eso, pues a ver qué pasa [Alison, 23 afios, 2017].

A pesar de que un diagnéstico de infeccion por este virus era pensado
como una de las primeras sefiales de muerte, la poblacién més joven mos-
tré una visién menos radical, basada en el control del virus siguiendo las
indicaciones y tratamientos médicos. Aun con este optimismo, durante el
prediagndstico y diagndstico los significados relacionados al virus genera-
ron emociones particulares, las mujeres experimentaron preocupacion,
miedo e incertidumbre, sentimientos presentes en casi toda la trayectoria
con distintas funciones en cada etapa.

Considerando esta construccion temporal, en esta fase se problematizan
los componentes del ambiente y recursos para la salud; es decir, las condi-
ciones que construyen los escenarios donde se proporciona la atencién a la
1vPH y lo relativo al acceso a los servicios y recursos institucionales destina-
dos para tales fines, aspectos que se evaluaron para dar inicio propiamente
con la trayectoria una vez que los médicos particulares o de instituciones
publicas de primer nivel transfirieron los casos a la clinica de displasias del
HGM, institucion de tercer nivel que cuenta con las condiciones y los recur-
sos materiales y humanos para brindar la atencién necesaria a la 1vrH.

La fluidez y agilizacién de los procesos que conforman la trayectoria de
atencion en el sentido del diagndstico-pronéstico, la aplicacién de pruebas
de deteccion y valoracién, asi como los tratamientos a realizar necesarios para
cada caso, conformaron el campo de confiabilidad que las mujeres mostraron
ante la institucién, no asfi el trato o las condiciones de asimetria y hegemonia
que se percibian cotidianamente en la relacién médico-paciente.

Las condiciones sanitarias y de atencion si bien en un primer momento
fueron evaluadas por los médicos que refirieron y recomendaron esta ins-
titucion para recibir la atencién necesaria, esta valoracion fue corroborada
y a su vez transformada por las usuarias a lo largo de la trayectoria en las
etapas subsecuentes, pues los procesos de asimilacién, reflexion y partici-
pacién indirecta, permitié reevaluar la atencion.
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SEGUNDA ETAPA: DIAGNOSTICO O ETAPA DE PROBLEMATIZACION

Cuando se identificé y confirmé el diagnéstico inici6 la etapa de problema-
tizacion. Se caracterizé por el conflicto entre el cimulo de valores, percep-
ciones e imaginarios existentes sobre el virus y sobre si mismas, su cuerpo
y su sexualidad.

En esta etapa se confrontaron aquellos significados que activaron las
interrogantes y modificaron la experiencia de la enfermedad, permeada
por ideas de riesgo y peligro, nociones que emergen de un constructo social
que media y controla el comportamiento de los sujetos, y que difieren entre
los géneros mediante la asignacién de expresiones, creencias y valores que
se fijan en la sexualidad. Se dio asi una valoracién y evaluacién de las préc-
ticas y el ejercicio sexual que ponia en cuestionamiento constante el sistema
de creencias, asi como un autocuestionamiento sobre las formas en cémo
cada una habia ejercido sus précticas sexuales, que se vincula a una reconfi-
guracién del “yo” como sujeto consciente de su propia vulnerabilidad frente
a una realidad familiar y contextual configurando su identidad de mujer,
sus conductas y su “deber ser”, como se afirma en el siguiente testimonio:

Si, como que senti culpa, si en ese aspecto yo no tuve cuidado, yo no tuve pre-
caucién, no por esa persona sino por mi. Si, en ese aspecto si tuve mucha culpa
de “;por qué lo hiciste?, ;por qué no pensaste en eso?, jpor qué no visualizaste
el problema que hoy en dia ya presentas? Pues si tuve mucha culpa, mucho asi
como que rencor yo misma por no evitarlo, por no haber tenido los cuidados
necesarios [Sharely, 22 afios, 2017).

La problematizacién se conformé de cinco ejes principales: 1) La bus-
queda de mayor informacién ligada a una educacién sexual. 2) Conflictos
con la vida sexual y la imposibilidad de vinculacién. 3) La anulacién de la
vida sexual. 4) Disminucién de la calidad y ritmo de la vida sexual. 5) Con-
ceptualizacién y abordaje del cuerpo desde lo biomédico.

Esta fase se analiz6 con relacion a los productos materiales e ideol6gi-
cos de la cultura, en los que se presenta una evaluacién de la forma en que
se ofrece la atencién de acuerdo con los lineamientos institucionales, ligado
al cuestionamiento constante de las practicas y conductas sexuales que sur-
gen de los significados existentes sobre el virus.

En particular, el componente de los productos materiales de la cultura
involucré los Programas Nacionales para la atencién a la 1vpPH e 115 y las
prioridades para su atencion y tratamiento, asi como los discursos que de
ella surgen, se reproducen y transmiten, cuyos objetivos se centran en la
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prevencién de la IVPH y en evitar un desarrollo oncolégico. En ellos se
observé que cada uno de los puntos que se establecen como medidas de
accion en estos programas presentan ciertas discrepancias. Cuando se habla
de libre acceso a los servicios de salud, la comunicacién y la educacién
sexual como ejes prioritarios que promuevan la concrecién de los objetivos
y metas planteados, se enuncia la construccién de una realidad en ocasiones
no compatible con la realidad que las mujeres viven y experimentan como
usuarias, porque si bien reciben informacién basica sobre su diagnéstico con
relacién al virus, ésta es aun insuficiente en temas de orientacién sexual,
necesarias para las pacientes a lo largo de la trayectoria de atencién.

Internamente, la instituciéon hospitalaria en cuestion intent6 apegarse a
estos lineamientos de atencion, sin embargo, fue notorio un ajuste constante
paralelo a las condiciones y recursos existentes. A pesar que el Manual de
Procedimientos y Organizacion de la Clinica de Colposcopia [2007] estipula como
parte del servicio una “orientacién e informacion adicional”, las mujeres
seguian manteniendo una constante demanda de mayor informacién, pues,
aunque no era un requerimiento explicito y externalizado al personal de
salud, la poca que se les proporcionaba les resulta insuficiente de acuerdo
con sus necesidades. Esta falta de claridad en el transcurso de la trayectoria,
producto de un uso del lenguaje muchas veces incomprensible para las muje-
res, representd un obstaculo no sélo para comunicacién entre el personal de
salud y las usuarias, sino en la experiencia que tuvieron con la enfermedad,
porque desde el marco de lo legal existen “prejuicios que prevalecen al inte-
rior de las diferentes instancias gubernamentales (federales, estatales, muni-
cipales y locales) que circulan alrededor de la salud y la atencién a lo sexual”
[PAE 2014: 44], un conflicto en el que se entrecruzan los ejes percibidos a lo
largo del proceso de problematizacion que a continuacién se desglosan.

1. La biisqueda de informacion estrechamente ligada a la educacion sexual:

La informacion que tenian sobre la 1vrH y los temas relacionados a la
sexualidad fue adquirida a escala basica en un espacio escolar, superficial y
confuso. El internet fue una fuente de apoyo fundamental para dar res-
puesta a las dudas y lagunas que surgieron tras la confirmacién del diagnés-
tico; aunque también de manera superficial y confusa, se convirtié en un
regulador de la incertidumbre. Satisfacer sus necesidades bésicas de infor-
macién determiné el grado de aceptacion que se generé por el diagnéstico.

Las mujeres esperaron mayor informacion por parte del personal de salud
acordes con las dudas que surgieron durante su trayectoria, y junto a ésta, un
acompafamiento terapéutico hacia la resignificacién de su nueva realidad.
Ante la limitacién de estos elementos, la realidad de estas mujeres se asumio
como un cumulo de confusiones, incertidumbres e inestabilidades emocionales
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y de pareja que las llevé a buscar soluciones alternas, muchas veces erradas
y poco acertadas, entre las cuales destacan la introyeccién de discursos alar-
mantes que giraban en torno al virus, sus causas y consecuencias.

Junto a los productos materiales de la cultura, los productos ideol6gi-
cos de la cultura o précticas y representaciones como cuarto componente,
adquirieron relevancia en esta fase de diagndstico en el que la subjetividad
fue el eje rector. Engloba el ejercicio sexual y la nocién de riesgo y vulnera-
bilidad en la que se sittian las mujeres a partir del imaginario que existe
sobre lo relacionado con la sexualidad, nociones fortalecidas con los discur-
sos médicos referentes a la IvPH y los padecimientos relacionados a las 17s:

De alguna manera, son como mensajes indirectos, lo siento asi, que de alguna
manera te inyectan culpa, o reafirma esa culpa, o digamos ese... 0 sea, no es
necesario que ellos te digan: “Ay sefiorita, es que como se le ocurre no usar el
condoén todo el tiempo”, o sea, no tienen que ser tan explicitos los mensajes
como para que haya ese disciplinamiento [Eva Luna, 24 afos, 2017].

La dimensién sobre la sexualidad tuvo modificaciones sustanciales. El
impulso de la reflexién y el cuestionamiento constante, como factor psico-
légico involucrado, conllevé a un plano de accién que se relaciona a la sub-
jetividad y la experiencia. Ante el temor, la culpa y el conflicto, la anulacién/
disminucién del deseo y el erotismo fueron un bloqueo a la voluntad
sexual. El erotismo entendido como “las representaciones y précticas cons-
truidas en torno a lo que se considera estimulo sexual y placentero y lo que
no” [Pefa et al. 2015: 326], en la mayoria de las mujeres se convirtié en algo
secundario, mas no por ello irrelevante. Desde lo subjetivo aparecié un
cuestionamiento a si mismas en su estado de sujetos de accién (practicas),
pero también de deseo. Aunque la prioridad fue la restauraciéon del equili-
brio corporal y fisiolégico, habia una inquietud por conocer estrategias
para la recuperacion de su sentido erético como reaccién al estimulo y al
placer que, desde su perspectiva, fortaleciera los lazos erético-afectivos
[Miranda 2002].

Problematizar se tradujo en la concatenacion de dudas e interrogantes
relacionadas a la enfermedad que busca respuesta, aclaracion y ciertas cer-
tezas, pero también el cuestionamiento constante del mundo aprendido, el
mundo vivido y experimentado que las ha definido como sujetos individua-
les y sexuales dentro y fuera de las normas establecidas de acuerdo con su
género. Este conflicto explicita la existencia de una contraposicién entre el
mundo racional construido por referentes que objetivan la realidad y el
mundo subjetivo que las impulsé a realizar ciertas acciones que no
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necesariamente partieron de apropiaciones e introyecciones de esa realidad
moldeada por patrones sociales e institucionalizados, sino de interpretacio-
nes creativas e inéditas de su propio medio, de su percepcién interna y sub-
jetiva [Bacarlett 2006].

Sin importar la escolaridad y el espacio citadino donde cada una se
mueve y se desarrolla, asi como el contacto con otras ideologias que se
basan en una mayor apertura y valoraciéon del deseo y placer sexual mas
alla de los limites impuestos de acuerdo con el género, la afectividad siguié
ocupando un lugar preponderante, por lo que era dificil abstraerla del fac-
tor “deseo” y “placer” que se conjugan con lo erético.

2. Conflictos con la vida sexual y la imposibilidad de vinculacién con otras
personas.

Tener el virus significé un temor constaste sobre la vinculacién con los
otros, en particular con futuras parejas y la construcciéon de nuevos lazos
erdtico-afectivos. La ausencia de educacién y salud sexual evidencié tanto
una carencia de herramientas cognitivas de resignificacién frente al auto-
cuidado y el ejercicio de la sexualidad a partir de esta realidad que las
coloca como transmisoras potenciales del virus, como una serie de conflic-
tos politicos y sociales existentes sobre las conductas sexuales de las muje-
res. Las nociones de estigma y el sentido moral mucho contribuyeron en
ello; al ser un virus relacionado con lo sexual, tienen connotaciones ligadas
a la promiscuidad y la irresponsabilidad que influyen en la percepcién y
significacion de la enfermedad y de si mismas como sujetos que padecen:
“Me cost6é mucho en el sentido de que algtin dia llegaria a tener otra pareja,
¢co6mo se lo dirfa?, ;como se lo iba a exponer?, ;cémo le iba yo a decir que
yo habia tenido otra pareja y que habia contraido una enfermedad? Yo creo
que era mas eso” [Sofia, 21 afios, 2017].

Adentrarse en el factor subjetivo permitié entender que ante eventos de
caos y una necesidad de resolucién, surgen otras formas de conceptualizar
y designar las cosas, en este caso la enfermedad cargada de muiltiples signi-
ficados y valores que hace que sean validos no sélo para el individuo, sino
para el conjunto social de pertenencia, y sean considerados como concepto
de verdad [Pena et al. 2015].

3. La anulacion de la vida sexual.

Esta se asume como una medida preventiva inmediata. Abandonar la
sexualidad o disminuir el ritmo de la actividad sexual se sustent6 en una
serie de dudas e imaginarios que existen sobre el tema, donde la anulacién
del medio de transmisién les dio cierta seguridad por ser una forma de
proteccién que evitaba una agudizacién en el grado de lesion. Lo sentimen-
tal y afectivo, factores involucrados en esta toma de decisiones, fue un
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medio que obstaculizé la vinculacién con los otros y principalmente con la
pareja, a quien se le relaciona con el agente vector [Leén-Maldonado et. al.
2017]. La anulacién de toda relacién sexual y afectiva con hombres dio cierta
seguridad en momentos de contingencia emocional como la que habian
vivido desde el diagnéstico.

4. Disminucion de la calidad y ritmo de la vida sexual.

El temor generado tras conocer el diagnéstico llevé a algunos casos a
una falta de gusto y atraccion por el sexo, pérdida que se cristaliz6 con las
indicaciones médicas que, con base en los tratamientos realizados en cada
caso, senalan la suspension temporal de la actividad sexual, lo que impacté
también en la sexualidad de las parejas, quienes manifestaron una altera-
cién considerable en su deseo sexual, caracterizado por una falta de dis-
frute y plenitud de los encuentros sexuales.

Alejandro Diaz denomina “crisis por enfermedad” a estos “estados de
negacién y de pensamientos invasores” [2002: 602] que obstaculizan la orien-
tacion sexual efectiva, aun cuando ésta signifique un tema de gran importancia
para el sujeto que padece, idea con la que coincide Bacarlett [2006].

5. Conceptualizacion y abordaje del cuerpo desde lo biomédico.

Este factor se caracteriza por un conflicto sobre el trato del cuerpo desde
lo biomédico. Parte de la estrecha relacién que se establece entre las mujeres,
los médicos y el resto del personal de salud. En este momento inicia la dina-
mica asimétrica en la que confluyen los referentes socioculturales en torno al
rol del enfermo y el médico, del curador como autoridad y del paciente
como subordinado que recibe el conocimiento del médico y se somete a éste,
dos posiciones antagénicas que existen en una relacién dialéctica de contra-
posicién y complementariedad, asi lo expresa Eva Luna:

Nos tratan como objetos de diagnoéstico y no sujetos de diagndstico, no hay esta
relacion par a par. Y hay mucha gente que si tienen naturalizado que pues es el
médico el que sabe, el que dice: “Pues tu te callas y aceptas”. Pero que hubiera
como maés... pues si, como que fuera como mas humano el trato... y empatia,
yo sé que no puede como que involucrarse mucho con los pacientes [2017].

Aqui, la experiencia entra en relacién con lo institucionalizado, con los
roles que cada uno debe tomar desde las posiciones socialmente asignadas
y legitimadas, sumado al cimulo de representaciones y simbolos que se
construyen sobre la enfermedad y el acto de enfermar.

Si bien hubo una aceptacién incuestionable de los tratamientos e inter-
venciones médicas, existié igualmente un conflicto sobre las formas de
abordar el cuerpo. El apego a comportamientos propios de cada rol y de
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cada género asignado represent6 una trasgresion constante al cuerpo como
entidad material de pertenencia, porque las representaciones relacionadas
a la intimidad y al pudor, asi como su carga simbélica, son invisibilizadas
ante las ideas y discursos que anteponen el proceso de curacién o estabili-
dad de cualquier agente que altere la salud de los individuos.

Mientras que para los médicos el cuerpo de las mujeres se observa
como un cuerpo desequilibrado, alterado o lesionado, comtin a otros en
tanto formas y funciones, para las mujeres es la muestra o exposicién de un
cuerpo vetado y silenciado culturalmente, del cual se ha aprendido no se
debe mostrar en su desnudez; pero sobre todo, es la exhibiciéon de sus con-
ductas y practicas sexuales y reproductivas mas intimas a través de la geni-
talidad, lo que las sitiia en un estado de vulnerabilidad constante ante la
cadena de juicios y valores que se perciben atn en el acto mas objetivo y
neutral como la consulta médica. Se presenta entonces un contacto y una
confrontacién no explicita de dos mundos referentes, representativos y sig-
nificantes que permean en la experiencia de la enfermedad en cada mujer.
La trasgresion ya no es sélo del cuerpo, sino de la persona. Su panorama
simbdlico y representativo se encuentra vulnerado y cuestionado en cada
consulta, porque lo que se muestra no es la genitalidad, sino la intimidad
de sus practicas y vinculos con los otros representada en la materializacién
de la corporeidad.

Al reflexionar su situacién en retrospectiva, sus practicas sexuales y su
posicionamiento frente a los factores de riesgo, el sentido de la responsabi-
lidad y la culpa fueron elementos transversales al conflicto, los cuales estu-
vieron atravesado por:

a) La posibilidad de que esto se presentara como consecuencia de sus practicas
sexuales anteriormente experimentadas.

b) La traicién a la confianza familiar, el error de no escuchar los consejos dados
sobre el cuidado y la proteccién, la falta de responsabilidad con referencia al
autocuidado no del embarazo sino de la adquisicién de ITS.

¢) Las précticas sexuales y el cuidado.

TERCERA ETAPA: POSTDIAGNOSTICO O ETAPA DE ASIMILACION

Posterior a la problematizacién inici6 el proceso de aceptacion y concienti-
zacion tanto del diagnéstico como de los tratamientos indicados por el per-
sonal de salud. A la par se presenté un estado de reflexiéon sobre los
discursos biomédicos reproducidos sobre la enfermedad, la pertinencia del



TRAYECTORIAS DE ATENCION EN MUJERES 203

apego a los tratamientos biomédicos y la responsabilidad del cuidado del
cuerpo, asi como un involucramiento en su propio proceso.

En esta etapa opero el andlisis del componente biocultural de la biolo-
gia humana, con particular énfasis en la fisiologia y el estado del cuerpo a
partir de la IvPH con relacién a las medidas de prevencién y proteccién que
las mujeres toman desde sus propios medios o recursos, asi como la recon-
figuracion personal que tuvieron a lo lago de la trayectoria de atencién.
Esta vinculada a la nocién del cuerpo y a una concientizacién de la vulne-
rabilidad desde el binomio riesgo-cuidado, que a su vez marcan un antes y
un después de la enfermedad. Con el diagnéstico y los conocimientos uni-
dos al virus, el cuerpo enfermo se interpreté como una entidad de procura-
cién y cuidado, como la primera trinchera [Eva Luna, 24 afios, marzo, 2017]
que resguarda la seguridad fisica, sexual y afectiva puestas en contacto con
otro cuerpo, con otro sujeto.

Este proceso de asimilacién se presenté desde dos puntos medulares
que ayudaron a las mujeres a sobrellevar el proceso de diagnéstico y trata-
miento de la IvpH: la construccién de estrategias de supervivencia y la modi-
ficacién de ciertos habitos en su vida cotidiana. Problematizar y asimilar la
presencia del virus en el cuerpo propio implicé para las mujeres una labor
de redefinicién y reestructuracion de viejos patrones de inferiorizacién y
control del cuerpo y del ser atin introyectados en la concepcién de la reali-
dad que, con base en Rivara, conllevan a una anulacién ética:

El ejercicio de alcanzar y conquistar la categoria moral de persona, categoria
que no se alcanza en la medida en que el destino que socialmente se prepara a
las mujeres implica el imperativo de “ser a otro”. Un imperativo que significa
inferiorizacién, control y uso, dentro de la familia, la sociedad y el Estado, figu-
ras emblematicas a través de las cuales el poder recurre a la mistificaciéon de lo
femenino para impedir la toma de conciencia. En este sentido, la obligacién
moral es fundamental para con una misma, es decir, para convertirse en “ser
para-si”. Ello implica la reapropiacién de las mujeres de su cuerpo y de su pro-
pio placer, mismo que, en la medida en la que es “para otros”, les es hurtado,
como hurtada la posibilidad de disponer de su cuerpo y de su placer [2014: vi1].

Para las mujeres fue importante recurrir a estrategias preventivas y de
fortalecimiento de su sistema inmunolégico. El abandono del consumo de
cigarro, el cambio en sus habitos alimenticios a una forma mas natural, la
actividad fisica y la asistencia al médico con regularidad, fueron acciones
preventivas al desarrollo y agudizacién de la enfermedad, pero también
parte de este cuidado corporal, al cual se anex6 la salud emocional.
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En esta tltima fase se experimenté el autoconocimiento y la defensa del
cuerpo mediante un involucramiento en las decisiones que sobre él se
tomarian, pues se asumié que “para defender algo hay que amarlo, y algo
que uno ama lo cuida” [Eva Luna, 24 afos, 2017]. La autoexploracién se
convirtié en una accién habitual para ver y comprobar su evolucién a partir
de los tratamientos aplicados.

La anulacién/disminucién de la sexualidad represent6 también la pri-
mera intervencién o participacion de las mujeres en su trayectoria de aten-
cién pues, aunque fue una medida surgida del desconcierto y la inmediatez,
figur6é como un posicionamiento complementario a los tratamientos o inter-
venciones aplicadas durante la trayectoria, sin que estuviera mediado por
indicaciones médicas. Posteriores a ella, y con la constante blisqueda de
informacién y orientacién, surgieron otras manifestaciones de accién parti-
cipativa que las hizo resignificarse incluso como sujetos sociales y sexuales.

Los recursos y acciones complementarias que pusieron en préactica a
partir de su propia bisqueda y toma de decisiones, significé beneficios y
aciertos que contribuyeron al proceso de restablecimiento fisiolégico y con-
trol del virus. Los cambios en los hébitos alimenticios, por ejemplo, se inter-
pretaron comolaposibilidad de un fortalecimiento del sistema inmunolégico
que frenaria el desarrollo de lesiones propiciadas por el papiloma, si se
considera el “oportunismo” natural que caracteriza a todo virus. Otras
estrategias se basaron en el apoyo de medicinas o ideologias alternativas,
presentes en algunos casos, que fortalecieron la comunicacién con el cuerpo
propio, pero también su reapropiacién.

Buscar y concretar otros mecanismos, desde los medios y recursos pro-
pios, fueron estrategias que complementaron y reforzaron los tratamientos
biomédicos acelerando el restablecimiento de la salud, pero también acciones
que modificaron la percepcién y la relacién con la enfermedad y el cuerpo.

A pesar del caos biopsicosocial que se present6 a partir del diagnés-
tico, las mujeres mantuvieron una actitud de optimismo, motor para la
continuidad de los tratamientos de seguimiento y valoracién. Aunque
algunas sOlo se mantuvieron en un estado de reflexién constante, otras,
ademas de la actitud reflexiva, continuaron con una bisqueda de informa-
cién que reoriento la perspectiva de su propia experiencia, concretdndose
una conciencia de apoyo e intervencion reflejada en acciones como el uso
del condén, o bien, la autoexploracién que ayuda a identificar la reapari-
cién de lesiones o reincidencias con las que, mediante la aplicaciéon de un
tratamiento oportuno, se previnieran estados de agudizacioén.

Estas estrategias minimas que incentivaron cambios sustanciales, es lo
que Anne Huffschmid explica como “subjetividad en alerta” [2013: 134]
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relacionada a la nocién de riesgo, entendida ésta como un estado interme-
dio entre la seguridad y la destruccién que demanda la identificacién de
conductas y acciones que nos llevan hacia un estado de peligro [Del Moral
et al. 2002], cuyo resultado genera nuevas perspectivas y percepciones de la
salud, la enfermedad y la 1vPH, pero también del compromiso que tienen
con el cuerpo propio, porque con €l se vive, se socializa y se interactda.

Esta tltima etapa se caracteriza por la cristalizacién de los distintos
momentos que conforman la trayectoria de atencion. Si bien desde lo biolo-
gico y la experiencia no se considera el final de un proceso, si un periodo de
autocontrol, revaloracién y reorientacion de su trayectoria de atencion, asi-
mismo de sus précticas y conductas sexuales que les garantice un ejercicio
mas libre y seguro, basado en una disminucién de las posibilidades de rein-
feccién con otra cepa del virus o del desarrollo de otras comorbilidades
asociadas. Lo mismo sucedi6 con la autopercepcion y los imaginarios sobre
el cuerpo y la enfermedad, que sin duda contribuyeron a la recuperacion
no Unicamente de su salud fisica, sino también de su salud sexual y emocio-
nal, pues estd implicito y explicito un deseo latente por recobrar su sexuali-
dad a partir de un ejercicio sin miedos, fuera de tabties, lo que se traduce en
la resignificacion de lo aprendido a lo largo de su reaprendizaje como suje-
tos sociales y, sobre todo, como mujeres.

CONCLUSIONES

En este trabajo se conjugaron el modelo de componentes bioculturales en
relacién con la temporalidad en cuanto se fueron presentando e identifi-
cando. Retomar el esquema de componentes con dimensién temporal nos
permitié ver que el proceso fue continuo, que implicé una reevaluacion del
pasado en los imaginarios y las practicas sexuales y reproductivas, desde
una perspectiva de disrupcién de la enfermedad que permitié la construc-
cién de visiones a futuro, asi como una revaloracién y redireccion de la pro-
pia perspectiva sobre el cuerpo, la sexualidad, la salud y el virus.

A partir del enfoque biocultural, como herramienta de analisis, se pudie-
ron identificar las experiencias, microadaptaciones y resignificaciones que
surgieron de una infeccién como el vPH, y cuyos efectos fisioldgicos y emo-
cionales estuvieron enmarcados por la disposicién y capacidad bioldgica,
frente al contexto sociocultural e institucional que construyen su realidad
cotidiana. La enfermedad desde este enfoque proporciona los elementos
necesarios para la comprension de las interacciones y las dinamicas que se
establecen entre las diversas medidas y estrategias que se realizan para lle-
gar a un fin en particular: la recuperacion de la salud entendida desde “una
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dimension relacional entre el género y la sexualidad que apela al estado
optimo de cuerpo para funcionar con normalidad” [Salazar 2009: 175].

En relacién con é€l, la sexualidad fue un factor que cruzé las trayectorias
de atencidn, pues se observé que los elementos que la conforman son parte
esencial porque determina no sélo la experiencia con la enfermedad, sino las
formas y disposiciones en que ésta serd abordada, lo que cumple con una de
las premisas y objetivos del enfoque biocultural: observar y analizar un pro-
blema determinado desde todas sus aristas y componentes para entenderlo
desde un plano holistico e integrativo que dé mayor profundidad y posibi-
lidades de construccién de alternativas de abordaje, accién e intervencion.

Asimismo, hubo una revaloracién del cuerpo como concreciéon y medio
de reconocimiento del “yo” individual frente a los otros con quienes cada
sujeto comparte las 16gicas de la realidad y los roles propios de cada ser
social. Las practicas y representaciones culturales en torno a él, al ser
mediadas por construcciones sociales que anulan en el sujeto la capacidad
de percepcién y reconocimiento del cuerpo, fueron resignificadas durante
la trayectoria de atencién a la 1vpH. El recorrido e identificacién de las tres
etapas que conforman dicha trayectoria construy6é una concientizacion
dirigida a la importancia del cuerpo, al reconocimiento de un cuerpo no
visto y no valorado desde una perspectiva que involucra el binomio salud-
enfermedad, en el que se da una introyeccién que les permiti6é observarse
desde y en otros planos.

A partir de un padecimiento como la 1vPH, las mujeres problematizan
en perspectiva y retrospectiva el abandono y cuidado del cuerpo propio,
desde un reconocimiento de esta invisibilidad y su importancia dentro de
este dinamismo social. Esta vision sitia a las mujeres en un estado ambiva-
lente del que, por un lado, emerge la responsabilidad como conciencia y
reflexién, y por otro, como carga moral y valorativa. El primero si bien esta
ligado al cuidado, restauracién y fortalecimiento del cuerpo, se contrapone
a esta segunda nocién donde tienen cabida la culpa por haber sido “infec-
tada” por el virus, fundamento relacionado a la idea del descuido, el aban-
dono y la irresponsabilidad que da lugar a la reflexién y cuestionamiento
de sus conductas individuales, sociales y sexuales, y con ello, sus formas de
establecer vinculos con los otros.

Para estas mujeres, la trayectoria de atencion no fue sélo el proceso
terapéutico, fue un camino de cuestionamientos, rupturas y modificaciones
ideoldgicas, de imaginarios y del universo de creencias que muchas veces
las confronté con una realidad antes no cuestionada ni reflexionada por
estar naturalizada. Por lo tanto, ha sido un proceso simbiético entre lo
fisico-biolégico y lo sociocultural en el que las mujeres se reconocen en
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otras formas y desde otros angulos, sea desde la sujeciéon a la nocién de
mujeres enfermas que han perdido el bienestar y la salud, o desde la acep-
tacién y reflexion de su nueva condicién que las lleve a concebirse de for-
mas diversas. Dice Zygmunt Bauman que “las personas tienden a tejer sus
imagenes del mundo con el hilo de su experiencia” [2003: 117] y es con estas
ideas e imagenes propias que inician y dan continuidad a una trayectoria
de nuevas percepciones y cambios de si mismas y su realidad, su cuerpo y
su sexualidad, la salud y la enfermedad.

Con este trabajo se han podido notar que los procesos asociados a las
trayectorias de la enfermedad son recursivos, inacabados y continuos, pues
una vez que el virus es detectado, el lazo que se consolida a una trayectoria
diagndstica, terapéutica y de vigilancia se vuelve indisoluble a lo largo de
la vida de toda mujer, alimentando asi todo un universo de posibilidades
significativas en tanto précticas, ideas y representaciones que se construyen
y se destruyen a lo largo de dicho proceso, ajustdndose a la realidad coti-
diana del momento.
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RESUMEN: Como el resto de las lenguas yumanas, la lengua kumiai-tipeey ha llamado la atencion
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sostenido por una ideologia del rescate, desde la que los hablantes de lenguas originarias aparecen
como sujetos pasivos que han dejado morir su patrimonio lingiiistico y en donde la figura del investi-
gador-recolector de datos es escindida de su dimension social. A partir de la experiencia de trabajo en
la comunidad kumiai de San José de la Zorra, en Baja California, México, en este articulo se discute
la compleja relacion que se establece entre el investigador y la comunidad como un dmbito de reclamo
y ejercicio de los derechos lingiisticos, que se cristaliza en la creacion del libro Kanap Jatpa Jmok
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ABSTRACT: Similar to the rest of the Yuman languages, the Kumiai-tipeey language has attracted
attention in recent years due to its critical state of displacement. This fact is in a context sustained
by an ideology of rescue, from which the speakers of native languages appear as passive subjects
who have allowed their linguistic heritage to die, and where the figure of the researcher-data
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collector is divided from the social dimension. Based on work experience in the Kumiai community
of San José de la Zorra, in Baja California, Mexico, this paper discusses the complex relationship
that is established between the researcher and the community as both an environment of grievance
and an exercise of the linguistic rights, which are crystallized in the creation of the book Kanap
Jatpa Jmok (Three stories of a coyote). The material for the said book was possible only thanks to
the tireless individual agency of those community members who continue to create spaces for their
language, along with the community participation, which has resulted in the book incorporating
and embodying their requests and perspectives.

KEYWORDS: Kumiai-tipeey, Yuman oral tradition, threatened languages, linguistic revitaliza-
tion, linguistic rights.

INTRODUCCION

En el mes de diciembre del afio 2016 visité por primera vez la comunidad
kumiai de San José de la Zorra,' en Baja California, México. Con el objetivo
principal de desarrollar una investigacion sobre el impacto del espafiol en
la lengua originaria, empecé a establecer algunas relaciones en la localidad.
Mi presencia generd una reaccion inmediata: un reclamo indirecto sobre las
précticas que otros han ejercido en la comunidad, por ejemplo, la obtencién
de informacién, o bien la realizacién de registros de audio y video cuyos
materiales producidos son de dificil acceso para los habitantes del pueblo;
situacién cotidiana para muchas comunidades en el &mbito global [Nevins
2004: 271], que se recrudece al tratarse de sitios como la regién yumana en
donde la situacién de alto desplazamiento lingiiistico y pobreza atrae cons-
tantemente a investigadores, turistas y curiosos (entre los que por su puesto
me incluyo).

Desde el inicio se establecié una negociacién con cada colaborador, a
través de la cual se puso a prueba mi compromiso con la comunidad y su
lengua. No ser competente en tipeey” implico que dedicara largo tiempo de
trabajo junto a los hablantes, quienes con gran paciencia compartieron sus
palabras y reflexiones conmigo. Frecuentemente, estas sesiones de trabajo se
dieron al interior de los hogares, por lo que otros miembros de la familia las
presenciaron. Este hecho despert6 su interés y la formulacién de una solici-
tud explicita hacia mi: deseaban que compartiera la informacién que cuida-

1 En adelante sjz.

2 La palabra kumiai se ha establecido entre la comunidad académica para identificar a
esta variante lingiiistica; tipeey es la forma de autodenominacién de la lengua en sjz,
en este trabajo las dos se utilizaran indistintamente.
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dosamente he registrado, pues es de gran valor para quienes estan desarro-
llando habilidades en la lengua y desean conocer profundamente la misma.

Es asi como surge Kanap Jatpa [mok, un libro que intenta dar respuesta a
las peticiones directas e indirectas de diversos sectores de la comunidad, y
que permearon mi responsabilidad hacia los habitantes de sjz. El plantear
el disefio de un libro y su publicacién para ser compartido con la comuni-
dad ha motivado la consideracién de una serie de debates atin abiertos. Al
tratarse de una lengua de “tltimos hablantes” o en un “inminente riesgo
de desaparicion”, como se le ha clasificado desde la esfera de la revitali-
zacién lingiiistica promovida por las instituciones estatales y académicas,
las acciones enfocadas a la documentacion y preservacién aparecen como el
curso obligado a seguir con un caracter de urgente. Este hecho encuentra su
justificacién en la enorme pérdida de conocimiento que representa la des-
aparicién de una lengua desde el punto de vista lingtiistico y cientifico en
general [Nettle et al. 2000].

Aunque reconocemos que las acciones impulsadas desde una perspecti-
va de rescate representan una importante llamada de atencién, en ocasiones
esta intervencion documentalista y revitalizadora se ha dado a partir de una
escision entre lengua y hablantes, que no considera los contextos sociales de
reproduccién de la lengua, las necesidades e intereses de los hablantes, sus
transformaciones, pero sobre todo la agencia de éstos en el mantenimiento
de las lenguas y su reclamo por ejercer sus derechos lingtiisticos. Nuestra
experiencia en la comunidad condujo a un trabajo de autorreflexién desde
el cual concebimos que la presencia misma del investigador-recolector de
datos, es motivo de tensiones en donde la exigencia de los derechos lingiiis-
ticos de parte de la comunidad surge como una necesidad presente y que
debe ser reconocida. En este articulo se presenta una discusién a partir las
ideologias lingiiisticas que emergen de los diversos sectores involucrados
en la creacion del libro Kanap Jatpa Jmok, discusién que guio el desarrollo de
este material para volverse un libro hecho con la gente y para la gente, desde
una perspectiva que busca transformar la vision difundida sobre la lengua
tipeey como una lengua moribunda y reconoce la resistencia de los kumiai
por el mantenimiento de su lengua.

LINGUISTAS EN INTERACCION CON LAS COMUNIDADES

A pesar de las dificultades para definir qué es una lengua, en el ambito mun-
dial se reconoce una amplia diversidad lingiiistica. Actualmente el niimero
de las lenguas que se hablan en el mundo suma alrededor de 7 097, de las
cuales aproximadamente un tercio son consideradas lenguas amenazadas,
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pues la transmisién intergeneracional de la lengua se ha interrumpido o
bien ha cesado por completo [Simons et al. 2018]. En México las cifras no han
sido actualizadas, pero a partir de los datos organizados por el Instituto Na-
cional de Lenguas Indigenas (INALI) [2008] se cuenta con un referente de 68
lenguas que comprenden 364 variantes lingiiisticas amenazadas en diversos
grados. Un importante porcentaje (18%) ha sido clasificado como lenguas
en muy alto riesgo de desaparicién [Embriz et al. 2012], situacién en la que
se encuentra la llamada lengua kumai. Su escaso nimero de hablantes ha
conducido a que en més de una ocasién se haya declarado la extincién de la
etnia kumiai, como puede leerse con frecuencia en los titulares de los diarios
mexicanos [La Jornada 2015].

Este panorama es un incentivo constante para lingiiistas y otros estu-
diosos de la lengua, quienes abrazamos la responsabilidad de documentar
y apoyar la revitalizacién lingiiistica. A pesar de que se trata de tareas indis-
pensables, su puesta en marcha no puede partir de una diseccién entre len-
gua y hablantes, como si las lenguas tuvieran una existencia independiente
a los hablantes. Pues desde esta perspectiva se justifica una actitud extrac-
cionista en favor del conocimiento de la diversidad lingiiistica, pero que no
detiene ni comprende el acelerado desplazamiento puesto que las lenguas
no son organismos ni cosas, sino formas de comportamiento de los grupos
humanos [Mackey 2001: 67].

Un proceder tedrico y metodolégico centrado en la lengua, en muchas
ocasiones genera una relacion irreconciliable entre los objetivos de los lin-
gliistas y aquellos de los habitantes de las “comunidades de estudio” [Hill
2002]. La publicacién de datos, la creacién de diccionarios o gramaticas u
otros productos de la investigaciéon pueden no ser de interés para la comuni-
dad, pues en su elaboracién frecuentemente se pasan por alto las dinamicas
sociales, situaciones de vida, necesidades y las perspectivas de los propios
hablantes. Al cuestionar cudl debe ser el papel de los lingiiistas en interac-
cién con las comunidades, Hoffmann [2009] plantea una discusién de gran
relevancia. Por una parte, se piensa que debe existir una colaboracién entre
investigadores y hablantes, de forma que el rol obligado para los primeros
es el motivar a las comunidades a revitalizar sus lenguas. Sin embargo, por
otro lado, se ha insistido en que ésta representa una actitud paternalista,
cada situacién debe ser considerara con cautela, ya que no en todos los con-
textos el mantenimiento de una lengua tiene sentido o es si quiera deseable
por la comunidad [Ibidem: 31-32].

Las consecuencias negativas de una “etnografia salvaje” de los siglos
XIX y XX, cuyo motor era el rescate de las dltimas manifestaciones de la cul-
tura y la lengua de muchos pueblos, ha favorecido en los tltimos afios la
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reflexién sobre las acciones de los lingiiistas y otros investigadores en las
comunidades, particularmente las experiencias de revitalizacién de la len-
gua, convirtiendo este quehacer en un objeto de estudio. A partir de la toma
de conciencia de parte de los investigadores, impulsada en gran medida por
las demandas de las comunidades, en donde cada vez mas se cuestiona y se
influye en el trabajo de los lingtiistas foraneos [England 1992], se han senta-
do importantes antecedentes.

Uno de los principales cuestionamientos hacia la implementacién de
programas de revitalizacion sefiala como desde su base estas iniciativas se
fundamentan en un “modelo de lengua oficial”, modelo que privilegia la
estandarizacion sobre la variacion, las formas escritas sobre la oralidad, el
manejo de un solo c6digo sobre los usos dinamicos del repertorio lingtiistico
(alternancia de cédigos) y el trabajo de estrategias pedagdgicas importadas
de las aulas de ensenanza de lenguas extranjeras sobre el uso de otros méto-
dos de socializacién de la lengua [Schwartz ef al. 2016: 93]. En la mayoria de
los casos, las acciones organizadas bajo esta perspectiva han probado tener
resultados limitados o bien contrarios a lo esperado.

Sin entender las formas locales de transmisién de la lengua, los con-
tenidos que se desea compartir y los actores que deben involucrarse, la
instrumentacién de los programas de revitalizacién, s6lo han mostrado ser
una pieza mas en el proceso de desplazamiento lingtiistico [Shaul 2014],
ya que la imposicion de situaciones y contenidos de aprendizaje satisfacen
Unicamente una perspectiva oficialista y mantienen una disociacién entre
las lenguas originarias y las practicas culturales de las que son o han sido
parte. Este uso descontextualizado llevado a las aulas se aleja de las inten-
ciones de los hablantes por revitalizar su lengua [Meek 2010] y promueve
la idea errénea de que las lenguas pueden tratarse como cédigos neutra-
les. Por el contrario, las lenguas son mecanismos de transmisién de cono-
cimientos y su manejo implica naturalmente un posicionamiento por parte
de las comunidades.

Debenport [2015] por ejemplo, muestra un caso de tensién entre la la-
bor del lingtiista y las decisiones comunitarias. La lingiiista participa y ana-
liza al mismo tiempo el desarrollo de un proyecto para la creacién de mate-
riales didacticos en la lengua keiwa (seudénimo utilizado por la autora) de
la comunidad Pueblo. La iniciativa termina de forma abrupta, ya que los
materiales producidos no eran documentos “neutrales”, su objetivo central
era transmitir valores y formas de conducta, pensados desde la tradicién
cultural comunitaria de ensenanza indirecta. No obstante, sus contenidos
conectaban con aspectos sagrados en la cultura, tradiciones que la comu-
nidad no estaba dispuesta a compartir ni siquiera entre los miembros de
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los propios pueblos. Por otra parte, dichos contenidos favorecian la critica
politica. Como parte de sus reflexiones la autora pone el acento en los prin-
cipios éticos que deben guiar el quehacer del lingtiista y el reconocimiento
de que ningtin argumento en favor de la documentacién de alguna lengua
justifica pasar por encima de las decisiones comunitarias.

Por otra parte, a partir de su experiencia como coautora de un libro de
texto navajo, Margaret Speas [2013] subraya cémo la relacién entre lingtiis-
tas y hablantes se construye a partir de diferencias de poder. Speas aconseja
a los lingiiistas no perder de vista que ellos no tienen el poder de transmitir
la lengua de otros y reconstruir comunidades de habla. Por el contrario,
quienes estan comprometidos con la revitalizacién de las lenguas si pueden
mostrar la voluntad de hacer las cosas que las comunidades deciden qué
necesitan [Ibidem: 25-26].

Hoy en dia, entre los investigadores interesados en el tema resulta cla-
ro que cualquier programa de revitalizacién debe partir de las ideologias
locales, de las necesidades, intereses y recursos de la comunidad [Nevins
2004, Hoffmann 2009, Speas 2013, Shaul 2014, Debenport 2015, Flores 2019].

En México no existen programas dedicados a la formacién en revitali-
zacion o a la lingtiistica antropolégica con esta orientacién. Sin embargo,
de forma individualizada los investigadores involucrados en dicha labor
enfrentan las mismas problematicas y estan enfocando su practica sobre la
base del reconocimiento de los vinculos entre lengua, cultura, identidad e
historia y desde ahi replantean los objetivos de las acciones de revitaliza-
cién. La experiencia en la comunidad kumiai de sjz y la participacién en el
proyecto “Revitalizacion lingiiistica a través de las artes” coordinado por el
doctor Flores Farfan, en donde participan diversos creadores de materiales
en lenguas indigenas, enriquecié nuestra reflexién y trabajo, en ese mismo
sentido, que transform¢é de manera fundamental el libro Kanap Jatpa Jmok.

Mientras el mundo académico se encuentra discutiendo su papel con
respecto a la revitalizacién de las lenguas como Hoffmann [2009] lo ha pues-
to sobre la mesa de discusién, en el contexto actual, las comunidades ya han
tomado un posicionamiento y han mostrado que siempre han tenido un
papel activo al respecto. Como en mi caso, los investigadores en las comu-
nidades son cuestionados y reciben solicitudes explicitas sobre el manejo de
la informacién. No se trata pues de elucidar cudl es el deber del lingiiista,
sino de reconocer que los hablantes de lenguas originarias tienen derechos
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lingiiisticos y los estan reclamando.’ La accién del investigador en la comu-
nidad lo hace participe de los procesos sociales en donde los derechos lin-
glifsticos estan en juego. Su propia presencia y la obtenciéon de informacién
generan tension en la comunidad, y motiva el reclamo de estos derechos.

Rice [2006: 124] ha llamado la atencién sobre las responsabilidades éti-
cas que tiene el investigador hacia las comunidades, los individuos y los
sistemas de conocimientos, y ha resaltado que la investigacién de campo
es un acto social que involucra una responsabilidad moral. En ese sentido
la relacién investigador-hablantes se constituye también como un espacio
para hacer valer los derechos lingiiisticos. Las experiencias sobre el trabajo
aplicado hacia la revitalizacién y las certeras observaciones de los trabajos
de documentacion en la propia regiéon kumiai [Field et al. 2012], son una
guia para replantear esta relacién, llevar la atencién hacia los significados
del desplazamiento y mantenimiento en el contexto local y desde ahi enten-
der y atender las demandas de la comunidad. Los investigadores estamos
obligados a devolver la informacién obtenida pero no a través de cualquier
producto, sino en donde las comunidades tengan el poder de decisién.

La relacién del lingtiista y el escenario comunitario implica una gran
complejidad, pues no se trata de una relacion entre dos sujetos. Las comuni-
dades no son entidades homogéneas ni armoniosas y el trabajo con algunos
habitantes no necesariamente refleja el universo comunitario. Al interior de
estos complejos sociales hay muchas voces, ideologias, perspectivas, intere-
ses y necesidades atravesados por distintos niveles de acceso y poder, que
si bien, pueden formar sectores, pueden también disgregarse de acuerdo
con diversas condiciones [Nevins 2004]. Frecuentemente los lingtiistas pri-
vilegian el trabajo con hablantes competentes de una lengua y con base en
esta experiencia organizan los materiales. Pero ;cuales son las voces que es
necesario escuchar?, ;las demandas de quién?, ;los intereses o experiencias
de qué grupos? Estos cuestionamientos pusieron a prueba la misma perti-
nencia de la elaboracién de un libro en lengua tipeey, pero a la vez fueron
una guia para su desarrollo y sus multiples etapas de edicién.

® Los derechos lingiifsticos deben ser entendidos como parte de los derechos humanos
fundamentales, tanto individuales como colectivos. Cada individuo tiene derecho de
aprender y desarrollar libremente su lengua materna. En el nivel colectivo las comuni-
dades tienen derecho de mantener su identidad y alteridad etnolingiiisticas [Hamel
1995: 12]. A pesar del establecimiento de la Ley General de Derechos Lingtiisticos de
los Pueblos Indigenas en el 2003, en la practica los individuos y comunidades deben
luchar por su reconocimiento y ejercicio.
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EL CONTEXTO DE SAN JOSE DE LA ZORRA

La creacién de este libro fue motivada en gran medida a partir del interés de
algunos jévenes por conocer el trabajo que he realizado en la comunidad y
la solicitud de tener acceso a los materiales recopilados, ya que desean cono-
cer mas profundamente diversos aspectos lingiiisticos y culturales. Adema4s,
tienen plena conciencia de que los momentos que yo he compartido con
los hablantes seran irrepetibles, pues en el breve tiempo que ha transcurri-
do desde que los conoci se han registrado fallecimientos. A partir de esta
peticién surgieron diversas interrogantes: como compartir la informacion,
entre quiénes y en principio si era pertinente hacerlo, pues a pesar de que la
solicitud legitimaba por si misma una decision afirmativa, no contaba con
la autorizacién explicita de quienes habian compartido sus conocimientos
conmigo en el contexto de la realizaciéon de mi investigacién y bajo ciertos
acuerdos con respecto al tratamiento de la informacién. Entonces se hizo
necesario escuchar tantas voces como fuera posible.

San José de la Zorra es una comunidad reconocida como comunidad
indigena kumiai y es hoy en dia la localidad con el mayor niimero de ha-
blantes de la lengua originaria establecidos de forma regular en el estado de
Baja California [Leyva 2014: 153]. Las comunidades kumiai se han agrupado
lingiiisticamente dentro de la familia cochimi-yumana [Mixco 1978]. Esta
familia lingitiistica agrupa pueblos con una larga historia de asentamiento
en lo que ahora son los estados de Baja California y Sonora en México y Ca-
lifornia y Arizona en Estados Unidos, aunque atin no se ha establecido un
conceso sobre el momento de su establecimiento [Wilken 1993: 136].

Etiquetadas como poblaciones de “cazadores-recolectores”, estas agru-
paciones fueron concebidas desde una perspectiva de atraso cultural con-
fundiéndose una muy especializada adaptacion que implicaba la movilidad
en un medio fisico complejo, con formas de vida poco desarrolladas [Gardu-
No 2004]. La presencia de misioneros espafoles a mediados del siglo xviir y
posteriormente de rancheros mexicanos y extranjeros imprimi6 una enorme
transformacion en la vida de estos pueblos, al disminuir sus poblaciones
y otorgarles una posicién dependiente en la dinamica socioeconémica im-
puesta. Con poblaciones caracterizadas por una baja densidad, las condicio-
nes de marginacién y pobreza de estas comunidades favorecieron el trabajo
migratorio estacional, lo que justificé que hayan sido declarados pueblos ex-
tintos o aculturados a las formas de vida mas desarrolladas [Garduno 2004:
50, 2005: 109]. Por otra parte, el componente bilingiie de estas poblaciones
favoreci6 esta vision. En las primeras décadas del siglo xx la poblacién que
se encontraba establecida en el territorio que hoy conforma la comunidad



TENSIONES Y TOMA DE DECISIONES 219

de sJz, no sélo era poco numerosa, sino que integraba familias en donde el
padre era mestizo hablante de espafiol y familias bilingiies, cuyas cabezas
eran hablantes de tipeey y de espafiol [Acosta 2020].

A su vez, todas sus manifestaciones culturales, principalmente las len-
guas originarias, fueron menospreciadas. Las palabras para referirse a ellas
como dialecto, idioma o indio estaban cargadas de una ideologia de desva-
lorizacién. El espafol se establecié como la lengua dominante y para las
comunidades originarias en la lengua de acceso al mercado laboral, conso-
liddandose en su interior con la introduccién de la escuela hacia el final de la
década de los treinta [Santiago 2013]. La predominancia del espariol, a tra-
vés de multiples medios, ha impactado con fuerza la reproduccién lingiisti-
ca y cultural kumiai. La ensefianza y aprendizaje del espafiol tuvieron desde
su introduccién una gran efectividad, los colaboradores en mi investigacion
desarrollaron competencias en la lectura de textos en espafiol y en general
evaluaron de forma positiva su experiencia en la escuela, pues contando
s6lo con un par de afos de instruccién pueden leer y escribir en espafol.

En un contexto de una poblacién poco numerosa, ubicada en una zona
de atracciéon de migrantes de otros estados de la Reptblica, en donde se
favorecian los matrimonios exogdmicos con hablantes de espafiol, la trans-
misién del tipeey en sjz perdié terreno muy aceleradamente. Si bien, a par-
tir de los testimonios de nuestros colaboradores, conocemos que entre los
habitantes mas viejos de los que se tienen recuerdos habia un importante
componente bilingiie, ellos privilegiaron la interaccién en lengua tipeey ha-
cia sus hijos, era la lengua del hogar, no obstante, la entrada a la escuela
favoreci6 su bilingiiismo. En este nuevo contexto, para la siguiente genera-
cién, es decir, los hijos de aquellos que asistieron a la escuela por primera
vez en la comunidad, una condicién bilingtie se generaliz6, e incluso para
algunos el tipeey dejé de ser parte de la socializacion en el hogar. Una de
nuestras colaboradoras se asombra de que ahora tenga habilidades en la
lengua, cuando de nifa no le agradaba participar de las reuniones de tejido
sostenidas por sus familiares y vecinas, y que se habian convertido casi en
los tinicos espacios para escuchar y aprender la lengua. Hoy en dia, viven en
sz aproximadamente 240 personas, de las cuales 15 son hablantes fluidos
de tipeey, sus edades oscilan entre los 75 y 21 afios aunque el mayor por-
centaje se concentra en hablantes de 60 y mas afios;* en el curso de nuestra
investigacién conocimos un nimero igual de personas con diversos niveles
de concomimiento en la lengua pero su ntimero seguramente es mayor.

* cp con el comisariado ejidal, diciembre de 2016 y la confirmacién de datos durante

diversas temporadas de campo entre diciembre de 2016 y diciembre de 2018.
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Con el reconocimiento de las lenguas indigenas como lenguas nacio-
nales en 2003 se establece el marco legal para apoyar su desarrollo. En este
contexto se crea el INALI, institucién a través de la que se echan a andar
proyectos para evaluar la situacion de las lenguas indigenas en México e
impulsar acciones para la revitalizacion de éstas. Con un criterio eminen-
temente basado en el numero de hablantes, la distribucion de éstos en las
localidades y el porcentaje de nifios que hablan la lengua, se clasific6 a toda
la familia de lenguas yumanas en una situacion de muy alto riesgo de des-
aparicion [Embriz et al. 2012], generando un estado de alerta y difusién
sobre las lenguas en esta condicién. Autores como Langdon, conocedora de
las lenguas yumanas, han afirmado que existen ciertos contextos en los que
las acciones simplemente han llegado demasiado tarde, pues la transmi-
sién intergeneracional de una lengua se interrumpié mucho tiempo atras
[DeWyze 1997]. En términos cuantitativos, el contexto actual de sjz sitta
a esta comunidad como un escenario con estas caracteristicas, un escaso
nimero de hablantes y la ausencia de nifios que hablen la lengua.

A través del 1NALI, hace por lo menos ocho afios, se impulsaron en las
comunidades yumanas diversas iniciativas orientadas hacia la reintegra-
cién de las lenguas al uso cotidiano [Caccavari 2014]. En sjz se inicié con un
programa en donde los nifios se reunian con hablantes de la lengua, espe-
cialmente mujeres mayores, para su aprendizaje. Con niimeros muy bajos
en la participacion se decidi6 integrar el programa a la escuela primaria, en
donde ademas se tenia la necesidad de cubrir la materia de lengua indige-
na. Dos veces a la semana las mujeres trabajaban con la maestra de grupo
y se establecian diversas dindmicas de ensefianza. Con el cambio de admi-
nistraciones, el apoyo a estos proyectos se ve siempre interrumpido lo cual
trae consecuencias logicamente previsibles. La participacién de hablantes
dej6é de mantenerse. Actualmente se imparten clases de kumiai en la es-
cuela primaria dirigidas por el personal que labora ahi. Si bien la labor que
han realizado es de gran importancia se desarrolla con enormes limitantes,
pues ninguno de los instructores es hablante de la lengua, y aunque se ha
incluido una integrante de la comunidad, su formacién pedagdgica apenas
comienza. En general la ensefianza del kumiai en la primaria se caracteriza
por el abandono, la falta de recursos y la discontinuidad.

Una situacion de peligro de desaparicién y programas de revitalizacion
cuyos resultados limitados estan justificados de ante mano por la situacién
de desplazamiento de la lengua, son todas perspectivas implantadas desde
el exterior. jPero cuél es la posicion de los tipeey de sjz con respecto a este
proceso y su participacién en el mismo?
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Como todas las comunidades yumanas, sjz ha vivido una historia de
tensiones por el reconocimiento de su propia existencia y de sus territorios.
Esta ha sido una historia compleja en donde se ha configurado un espacio
atravesado por profundos conflictos entre linajes al interior y al exterior de
la comunidad [Gardufio 2005: 98]. Las viejas rencillas se han actualizado
con nuevas problematicas manteniendo la fragmentacién de la poblacién,
al tiempo en que el contraste entre las familias se ha incrementado. En este
panorama complejo para algunos sectores, la lengua y la cultura tipeey son
cosas del pasado, utilizadas para atraer recursos que sélo benefician a unos
pocos, como se expresa en las siguientes intervenciones:

Aqui ya nadie habla, eso es cosa del pasado y se ha monopolizado la cultura
[Entrevista con E° 41 afios, diciembre, 2016].
Pues dicen que ya nadie hablamos bien [Entrevista con E, 62 afios, diciembre, 2018].

Sin embargo, cuando el que confronta proviene del exterior, los con-
flictos internos pueden pasar a segundo plano para mostrar una unidad
comunitaria cuyo sentido se encuentra en la lengua y en el territorio. Estos
elementos representan el motor identitario que logra impulsar la organi-
zacion y lucha de sus habitantes en la blisqueda de mejores condiciones
de vida. Todos en la comunidad, asi se trate de mestizos o tipeey, saludan
a vecinos y foraneos con la bienvenida jAuka!, estableciendo de esta forma
una postura hacia quien no es del pueblo.

La preocupacioén sobre la extincion de la lengua, cultura y las etnias ku-
miai expresada por los sectores externos, confronta a los tipeey de sjz con su
propia historia y su realidad, ellos reconocen que se ha dado un decaimien-
to de los hablantes, pero insisten en que su poblacién y su lengua-cultura
no van a desaparecer. La sugerencia de este hecho genera entre la poblacién
un extraiamiento y un momento de silencio, pues les parece extrafio que se
juzgue sin conocimiento, que no se reconozcan sus acciones presentes y su
larga trayectoria de lucha por el mantenimiento de la lengua.

... estamos dando clases, que no se pierda pues la lengua [Entrevista con B, 65
afios y N, 61 afios, diciembre, 2016].

A pesar de que el programa de ensefianza de kumiai en la comunidad
estd muy lejos de mostrar resultados, ante los ojos de la comunidad repre-

® Los colaboradores en este trabajo se identifican a través de letras para mantener su
anonimato.
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senta una gran victoria. Por una parte, el trabajo actual en la escuela se
eslabona a las acciones de los tipeey por ensefiar la lengua durante la década
de los ochenta y noventa imprimiendo continuidad. Es cierto que durante
estos anos la suma de nuevos hablantes ha sido muy modesta, sin embargo,
la ensefianza de la lengua promovié entre la comunidad de habla un conti-
nuado esfuerzo de actualizacién lingtiistica que les permite interactuar en
tipeey en los términos del mundo actual. En los afios recientes, las sefioras
mayores que colaboran en la primaria se han sumado a esa trayectoria de
transmision de la lengua, que no estd dirigida tinicamente hacia los nifos;
ellas, en buena medida, con su trabajo han mantenido activa a la comuni-
dad de habla de adultos y han integrado a los hablantes “receptivos”. La
escuela se convirtié en un espacio de reflexion, discusion e investigacion
para las mujeres, quienes han transcendido este espacio y han llevado estas
discusiones a sus hogares, las reuniones con otros vecinos y amigos. El flujo
de saberes no ha dejado de permear y nutrir la lengua, por ello, el hecho
de que la lengua tipeey sea parte del plan de estudios oficialmente en una
primaria que se decia ser bilingiie, se considera la cristalizacién de esa tra-
yectoria de ensehanza en la comunidad. Aun cuando ahora no reciben un
salario, el grupo de mujeres participantes no ha dejado de apoyar las tareas
que la maestra de la primaria emprende, impulsadas por el gran valor que
le otorgan al aprendizaje y ensefianza de la lengua.

Las ideologias que emergen desde diversos sectores en sjz, se confron-
tan hacia el interior, pero de forma homogénea desafian la visiéon de lengua
moribunda y la necesidad de rescate. Si bien, un muy modesto ntimero de
hablantes nos habla de una historia en donde el tipeey ha sido desvalorado,
su persistencia actual nos habla también de una historia de transmisién que
no ha sido reconocida, ya que no se ve reflejada en un niimero robusto de
hablantes.

Yo siempre he hablado, es nuestra costumbre, para que no se terminen las pala-
bras [Entrevista con C, 75 afios, diciembre, 2016].

La lengua y la cultura se transmiten en el quehacer cotidiano de formas
sutiles y a través de las pedagogias locales. A pesar de que el espafiol es la
lengua dominante, el tipeey estd presente en la interaccién con los abuelos,
quienes han tejido fuertes redes de ensefianza de la lengua en el ambito
familiar. Dia a dia, hombres y mujeres mayores, llevan a cabo acciones sim-
ples, pero de gran relevancia al insistir en crear la vida en tipeey, aunque sea
en momentos breves introducen sus saberes y le dan vida al conocimiento

tipeey.
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Pues no se aprende (se refiere a su nieto, un nifio de seis afios) las palabras que
ponemos en la escuela, pero cuando estamos en la casa me dice de repente:
kwamp paa® (para significar tendremos visita pues el gato se estd limpiando la
cara) [Entrevista con B, 65 afos, diciembre, 2018].

Gracias a su persistencia, hijos y nietos pueden entender y expresarse
en la lengua y darle sentido a la existencia de acuerdo con los valores de
los mayores. El tipeey esta presente en los recuerdos de los que ahora son
padres, en la curiosidad de los jovenes y los nifios, e incluso de los mestizos
que han establecido relaciones de matrimonio en la comunidad. El tipeey
estd presente en las reuniones multiétnicas, en las fiestas, en los funera-
les, en las visitas de los muchos que han establecido su residencia en otros
puntos pero que vuelven a San José, en la intimidad de los hogares, en las
reflexiones de la gente, en los cantos, en las bromas, en las discusiones y
ahora hasta en la escuela. Su presencia es muy sutil, pero estd ahi y se ha
mantenido gracias a la accién de los kumiai en todas sus comunidades. San
José de la Zorra, nos brinda un escenario desafiante a los lugares comunes
de una visién cuantitativa que despersonifica a los hablantes y alimenta
discursos que pasan por alto la historia de resistencia de las poblaciones y
dejan de lado sus acciones presentes. La lengua tipeey atin se escucha y se
estd llevando a nuevos espacios de interaccién, como las redes virtuales,
que reflejan la historia de movilidad de estos pueblos para sobrevivir.

Después de escuchar todas estas voces, se decidi6é que el material ideal
para compartir lo constituiria aquel proveniente de esa fina transmisién de
la lengua y la cultura que ha persistido: los relatos de uno de los hombres
mayores en el pueblo. No obstante, faltaba atin consultar a la comunidad
sobre su pertinencia.

MOMENTOS, RESTRICCIONES Y SABERES.
LA LENGUA COMO VEHICULO DEL CONOCIMIENTO

Los relatos contenidos en el libro Kanap Jatpa Jmok fueron parte de una pla-
tica casual que sostuve con uno de mis més entrafiables amigos en sjz, el
sefior Anastasio Carrillo, conocido como Tacho. El es un hombre afable, que
demuestra mucho carifio hacia sus nietos, quienes al escuchar las historias

 k-w-amp paa.
REL-3.SG-caminar llegar.
‘vendra alguien’ (lit. El que camina llegara).
REL= relativizador; 35G tercera persona singular
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de su abuelo le piden incansablemente que se las vuelva a contar. Tacho ha
convertido este momento de convivencia en un espacio de ensefianza de la
lengua y conocimientos tipeey. En el siguiente fragmento Tacho explica el
contexto en el que escuch¢ estas historias.

Eso me lo contaba Domingo Cesefia —hombre de origen pai pai—, le gustaba
contarnos los cuentos, en la noche era cuando los contaba y yo escuchaba hasta
que me quedaba dormido ahi. Es que ibamos a los borregos —a cuidar borre-
gos— en el puro llano, no habia nada puro campo, estdbamos tomando café, ha-
bia mucha lefia, mucha lumbre y yo ahi estaba sentado en un tapetito del cuero
de borrego, estaba escuchando, escuchando hasta que me quedaba dormido. En
ese tiempo fue el 60, yo soy del 53, tendria como seis, siete afios [Entrevista con
T, 61 anos, marzo, 2018].

En las etapas iniciales de la investigacion pregunté en varias ocasiones
a los colaboradores sobre relatos tradicionales con el fin de hacer un estu-
dio comparativo, pero siempre obtuve la misma respuesta. Afirmaron no
tener conocimientos al respecto, pues sus padres no los compartieron con
ellos. En general, sus recuerdos de nifiez estdin marcados por una separa-
cién tajante entre los espacios de los adultos y de los nifios. La interaccion
entre unos y otros exigia gran respeto, lo que garantizaba que los nifios no
accedieran, cuestionaran o intervinieran en los espacios de reunién de los
adultos, a quienes se les denomina los mayores.

Los mayores no cotorreaban con los chamacos, eran mas respetuosos, no que-
rian que los chamacos estuvieran escuchando [Entrevista con T, 61 afos, julio,
2017].

El respeto se expresaba especialmente a través del silencio. Incluso en
los momentos de jubilo como las fiestas, los menores eran alejados y pues-
tos en lugares seguros, ya que las grandes hogueras que se prendian para
las celebraciones nocturnas constituian un peligro para ellos. Esta parece
ser una situacion generalizada entre las comunidades yumanas, como pue-
de constatarse en los testimonios de pobladores de otras localidades quie-
nes recuerdan una situacién similar con respecto al acceso al conocimiento
[Magana 2005].

Al ir creciendo algunos de ellos recibieron instruccién directa, accedie-
ron a los espacios de los adultos o escucharon por accidente actividades
consideradas sagradas, pero explicaron que no podian compartir ese tipo
de informacién, pues causaria el enojo de los seres poderosos. Esta es una
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respuesta que también han obtenido algunos jévenes en la comunidad in-
teresados en la documentacién de su cultura, como muestra el siguiente
extracto:

En una ocasién intenté grabar a una de las mujeres mas mayores cantando,
llevaba mi grabadora, me dijo que si pero también que las viboras podian eno-
jarse, ella cantd, pero no se registré nada [Entrevista con G, 44 afos, julio, 2017].

Fue un tema sobre el que no insisti, sin embargo, conforme nuestra rela-
cién se volvié mas estrecha al participar de espacios, actividades cotidianas
y establecer didlogos se dieron muchas oportunidades en donde la gente
compartié sus saberes conmigo. Fue haciéndose evidente que existe cierta
informacién que ellos pueden compartir en momentos y contextos adecua-
dos, entre quienes consideran tienen una actitud respetuosa, mientras hay
otros aspectos que protegen incluso de los oidos de sus propios familiares,
por su caracter esotérico, pero también porque consideran que al mante-
nerlos al margen de esos conocimientos han tenido oportunidad de vivir
una vida distinta.

Ellos son gente nueva, gente joven, no tienen por qué tener esas creencias. Las
personas antiguas manejaban conocimientos para dafiar a otros, hechiceria [En-
trevista con B, 65 afios, diciembre, 2018].

Con el animo de participar en el mantenimiento de sus lenguas y cul-
turas otros narradores han colaborado con diversas instituciones tanto en
México como en Estados Unidos en la elaboracién de libros que recuperan
la tradicién oral yumana.” Aunque algunas de estas publicaciones en es-
pafol son accesibles en la escuela primaria de sjz, no han tenido mucha
difusion entre los estudiantes ni entre la poblacién. A través del tiempo, la
historia y el conocimiento compartidos de forma oral, se volvieron cada vez
mas fragmentarios, al punto en el que ahora la mayor parte de las genera-
ciones recientes han tenido un acercamiento discontinuo con estos conoci-
mientos, las formas y los contextos para su transmision.

7 Las historias contenidas en Kanap Jatpa Jmok son también parte de otros documentos
entre las que resaltan las narraciones de Benito Peralta, hombre pai pai [Peralta 2002],
Stan Rodriguez de la nacién iipay [Rodriguez 2018], Ofelia Guadalupe Mufioz [1996]
hablante del kumiai de La Huerta, y las recopiladas por Frank Hamilton Cushing
[2018] entre la comunidad zuni.
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No obstante, a través de sus recuerdos de ninez, actores como Tacho,
reintroducen el conocimiento ancestral que socialmente es permitido com-
partir adaptandolo al contexto actual. Tacho ha creado un espacio para la
lengua tipeey en el &mbito familiar, para transmitir los saberes que consi-
dera grandes ensefianzas para la vida y de esa forma esta transmitiendo a
sus nietos el gran valor de su cultura. Con su quehacer cotidiano los ma-
yores han ensefiado a sus hijos y a sus nietos su perspectiva de vida, en las
acciones mas simples hay ensefianzas que siguen transmitiendo en tipeey.
Con acciones muy finas, los mayores participan en un complejo proceso de
construccién cultural en un contexto en transformacion.

La experiencia de Tacho puntualiza ademés la concepcién sobre el des-
plazamiento lingtiistico para los tipeey de sjz. La muerte de muchos vecinos
hablantes de la lengua recuerda la pérdida constante, pero al mismo tiem-
po la vida de estos sujetos mantiene en la memoria que nunca dejaron de
usar su lengua. Dia con dia, el tipeey cobra uso pues se trata de un sistema
heuristico. Su ensefianza ocurre a través de las pedagogias locales en el
ambito familiar, entre amigos y vecinos, nunca como un sistema lingtiistico
sino como una forma de acceso al autoconocimiento en el marco de los va-
lores de la cultura tipeey.

Kanap Jatpa Jmok es la invitacion de Tacho a reflexionar sobre las leccio-
nes que recibe el coyote —jatpa— personaje central en la cosmovision de
los pueblos americanos, ya que no sélo se trata de un personaje muy di-
fundido, sino a través de los miiltiples roles que le son atribuidos, proyecta
las caracteristicas positivas y negativas de lo humano [Bright 1993]. En el
libro, las desventuras que sufre el habil coyote guian la reflexién de forma
divertida, como sefala el propio Tacho:

El coyote es astuto, pero no es infalible, el coyote también se duerme y asi se
puede sacar ventaja [Entrevista con T, 61 afios, marzo, 2018].

Como narrador, la accién de Tacho revela la enorme importancia de
este rol al interior de su familia y para la comunidad. Hiiblova [2018: 13]
subraya que los narradores no sélo transmiten las historias, las reconstru-
yen a partir de su percepcioén, afadiendo nuevos significados, con base en
sus propias experiencias y recuerdos. De esta forma son un elemento clave
para reintroducir la importancia de recordar el pasado y cimentar el futuro.

Los relatos de Tacho conducen a su vez a deconstruir esa imagen di-
fundida sobre las comunidades yumanas como sitios estaticos y separados,
al dejarnos reconocer una de las principales estrategias que ha permitido
su reproduccién y resistencia a través del tiempo: la migracién [Gardufo
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2004], actividad que histéricamente ha favorecido el establecimiento de
relaciones de parentesco, relaciones laborales y la transmisién de conoci-
mientos entre los yumanos. Las comunidades kumiai en Baja California —
sjz, San Antonio Nécua, La Huerta y Juntas de Neji— mantienen relaciones
estrechas con base en el parentesco. Los padres y abuelos de los kumiai
de hoy procedian de alguna de estas localidades, por el casamiento fijaron
su residencia, pero su ir y venir entre comunidades nunca ha cesado. Esta
situacién trasciende al grado de los grupos yumanos, pues de la misma
forma muchos estan emparentados con diversas familias yumanas. En sjz
hay relaciones importantes con familias pai pai de Santa Catarina, como
en el caso de la familia de Tacho, quien convivié desde muy joven con la
familia de su padre al integrarse al trabajo como borreguero. Fue entonces
que tuvo oportunidad de escuchar muchas historias, entre ellas los cuentos
del coyote. Las relaciones de los kumiai se extienden en ambos lados de
la frontera, no obstante, las restricciones al movimiento de personas hacia
Estados Unidos han impactado negativamente su mantenimiento [Wilken
1993: 140].

Desde un punto de vista que integra a las comunidades yumanas, la
convivencia entre las familias ha significado la construccién y reproduccién
de una cultura comun. Al mismo tiempo que se ha reforzado una identidad
local, en donde se abrazan las relaciones hacia el exterior, pero también se
establecen limites.

Todas las comunidades kumiai somos familia, pero cada una tiene autonomia.
Los que vienen de otra comunidad se consideran visitantes y no tienen dere-
chos en la comunidad, no pueden expresar su voto en las asambleas [Entrevista
con G, 44 afios, marzo, 2018].

Esta identidad local es expresada por Tacho en su forma particular de
adoptar los relatos [Field ef al. 2012]. Finalmente, es también una provoca-
cién sutil para los kumiai a adentrarse en las particularidades de la lengua.
En los relatos los personajes despliegan diversas acciones con respecto al
espacio. Cuando el coyote encuentra posibles presas, los pequefos anima-
les actdan con naturalidad y enfrentan al coyote desde su posicién espacial,
ya sea de pie, sentados o en movimiento. La lengua kumiai tiene estrate-
gias gramaticales diferenciadas para expresar cémo se desenvuelven las
acciones y emociones con respecto a la posicién de los agentes en el espacio
[Langdon 1966, Miller 2001, Kellogg 1990].
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Foto 1. El narrador. Fuente: Guillermo Rosas Sandoval, 2018.

LA INTERVENCION DE LOS TIPEEY DE SAN JOSE DE LA ZORRA

Una de las interrogantes iniciales —;cémo compartir la informacién reco-
pilada? —, tuvo una pronta respuesta tras recibir la invitacién a participar
en el proyecto “Revitalizacién lingiiistica a través de las artes”. Esta era la
oportunidad de hacer una publicacién que llegara a las manos de todos los
habitantes del pueblo.?

Con una version lista para el trabajo en la comunidad regresé a sjz en
diciembre de 2018. En primer lugar, visité a Tacho, le mostré todo el mate-
rial, quien después de la advertencia “a ver si el coyote no se enoja conmi-
go”, aceptd con gusto. Juntos evaluamos todas las secciones del libro y esta-
blecimos su papel como autor del libro. Durante este encuentro uno de los
aspectos relevantes fue la acotacién sobre el término tipeey para referirse a
la lengua y a la poblacién. Si bien en el mundo académico e institucional el
término mas difundido es kumiai, y en la actualidad es un vocablo generali-

8 Desafortunadamente, me encontraba en la Ciudad de México y no me era posible en-
tablar comunicacion directa con Tacho, el narrador de las historias. En estas condicio-
nes, me comuniqué de inmediato con una de las autoridades de la comunidad para
plantear el proyecto y conocer su opinién al respecto. El comisariado ejidal manifesté
un gran entusiasmo y agradecimiento por adelantado, acordamos que yo trabajaria en
el material y en mi siguiente visita solicitaria la aprobacién de Tacho, en el entendido
que de no obtenerla detendriamos todo el trabajo.
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zado dentro de las comunidades yumanas, la gente mayor indistintamente
hace referencia a su lengua con el término tipeey “persona’.

Paralelamente organizamos reuniones de trabajo con diversos sectores
en la comunidad. Particularmente, el trabajo con los hablantes mayores evi-
denci6 un gran respeto hacia la contribucién del narrador. Aunque su revi-
sion fue meticulosa, externaron que no habia necesidad de realizar cambios
con respecto a lengua o lo expresado, pues fueron sus familiares y vecinos
quienes hicieron posible la creacién de este material. Los comentarios si-
guientes manifiestan esta posicion.

Como lo dijo el compa Tacho pues esta bien. [Entrevista con J, 58 afios, diciem-
bre, 2018].

Si asi lo dict6 Tacho esta bien, y si Bety lo revis6 mejor. [Entrevista con N, 61
anos, diciembre, 2018].

Es muy cierto, muy cierto lo que dijo el compa ahi, palabra que si” [Entrevista
con I, 60 afos, diciembre, 2018].

Los pasajes que encontraron en el libro evocaron muchos recuerdos de
los tiempos de nifiez y juventud, sumando su propia voz a la del narrador
en el libro. Por otra parte, este grupo desarroll en la escuela habilidades de
lectura en espanol, por lo que el acercamiento al material fue adecuado, ya
que para la representacion de la lengua se utiliz6 el alfabeto de esta lengua.
Entre los aspectos que motivaron discusién y fueron sujetos a correcciéon
estd el uso de la conjuncién y, (e en su forma adaptada a la lengua) que
utilicé para crear los titulos de los cuentos. Este elemento se ha integrado
al tipeey sobre todo en el medio escolar. Como un préstamo del espafiol, la
forma y funcién de esta conjuncién copulativa se reconoce, sin embargo, en
el discurso oral es la mayor parte de las veces no se incorpora [Acosta 2020].
Los hablantes mayores llegaron al acuerdo de eliminar la conjuncién de los
textos, pues la yuxtaposicion de elementos es una estrategia en la lengua
tipeey que desean que los menores reconozcan también.

Gracias a la participacion de personas que pueden interactuar en la len-
gua, pero no se expresan en ella, identificamos ciertas expresiones que no
resultaban familiares o eran de dificil comprension. De esta forma corrobo-
ramos con el narrador y otros hablantes y en conjunto decidimos eliminar
ciertos elementos para hacer un texto accesible. Entre este grupo surgié de
forma espontdnea una forma de trabajar con el material. La lectura en voz
alta de cada una de las paginas del libro se detenia con el fin de discutir
la traduccién del contenido. Estas pausas se llenaban de risas cuando se
comprendia lo que le habia ocurrido al protagonista. El ejercicio permitié a
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los participantes traer al momento presente vocabulario que no utilizan con
frecuencia y discutir su significado.

D: Jl'aaw... no me acordaba ;no es perjaw?

I: No, esa es zorra.

D: Oh no me acordaba, kufiaw’ es més grande que el conejo” [Conversacién
entre D, 53 afios e I, 60 afios, diciembre, 2018].

Ademas, pudieron discutir ideas sobre la lengua tipeey, lengua cuya
transmision se ha dado fundamentalmente en el contexto de la oralidad, asi
como valorar los saberes similares que cada uno posee.

Yo pensé que no habia letras para el idioma [D, 53 afios, trabajo de campo,
diciembre, 2018].

A los nifos los visitamos en la escuela primaria, en donde se organizé
una sesion para dar a conocer el material y evaluar sus problemaéticas, sobre
todo con lo que respecta a la representacion gréfica del tipeey. El personal
de la escuela primaria, que no es hablante de la lengua, ha realizado una
importante labor en la ensefianza de ésta. Sin contar con una guia clara con
respecto a las normas de escritura de esta lengua, las profesoras con ayuda
de hablantes de la comunidad han establecido formas précticas de represen-
tacion. Lo interesante es que, a pesar de esta instruccion, la escritura del tipeey
en los nifios manifiesta la diversidad que proviene de los hablantes con los
que han llegado a interactuar, especialmente sus abuelos. Los estudiosos de
las lenguas yumanas han llamado la atencion sobre el notorio nivel de varia-
cién entre los hablantes de cada comunidad. De esta forma se han transcrito
formas ligeramente distintas en diversos contextos [Langdon 2001: xxi]. Esta
experiencia fue crucial para tomar decisiones en este ambito. La transcrip-
cién de los cuentos se apeg6 a lo enunciado por el narrador, en esta tarea
contamos con la ayuda de una de los hablantes mayores en la comunidad.

A partir de la versién escrita, revisamos las diversas propuestas de parte
de los hablantes fluidos, que fueron contrastadas con las de los otros sectores
en la comunidad para encontrar coincidencias o acuerdos. De esta forma se
definié en conjunto qué version utilizar. No obstante, el hallazgo en el tra-
bajo con los nifios sugiere la necesidad de crear materiales que rescaten esta
diversidad.

9 kufiaw “liebre”.
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Los hablantes han participado en diversos talleres organizados por
instituciones como en el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI)
y el Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), con el objetivo
de generar una norma que integre a todas las variedades de kumiai en
Baja California. Ademas de este trabajo, algunos miembros de la comu-
nidad han participado en la imparticién de clases de lengua tanto en Baja
California, como en Estados Unidos, en el contexto de las comunidades,
pero también en contextos académicos. A partir de esta experiencia han
desarrollado estrategias de escritura sistematicas. En la actualidad, un im-
portante actor en la comunidad, quien ha participado de todas estas expe-
riencias y ha actuado como traductor para diversas instituciones, realiz6 la
altima revisién del libro, integrando esta tradicién al mismo.

En diversas oportunidades otras personas del pueblo también revisa-
ron el libro, entre sus sugerencias surgi6 la idea de contar con una versién
auditiva. Desafortunadamente, nuestros registros son fragmentarios, sin
embargo, es a partir de estas ideas que la comunidad puede apropiarse del
material y transformarlo atin mas de acuerdo con sus propios intereses.

COMENTARIOS FINALES

Los tipeey han sostenido una larga trayectoria por el mantenimiento de su
cultura y su lengua. Quienes ahora son los mayores han participado en
muchas iniciativas para transmitir sus conocimientos promovidos por di-
versas instituciones y actores que han deseado contribuir con esta lucha.
No obstante, ha sido su incansable labor cotidiana, lo que en buena me-
dida impulsé a los jévenes a interesarse y a participar en la reproduccion
de la cultura y la lengua. Como Tacho, quien de forma creativa transmite
profundos conocimientos a sus nietos y crea espacios para que éstos se
acerquen a las formas tipeey de darle sentido a la existencia, las mujeres
y hombres de sjz, hablantes de la lengua que han construido incansa-
blemente espacios similares, por lo que atin hoy, a pesar de la aplastante
presencia del espafiol, muchos pueden interactuar con la lengua, incluso
algunos jévenes y nifios expresarse en ella. Con repertorios amplios, des-
de el bilingtiiismo, estas experiencias invitan a repensar la visién desde la
cual la lengua tipeey se extinguird, pues la transmisién intergeneracional
se ha detenido.

Cuando Tacho fue joven escuché por primera vez las historias del libro
Kanap Jatpa [mok, en las travesias que vivié como borreguero. Ahora, en otro
contexto las vuelve a enunciar para sus nietos, quienes les daran vida de
nuevas formas. Las abuelas y los abuelos de hoy, a través de su vida, han
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transmitido la importancia de vivir como tipeey y reconstruirse en nuevos
contextos. Los jovenes han abrazado estas ensefianzas y de mdiltiples for-
mas estdn creando nuevos espacios para la cultura y la lengua. Quiza la
lengua tipeey no vuelva a ser la lengua de uso comtn de los dominios tra-
dicionales, sin embargo, aprovechando las tecnologias actuales los jévenes
han creado formas innovadoras en donde la mantienen viva al expresar su
propio acontecer. A través del uso de redes sociales los jévenes han motiva-
do también la comunicacién intergeneracional e interétnica, pues aquéllos
con acceso a internet pueden ser participes en estas conversaciones, favore-
ciendo los lazos entre la comunidad yumana.

Por otra parte, los jovenes han tomado un papel activo al cuestionar
que la intervencién provenga mayoritariamente del exterior, por lo que es-
tan desarrollando iniciativas propias enfocadas hacia el conocimiento de
la cultura y la lengua. Continuamente los yumanos han demostrado una
gran capacidad de adaptacion a las transformaciones a través de la historia
[Garduiio 2014], manteniendo y reconstruyendo su cultura y su lengua.
Esperamos que este material que surge a partir de su peticién e integra la
participacion de los habitantes de sjz pueda sumarse a sus esfuerzos. El
libro fue entregado a cada una de las familias de sjz el 3 de noviembre del
2019 y aguarda la critica de los habitantes.
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Una investigacion bien realizada tiene resultados egregios, es el caso del
volumen Cuautepec: actores sociales, cultura y territorio, coordinado por dos
académicos de la Universidad Autéonoma de la Ciudad de México (vacm),
Ivan Gomezcésar Hernandez y Cuauhtémoc Ochoa Tinoco, que muestra
indagaciones producidas por otros profesores de la misma casa de estudios,
en colaboraciéon con alumnos y grupos sociales del barrio Cuautepec, al
norte de la ciudad de México.

El libro es un esfuerzo compartido por averiguar la situacion actual de
los habitantes de Cuautepec y su territorio, dando un salto al pasado para
analizar su realidad desde distintas perspectivas y enfoques (socioldgicos,
antropoldgicos, culturales, etcétera). La forma de interactuar de los diferen-
tes actores que, en un espacio geografico y sociopolitico, fusionan el pasado
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con el presente de una comunidad que era un pueblo originario y que, en la
segunda mitad del siglo xx, se modificé por la llegada y la sucesiva perma-
nencia de inmigrantes provenientes de algunos estados de la Republica
mexicana, quienes aportaron tradiciones y costumbres propias, enrique-
ciendo las autdctonas. Hoy en dia Cuautepec es un conjunto heterogéneo de
personas que convive dia a dia y que no comparte la misma identidad; sus
habitantes se ven inmersos en distintos grupos sociales, étnicos, culturales y
hasta politicos, con diferentes objetivos que llegan, en algunas ocasiones, a
situaciones de conflicto.

Después de una breve presentacién y una introduccién, el libro se
reparte en tres ejes de indagacion: el primero estudia el territorio; el segundo
identifica los actores que viven el territorio; el tercero analiza las dindmicas
sociales y culturales de la region. Pues, asi es como se conforma el libro: tres
grandes temas y cada uno se divide en capitulos que explican, desde des-
emejantes puntos de vista, como se conforma Cuautepec. El primer tema es
Territorio y urbanizaciéon de Cuautepec, que cuenta con dos capitulos, el pri-
mero titulado “La Sierra de Guadalupe: fuentes documentales, interpreta-
ciones, historias” y el segundo “Del set cinematografico al caos metropolitano.
Apuntes sobre Cuautepec en los albores del siglo xx1”.

La seccién mediana del libro, que lleva por titulo Vida festiva y proyectos
culturales en Cuautepec, se divide en tres capitulos: “Fiestas populares y vida
cultural en Cuautepec”; “T+C / territorio mas creatividad, politicas cultura-
les y autoconstrucciones identitarias en Cuautepec”; “Actores, espacios y
dinadmica cultural en Cuautepec”.

La tercera y ultima fraccion es Diversidad étnica en Cuautepec: estudios de
caso, que esta compuesta por dos capitulos: “La Casa de Cultura Vista Her-
mosa: espacio de diferenciacion étnica y cultural en Cuautepec” y “Mundos
distantes: diversidad indigena en Cuautepec”.

Al final del volumen hay un apartado de conclusiones generales, algu-
nos anexos de acuerdos, fotografias y una bibliografia general.

Cabe destacar que este trabajo de investigacion, en su mayor parte, es
una pesquisa de campo. Se recorrio la geografia del area urbana, recabando
informacidén testimonial de los habitantes en barrios, colonias y unidades
habitacionales de la zona, y es el resultado del seminario “Actores Sociales y
Vida Cultural en Cuautepec”, llevado a cabo en 2015 en la vacm.

El primer capitulo, titulado “La Sierra de Guadalupe: fuentes documen-
tales, interpretaciones, historias” [33-95], de Hernan Correa Ortiz, detalla el
entorno fisico estudiado, que se ubica geograficamente en la sierra mencio-
nada, tomando en consideracién su composicion historica y social. El lector
aprende acerca de la singularidad de la regiéon montafiosa, a través de los
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estudios geoldgicos realizados por especialistas; se conoce la ubicacién geo-
grafica y, con esta, las caracteristicas peculiares de sus habitantes que, aun
sabiendo que es una zona de posibles riesgos hidrogeoldgicos, tanto de des-
lizamientos de tierra como de inundaciones frecuentes, siguen poblando las
laderas de los cerros. Correa Ortiz divide la region de Cuautepec en geogra-
fia fisica y humana, por la diversidad de su poblacion, explicando el pobla-
miento y su importancia, desde el periodo posclasico o chichimeca, que es
cuando aparecen las primeras ciudades-Estado, hasta su transicién a nues-
tra contemporaneidad. Nos lleva de la mano en un interesante recorrido y
recuerda que la zona estuvo envuelta en conflictos histdricos y etnopoliticos
entre los tepanecas de Azcapotzalco y los acolhuas de Texcoco, entre los
siglos x11 y x1v, asi como con los sefiorios vecinos de Xaltocan, Cuautitlan y
Ecatepec. Posteriormente, describe los hallazgos arqueoldgicos de la zona,
los cuales ayudan a determinar las que llama fases y subfases de los asenta-
mientos humanos, siendo resultado de las distintas etapas y momentos de
ocupacion, que desde sus primeros pobladores se han caracterizado por ser
heterogéneos. El autor concluye afirmando que “la zona es apta para reali-
zar trabajos estratigraficos y obras interdisciplinarias que conectan a la
arqueologia con la etnohistoria” [51].

Asimismo, se presta atencion especial al fenomeno de la Virgen de Gua-
dalupe, por la relevancia que tiene entre los lugarefios. Se proporciona
extensa informacion sobre la historia socioeconémica y como ha cambiado
la forma de organizacion de los habitantes, desde el periodo precolonial
hasta el siglo xx; se narran los antecedentes de la conformacion de los pobla-
dos zonales y el proceso de industrializacion, factor de disparidad econo-
mica entre la poblacién, y el cambio en el paisaje natural.

En “Del set cinematografico al caos metropolitano. Apuntes sobre
Cuautepec en los albores del siglo xx1” [97-156], Cuauhtémoc Ochoa Tinoco
explica aspectos generales del proceso de urbanizacion en el valle de Cuaute-
pec, en la segunda mitad del siglo xx y los primeros afios del xxi, cuestién
poco estudiada a pesar de ser una comarca densamente poblada. Nos aden-
tra a un tiempo de transicion, un tiempo de cambio en varios aspectos, tanto
sociales como geograficos; considera que Cuautepec tiene la belleza de cual-
quier pueblo magico del interior del pais, con una naturaleza tinica. Ade-
mas, estando ubicado tan cerca del centro, sirvié como set para la grabacién
de varias peliculas de la época de oro del cine mexicano, protagonizadas por
actores de la época que retrataban la vida comtin de un pueblo, con sus usos
peculiares. De igual manera, aclara que al interior de Cuautepec se nota
claramente una division geografica y social de barrios, el Alto y el Bajo, sin
saber a ciencia cierta el porqué de la fragmentacién social, pero que tiene
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mucho peso para los habitantes y su sentido de pertenencia, al grado que
cada barrio cuenta con una iglesia, un santo patrono y sus fiestas. Los feste-
jos patronales mas significativos son el del Cuarto Viernes de Cuaresma, el
del Sefior de Cuautepec y el de Nuestra Sefiora del Carmen. Las festividades
que se celebran conjuntamente son las del natalicio de Juventino Rosas, las
de los dias patrios de septiembre y la del dia de la Revolucién mexicana.

El autor describe la contradiccion de Cuautepec: ser un pueblo con todo
su encanto y, al mismo tiempo, parte de la metropoli, con los problemas
sociales a los que se enfrentan sus pobladores, como la falta de insumos, la
marginacion y la desigualdad. Estos factores son habilmente utilizados por
los partidos politicos, que buscan el apoyo de la ciudadania. Pero, a pesar de
todo, sus vecinos originarios contintian la labor de transmitir a los nuevos
ciudadanos los usos y costumbres del pasado, dando mucho valor a las
organizaciones vecinales.

En “Fiestas populares y vida cultural en Cuautepec” [159-210], Ivan
Gomezcésar Hernandez presenta las celebraciones mas significativas de
Cuautepec y su importancia como constructoras de identidad e integraciéon
social. Revela como este abanico heterogéneo de pobladores coincide en las
fiestas patronales y participa de varias maneras en ellas. Desde esta perspec-
tiva, el antropdlogo analiza la cultura y los rasgos que hacen peculiar a
Cuautepecy su territorio, contando con la participacion tanto de las familias
originarias como de los nuevos vecinos. Ademas, se mencionan los grupos
indigenas mas representativos de algunas colonias y sus aportes culturales,
asi como los disparejos grupos politicos que han interactuado con la pobla-
cion local.

Irma Avila Pietrasanta se responsabiliza de “T+C / territorio mas creati-
vidad, politicas culturales y autoconstrucciones identitarias en Cuautepec”
[217-284], en donde resefia la apropiacidn del territorio por parte de las
familias y los avecindados; los espacios publicos, privados, deportivos, edu-
cativos y culturales, y la manera de utilizarlos, ademas de la relacion exis-
tente con los diversos partidos politicos y organismos gubernamentales. Se
da asi un valor categoérico a los grupos sociales actualmente organizados
para fomentar la cultura mediante las artes, la musica, la pintura, la litera-
tura y la danza.

El capitulo “Actores, espacios y dinamica cultural en Cuautepec” (pp.
285-318), de Paulina Ibarraran Herndndez, puntualiza que las asociaciones
civiles son las que dan vida a la cultura y al arte en Cuautepec, por lo que
son los actores cardinales de la comunidad. Se alude a los espacios de pro-
mocién cultural a cargo de la alcaldia Gustavo A. Madero, empero se
subraya como las actividades ofertadas son mas recreativas que culturales,
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mientras que las propuestas que verdaderamente acercan la poblacion a la
cultura y las artes son promovidas por las asociaciones civiles o los ciudada-
nos auto-organizados; esto se traduce, desgraciadamente, en la falta de
apoyo econémico por parte del gobierno, provocando que no todos conti-
nuen su labor, o sea, se comprueba una falta de continuidad en los proyec-
tos culturales. El apoyo que aporta la vacMm es muy importante para la
difusion cultural en Cuautepec: la impresiéon de diferentes panfletos y folle-
tos que hablan de la historia del lugar y muestran fotografias, como las acti-
vidades que se promueven en el plantel —por ejemplo, exposiciones y ferias
de libros— ayudan a acercar a la poblacion a la cultura popular del “barrio”.
Finalmente, se describen los nuevos mecanismos de comunicacién utiliza-
dos para organizar a la poblacién, como las redes sociales “Yo amo Cuaute-
pec” en Facebook, Radio Cuautepec y la pagina web #Cuautepec TV,
herramientas utiles para difundir los actos sociales y noticias al dia de lo que
ocurre en Cuautepec. La busqueda de una identidad esta relacionada con la
lucha social por la mejora de la calidad de vida de sus habitantes.

Olivia Leal Sorcia firma “La Casa de Cultura Vista Hermosa: espacio de
diferenciacion étnica y cultural en Cuautepec” (pp. 325-362) y menciona la
construccion de dicho edificio en las faldas intermedias del cerro del Chi-
quihuite, realizada por familias de origen nahua, autollamadas chilos, cuya
finalidad es ser un espacio publico de acceso libre a los habitantes para la
difusién cultural multiétnica y la transformacion del entorno urbano. Leal
Sorcia dice que la llegada de dichos grupos indigenas se acentu6 entre 1980
y 1990 y que los comités vecinales comenzaron a organizarse para regulari-
zar sus predios y gestionar el acceso a distintos puestos ocupacionales. Se
formalizaron labores de intermediacién entre vecinos y funcionarios de
gobierno. Pero solo en el afio 2007 se logro la autorizacion para la construc-
cién del inmueble, bajo la vigilancia vecinal, y en 2008 se termind finalmente
la obra. Este acotamiento es muestra de los logros que puede alcanzar la
sociedad organizada e involucrada en un proyecto comun. La autora resalta
que las actividades de la casa no son solamente recreativas, sino también
educativas: hay programas de alfabetizacion, clases de nahuatl, nutricion,
prevencion del delito, charlas en contra de la violencia hacia las mujeres,
proyeccion de peliculas, exposiciones fotograficas, etcétera.

En “Mundos distantes: diversidad indigena en Cuautepec” [363-393], de
Ismael Pineda Peldez, se asevera la gran variedad de grupos étnicos que
vive en la marginalidad y tiene que agruparse para “proteger” su cultura
original. El autor coincide con los demas investigadores del volumen acerca
del poder atractivo que, para las poblaciones indigenas, tuvo la capital a
partir de 1940: se buscaban mejores condiciones de vida, una mas activa

Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020



Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020

244 FERNANDO CIARAMITARO @ [VONNE PAREDES IBARRA

participacion ciudadana en la comunidad local. Asimismo, se acenttia cémo
la apropiacion del territorio ha fomentado el crecimiento de las relaciones
socioculturales. Se enumeran los diversos grupos indigenas de Cuautepecy
se analiza la manera en que ellos perpettian su cultura mediante las fiestas,
la lengua y las costumbres. Por ejemplo, en la zona de Malacates se encuen-
tra un conjunto importante de zapotecas, proveniente de la Sierra Norte de
Oaxaca, quienes han trasladado su cultura a Cuautepec; para ellos resulta
trascendental la cooperacion activa de todos los miembros de su comunidad
en las actividades locales y como esta “pauta social de participacion” per-
mita estrechar lazos de sincera amistad.

Otra forma de representacion cultural es la que se aprecia en la colonia
Compositores Mexicanos, que cuenta con la participacion de un rapero toto-
naco proveniente de Puebla, llamado Juan Sant. En sus canciones se trans-
miten su experiencia de migrante a la ciudad de México y los inconvenientes
de vivir en la gran urbe.

En definitiva, los capitulos de la compilacién Cuautepec: actores sociales,
cultura y territorio son un material académico sin duda sugerente, un verda-
dero diagnostico cultural-participativo basado en la exploracién de distintas
fuentes impresas y testimonios orales de los actores involucrados en la
comunidad estudiada. El libro, en su conjunto, gracias a la colaboracion de
cientificos sociales y alumnos, recalca inspiradoramente la importancia de la
proteccion de las culturas autdctonas y sus diferentes manifestaciones en la
vida de los mexicanos de Cuautepec. Sin embargo, representa igualmente
—y desde la mirada de una ventana global — el deseo de “tutelar” cualquier
barrio o comunidad del mundo antes desfavorecido o marginado y ahora en
camino hacia la “normalizacién”, para adquirir —finalmente— legitimiza-
cion sociopolitica y cultural.

Como reitera Gomezcésar Hernandez en la presentacion del volumen,
la uacMm, entre sus funciones sustantivas, ademas de la docencia, la investi-
gacion, la difusion y la extension, tiene un llamado rotundo a la coopera-
cion. La cooperaciéon, en este caso, surge de la ubicacion del campus
Cuautepec y obedece al imperativo de hacer efectivo el derecho a la educa-
cion, alli donde es més necesaria. “Cooperacion” significa solidaridad con la
geografia en donde, pese al atraso escolar y social, se carecia de un espacio
dedicado a la educacion universitaria y, por lo tanto, se limitaba el horizonte
de las perspectivas de vida de los habitantes de la zona. Justamente, el libro
resefiado ha contribuido también a hacer mas firme el proyecto educativo
de la uacm en Cuautepec.
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Por ejemplo, uno de los temas sobresalientes seria el de la relacién entre
Cultura y Medio ambiente, que ha sido abordado desde hace mucho tiem-
po en el campo de la antropologia, como la llamada “Ecologia cultural”
propuesta por Marvin Harris en su articulo “The Cultural Ecology of India’s
Sacred Cattle” de 1966, u otras propuestas teéricas recopiladas en el libro
antolégico Environment and Cultural Behavior. Ecological Studies in Cultural
Anthropology [1969], el que contiene trabajos ya cldsicos de autores como
Alfred L. Kroeber, Marshal D. Sahlins, Fredrik Barth y Clifford Geertz, en-
tre otros. O también, podemos referirnos a las nociones de “medio ambien-
te social” y “medio ambiente natural”, planteadas por el lingiiista Edward
Sapir en su articulo “Lenguaje y medio ambiente” y, en nuestro pais, a las
de “paisaje natural” y “paisaje cultural” plasmadas por José Corona Nifez
en su libro Cuitzeo. Estudio antropogeogrifico [1946].

Sin embargo, Arizpe sittia esta relacién a partir de cémo la definicion
de la cultura, en general (o la de la “diversidad cultural”) se ha vinculado
con las llamadas “transacciones internacionales”, sobre todo después de
la Segunda Guerra Mundial, lo cual supone una concepcién en la que los
factores materiales y econdmicos, ademds de los ideoldgicos y politicos, se
complejizan y estructuran en un mundo globalizado como el de ahora; que
a su vez implica un desarrollo socioeconémico y técnico, propio del capi-
talismo, que ha afectado nuestras vidas y el medio ambiente natural, hasta
poner en riesgo no nada més la sobrevivencia de nuestra especie sino la de
otras especies y formas de vida en el planeta, por lo que algunos cientifi-
cos han denominado a este periodo como Antropoceno (PJ.Crutzen), que
inicio, segtin alguno autores, en el Neolitico o en el siglo xv1, o incluso Capi-
taloceno (J.W.Moore), en los siglos mds recientes. Es éste, pues, el contexto
del libro que nos ocupa. Y en ese sentido su autora revisa como punto de
partida los procesos que se han llevado a cabo en las tdltimas décadas por
medio de las politicas culturales y de las negociaciones internacionales que
orientan la convivencia entre los distintos tipos de sociedades y naciones.
Resulta, asi, interesante, el repaso histérico que hace de las instituciones
y organismos diplomaticos, y los tratados establecidos por ellos, que han
regido las relaciones entre pueblos con culturas diferentes y formas especi-
ficas de gobierno.

Con el panorama arriba citado, nos permite entender las dificultades
de los intercambios culturales y de los contactos entre poblaciones diversas
para planificar acerca de una politica comtn y planetaria que no atente
contra las peculiaridades étnicas y geopoliticas de cada grupo.

Lo anterior se vincula, igualmente, con otra serie de problemaéticas que
se refieren a aspectos tales como la inequidad de género, la desigualdad
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social y econdémica y el combate a practicas como la discriminacién y el
racismo. Asimismo, en este libro podemos encontrar una revisién de pro-
puestas y alternativas que han surgido para enfrentar los retos que se pre-
sentan a proposito del conocimiento y cuidado del patrimonio biocultural
de la humanidad.

En su libro, Arizpe nos proporciona abundante informacién y anali-
sis actualizados de la situacion que se vive en el mundo desde la perspec-
tiva antropolégica en relacion con otros campos de conocimiento como la
economia, la tecnologia y la ecologia, sin olvidar &mbitos como el arte y las
expresiones multiculturales y plurilingiifsticas, que conlleva una manera
de mostrar la posibilidad de solucién a las probleméticas ya mencionadas
desde una posicién creativa y transdisciplinaria.

Y en esto reside el acierto principal de este libro, es una suma de cono-
cimientos y experiencias que reflejan la trayectoria intelectual, académica y
politica de su autora, quien, por cierto, organiz6 en México en 1993 el xii1
Congreso Internacional de Ciencia Antropolégicas y Etnolégicas (CICAE).
Pero quiza el tratamiento del tema del Antropoceno sea lo que vuelve a éste
un texto novedoso, por lo menos en nuestro pafs.

Con dicha temética se abre paso a un terreno complejo (en el sentido de
las llamadas Ciencias de la complejidad) al colocar a las Ciencias Sociales
en un mismo espacio junto con las Ciencia Naturales. Como lo sefiala la
propia Arizpe en la Introduccion:

No obstante, el giro mas decisivo en el debate sobre la cultura ha sido la nue-
va colaboracién entre los cientificos sociales y los cientificos naturales en un
sistema Tierra, lo cual fortalece mi conviccién de que no es posible concep-
tualizar una nueva cosmopolitica sin repensar los términos “cultura” y “na-
turaleza”(...) Sin embargo, mientras que los cientificos naturales han estado
debatiendo acaloradamente durante la ultima década acerca del nombre, la
duracién y el momento en que dio inicio el Antropoceno, los cientificos sociales
apenas hemos comenzado a adentrarnos en ese debate [2020: 43-44].

Asi, la caracterizacion del Antropoceno como un periodo geolégico ha
traido como consecuencia el que los cientificos sociales aporten desde sus
areas de trabajo elementos que contribuyan a un nuevo paradigma de con-
ocimiento. Esta condicién heuristica y epistemolédgica proyecta un modo de
investigacion colaborativo y plural entre académicos de distintos 6rdenes
que generan propuestas mas abarcadoras y menos conformistas, que, a la
vez, no estd exento de polémicas que puedan parecer meramente termi-
nolégicas més que conceptuales.
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Como sea, no se puede negar la importancia de estos debates, sobre todo
ahora que vivimos una realidad que nos exige de planteamientos y pre-
guntas acerca de nuestro comportamiento como especie en relacién con las
especies no-humanas y con las précticas culturales y tecnoeconémicas con
que se acttia colectivamente dentro de nuestro entorno natural. No se trata
de “romantizar” lo natural y exético, como muchas veces se ha hecho, sino
que es una necesidad apremiante para incidir con acciones concretas en un
mundo diversificado pero que exige, paraddjicamente, respuestas comunes
y universales.

La refundacién de la cultura ante el avance de los medios y técnicas de
informacién y comunicacion es otra de las vertientes exploradas en este libro,
por lo que los asuntos de la conectividad y coexistencia entre grupos hu-
manos diversos muestra la pluralidad de percepciones y cosmovisiones que
conforman una red de intercambios simboélicos y materiales. El mundo esta
conectado a través de medios e instrumentos que alimentan la hibridez cul-
tural y el flujo de poblaciones migrantes en transito permanente por grandes
regiones del orbe. Esto trae todo tipo de consecuencias cuyos efectos se dis-
persan en la extensa malla de conexiones entre naciones y borra (o por lo me-
nos atenta) los limites y las fronteras entre tradiciones culturales distintas.

Un mundo asi es el entramado de relaciones que determinan y condi-
cionan la globalizacién no sélo de tipo econémica. El mundo globalizado
es el resultado de formas de organizacién social que han transformado el
aspecto de la produccién, la comercializacién, el consumo y las comunicacio-
nes y que modifican nuestros modos de vida y sus implicaciones ideolégicas;
vivimos y sobrevivimos en un mundo controlado por estdndares de produc-
tividad que afectan nuestra salud y nuestras formas de convivencia, como lo
demuestra ahora la pandemia de covip-19.

Creo que ahora es el momento histérico en que nos ubicamos como es-
pecie y por ello este libro es una buena oportunidad para reflexionar sobre
los hechos que destaqué anteriormente. Tal vez mi lectura sea fuertemente
influenciada por los acontecimientos provocados por la nueva enfermedad,
sin embargo, aunque el libro no fue concebido para dar cuenta de una situ-
acién como ésta, si proporciona los elementos teéricos y practicos para poder
abordarla e interpretarla desde esta perspectiva.

El que el término Antropoceno remita a la condicién de la existencia del
ser humano como una especie animal mds y sus consecuencias en la vida
del planeta a lo largo de su historia (y prehistoria), permite llegar a pensar la
situacién actual como parte de un sistema de produccién mundial, por lo que
se puede denominar igualmente Capitaloceno para el periodo de los siglos
xvir al xx1.
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Dicha periodizacién coloca al ser humano como sujeto de una conflu-
encia de micro y macropoderes, de dispositivos que controlan su existencia
hasta en los méas minimos detalles, de mecanismos de subordinacién donde
se combinan formas tradicionales de gobierno con nuevas relaciones de
poder asociadas con desarrollos tecnolégicos, las que se podrian ilustrar
con las prohibiciones y restricciones dictadas en muchos paises para evitar
en la poblacién el aumento de contagios del “coronavirus”.

El que los estandares de produccién (con sus flujos y reflujos) determin-
en el ritmo de dicha produccién y por lo tanto de sus efectos en la poblacion
y en el medio ambiente, es una constante cuyas variables pueden traer
consecuencias catastréficas. De ahi surgen cuestionamientos sobre la via-
bilidad o no de tal o cual proyecto econémico que represente una amenaza
ecoldgica. No hay que olvidar que la etimologia del término “economia” y
“ecologia” nos remite a la casa o hacienda (oikos), al habitat donde se reside.
Los “asuntos de la casa” (en este caso la Tierra entera) nos conciernen a to-
dos, tanto como los de la politica (la polis, la Ciudad-Estado).

Este panorama donde confluyen miltiples experiencias nos muestra la
reconfiguracion del sistema Tierra y el sitio que el ser humano ocupa den-
tro de él, planteando la interrogante acerca del futuro que nos espera como
miembros de comunidades particulares y a la vez de una especie genética-
mente homogénea, somos plurales e idénticos a un mismo tiempo. Enfren-
tar la realidad que estamos viviendo es el desafio que se nos presenta desde
lo puramente local hasta lo global.

Sin duda, dicho desafio atafie a todos, por lo tanto, las soluciones ante
esta circunstancia tienen que ser abiertas y, en la medida de lo posible, con-
sensuadas colectivamente por grupos y organizaciones politicas y socia-
les en términos mundiales. Y aqui es donde la antropologia, como un area
multidisciplinaria de conocimiento, puede contribuir a presentar enfoques
para comprender el funcionamiento de los procesos de divergencia y con-
vergencia cultural desde una actitud critica pero propositiva.

Si bien este libro no es un manual de soluciones practicas, si nos ofrece
un conjunto de sugerentes reflexiones sobre el estado actual de varias posi-
ciones antropolégicas al respecto, algunas de las cuales estan tal vez apenas
esbozadas.

Una de las posibilidades de solucién es aquella que nos orienta hacia la
convivencia y el reconocimiento de la otredad. Durante las tltimas décadas
se ha visto una tendencia al sectarismo y el fundamentalismo en muchos
grupos, que ha impedido un didlogo entre culturas y entre algunos sectores
de una misma sociedad y ha llevado a un retroceso en relaciéon con ciertos
avances en el campo del respeto a los derechos humanos. Pero quiza lo
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peor es que sean los mismos gobiernos quienes con sus omisiones e indife-
rencias hacia los tratados internacionales hayan permitido que se llegue a
esta situacion.

De igual modo, la convivencia no sélo entre grupos distintos, sino
también al interior de estos grupos, debe suponer un margen de libertad
suficiente para que los individuos puedan actuar y sentirse debidamente
integrados a ellos, aunque sus comportamientos y valores no sean por
necesidad iguales.

Otra posibilidad es la del fomento y promocién del desarrollo de la
creatividad artistica y cultural, como un modo de dar a conocer las formas
de expresion y las caracteristicas propias de una determinada comunidad,
con el bagaje de sus concepciones y costumbres mas sensibles. Mas alla de
cualquier “folklorismo”, la identidad de los grupos se basa en aquello que
expresan y cémo lo expresan. Un ejemplo es la diversidad lingiiistica y sus
maneras de representar el mundo a través de sus cosmovisiones y literatu-
ras que, sin embargo, se ve amenazada con la desaparicion progresiva de
un alto indice de lenguas y sus variantes dialectales.

Por todo lo anterior, el libro de Lourdes Arizpe se presenta lo mismo
como una revision de las propuestas antropolégicas mas recientes sobre
el tema del Antropoceno (o el Capitaloceno) de autores y autoras como
P. Descola, B. Latour o D.J. Haraway, por mencionar sélo algunas de las
mas conocidas, y su vinculo con las de otros cientificos y académicos de
distintas 4reas de investigacion, asi como una reflexiéon muy puntual y ac-
ertada de la propia autora.

En resumen, creo que con este libro se abre y muestra una gama de
aspectos que representa el horizonte de la teoria y la préctica antropolégi-
ca en la actualidad. Una actualidad prisionera de una paradoja acerca de
la decadencia de la imposicién de un tinico modelo civilizatorio, por una
parte y, por otra otra, de una alternativa para la construccién de un modo
de vivir (o convivir) creativo y sustentable que permita una existencia mas
llevadera en un mundo diverso, pero, a la vez, cada dia mds globalizado.
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