Afo 23, vol. 606, enero-abril, 2016

DIMENSIO

NTROPOLOGICA

® Las mujeres nobles y la produccion textil representadas en los codices mixtecos

® El Diablo en la cosmovision de los nabuas de Cuetzalan, Sierra Norte de Puebla

® Los alimentos en la vida ritual de los nabuas de San Juan Tetelcingo, Guerrero.
Un elemento a considerar dentro del patrimonio biocultural

® Comunicacion intercultural y la consulta médica en pacientes wixaritari
(huicholes): un elemento a considerar dentro del patrimonio biocultural

® Imagenes, ficcion y consumo cultural. El impacto de la pantalla chica en la
globalidad del heavy metal

® Economia y vias de comunicacion en el norte de Guerrero a finales del Porfiriato



DIMENSI()K /
NTROPOLOGICA

REVISTA CUATRIMESTRAL

INSTITUTO NACIONAL DE ANTROPOLOGIA E HISTORIA






Secretario Técnico
Encargado del Despacho
de la Direccion General
Diego Prieto Herndndez

Secretario Administrativo
Alejandro Ordofio Pérez

Coordinadora Nacional
de Antropologin
Maria Isabel Campos Goenaga

Coordinadora Nacional de Difusion
Leticia Perlasca Nufiez

Subdirector de Publicaciones
Periédicas
Benigno Casas

Edicién impresa
Héctor Siever
y Arcelia Rayon

Edicion electronica
Norma P. Péez

Disefio de portada
Efrain Herrera

Directora General de la Revista
Delia Salazar Anaya

Consejo Editorial

Susana Cuevas Sudrez (DL-INAH)

Isabel Lagarriga Attias (CIV-INAH)

Arturo Soberén Mora (DEH-INAH)

Sergio Bogard Sierra (Colmex)

Fernando Lépez Aguilar (ENAH-INAH)
Maria Eugenia Pefia Reyes (ENAH-INAH)
José Antonio Machuca Ramirez (DEAS-INAH)
Josefina Ramirez Veldzquez (ENAH-INAH)
Lourdes Baez Cubero (SE-INAH)

Osvaldo Sterpone (CIH-INAH)

Susan Kellogg (Universidad de Houston,
Texas, EUA)

Sara Mata (Universidad Nacional de Salta,
Argentina)

Susan M. Deeds (Universidad de Arizona,
EUA)

Asistente de la directora
Virginia Ramirez

Consejo de Asesores

Gilberto Giménez Montiel (IIS-UNAM)
Alfredo Lopez Austin (IIA-UNAM)

Alvaro Matute Aguirre (TH-UNAM)
Eduardo Menéndez Spina (CIESAS)
Arturo Romano Pacheco (DAF-INAH)
Jacques Galinier (CNRS, Francia)

Carlos Martinez Assad (IIS-UNAM)
Alessandro Lupo (Sapienza Universita di
Roma, Italia)

Josep M. Comelles (Universitat Rovira i
Virgili, Catalunya, Espafia)

Lyle Campbell (University of Hawdi, Manoa,
EUA)

Andrés Izeta (CONICET, Museo de
Antropologia, Universidad Nacional de
Coérdoba, Argentina)

Roxana Cattaneo (CONICET, Museo de
Antropologia, Universidad Nacional de
Coérdoba, Argentina)

Foto de cubierta:
Miguel de la Torre
Miuscaras, 2013

www.dimensionantropologica.inah.gob.mx



INVITACION A LOS COLABORADORES

Dimensidn Antropoldgica invita a los investigadores en an-
tropologia, historia y ciencias afines de todas las insti-
tuciones a colaborar con articulos originales resultado de
investigaciones recientes, ensayos tedricos, noticias y rese-
fas bibliogréficas. Igualmente se recibiran cartas a la
Direccién que polemicen con algun autor.

Las colaboraciones se enviaran a la direccion de la revista,
o a través de algin miembro del Consejo Editorial. La revis-
ta acusara recibo al autor y enviara el trabajo a dos dictami-
nadores, y a un tercero en caso de discrepancia. En caso
de que los dictaminadores consideren indispensables algu-
nas modificaciones o correcciones al trabajo, el Consejo
Editorial proporcionara copia anénima de los dictamenes a
los autores para que realicen las modificaciones pertinentes.
Los dictdmenes de los trabajos no aceptados seran envia-
dos al autor a solicitud expresa, en el entendido de que
éstos son inapelables.

Requisitos para la presentacion de originales

1. Los articulos, impecablemente presentados, podran te-
ner una extension de 25 a 40 cuartillas, incluyendo notas,
bibliografia e ilustraciones. Se entregaran ademas acom-
pafiados de un resumen, en espafiol e inglés, en el que
se destaquen los aspectos mas relevantes del traba-
jo, todo ello en no méas de 10 lineas y acompanado de
5 palabras clave. Las resefias bibliogréficas no excede-
ran de 5 cuartillas y deberan incluir la portada escaneada
del libro resefiado a 300 dpi. El texto debera entregarse
en cuartillas con margen de 2.5 cm de lado izquierdo y
derecho, a doble espacio, escritas por una sola cara.

2. Los originales deben presentarse en altas y bajas (ma-
yusculas y mindsculas), sin usar abreviaturas en voca-
blos tales como etcétera, verbigracia, licenciado, sefior,
doctor, articulo.

3. En el caso de incluir citas de mas de cinco lineas, éstas

se separaran del cuerpo del texto, con sangria en todo

el parrafo. No deberan llevar comillas ni al principio ni al
final (con excepcién de comillas internas).

Los numeros del 0 al 15 deberan escribirse con letra.

Las llamadas (para indicar una nota o una cita) irdn

siempre después de los signos de puntuacion.

6. Para elaborar las notas a pie de pagina debe seguirse
este modelo, cada inciso separado por coma:

o s

a) nombres y apellidos del autor,
b) titulo del libro en cursivas,
c) nombres y apellidos del traductor y/o redactor del
prélogo, introduccion, seleccion o notas,
d) total de volimenes o tomos,
) numero de edicién, en caso de no ser la primera,
f) lugar de edicion,
g) editorial,
h) coleccidn o serie entre paréntesis,
i) afo de publicacién,
j)  volumen, tomo y péginas,
k) inédito, en prensa, mecanoescrito, entre paréntesis.

7. En caso de que se cite algun articulo tomado de pe-
riédicos, revistas, etcétera, debe seguirse este orden:

a) nombres y apellidos del autor,

b) titulo del articulo entre comillas,

c) nombre de la publicacién en cursivas,
d) volumen y/o nimero de la misma,

e) lugar,

f) fecha,
g) péginas.

8. En la bibliografia se utilizaran los mismos criterios que
para las notas al pie de pagina, excepto para el apelli-
do del autor, que ird antes del nombre de pila.

En caso de citar dos 0 méas obras del mismo autor, en
lugar del nombre de éste se colocara una linea de 2 cm
mas coma, y en seguida los otros elementos.

9. Serecomienda que en caso de utilizar abreviaturas se

haga de la siguiente manera:

op. cit. = obra citada, ibidem = misma obra, diferen-
te pagina, idem = misma obra, misma pagina, p.o pp.
= pagina o paginas, t. o tt. = tomo o tomos, vol., o vols.
= volumen o volumenes, trad. = traductor, cf. = com-
parese, et al. = y otros.

10. Foliacién continua y completa, que incluye indices,
bibliografia y apéndices.

11.  Indices onomasticos o cronolégicos, cuadros, gréficas
e ilustraciones, sefialando su ubicacion exacta en el
corpus del trabajo y los textos precisos de los encabe-
zados o pies.

12. El autor incluird, como datos personales: institucion,
teléfonos, fax, correo electrénico, curriculum breve (no
mas de 10 lineas), para ser localizado con facilidad.

13. Las colaboraciones deberan enviarse via electronica
a: dimension_antropologica @inah.gob.mx
dimenan_7 @yahoo.com.mx.

14. Las fotografias, ilustraciones, mapas y otras imagenes
deberén ser entregadas en archivos separados, en
formato JPG o TIFF, en 300 dpi de resolucién y en ta-
mafio de 28 cm por su lado mayor.

Revision de originales por parte
del (los) autor(es)

Toda correccion de los manuscritos que haga el corrector
sera puesta a consideracion de los autores para recibir su
visto bueno, aprobacién que deberan manifestar con su firma
en el original corregido.

Dossier fotografico

Se hace una atenta invitacion a los investigadores que usual-
mente trabajan con temas de fotografia mexicana para que
colaboren en la seccién Cristal Brufiido, enviando una se-
leccién de entre 16 y 20 fotografias con una antigtiedad
minima de 60 afos, articulada por aspectos tematicos o de
otra indole historiografica o antropolégica. Las fotografias
deberan tener una resoluciéon minima de 300 dpi., tamafio
carta, en formato TIFF o JPG. La seleccion ird acompafnada
de un texto explicativo no mayor de ocho cuartillas.

Publicacién indizada en Citas Latinoamericanas en Ciencias
Sociales y Humanidades (CLASE), Sistema regional de infor-
macion en linea para Revistas Cientificas de América Latina,
el Caribe, Espafia y Portugal (Latindex), Hispanic American
Periodicals Index (HAPI).
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Las mujeres nobles

y la produccion textil
representadas en los
codices mixtecos

SUSANA GOMEZ SERAFIN*
MARTHA ELENA ALFARO CASTRO™

Produccion del textil en fiudzahui

urante el Posclésico tardio uno de los principales productos

de tributo y comercio que los distintos sefiorios de Me-

soamérica debfan entregar a la Triple Alianza consistia en
textiles de diversas calidades, tanto blancos como con elaborados
disefios. Los pueblos fiudzahui o mixtecos no fueron la excepcién
como da cuenta la Matricula de Tributos, en la que se refiere a los
sefiorios de Coixtlahuaca, Tejupan, Tamazulapan, Yanhuitldn, Te-
pozcolula, Nochixtldn y Jaltepec, entre otros yuhuitayu o unidades
sociopoliticas (fig. 1). Ademds de plumas preciosas de quetzal, oro,
jade, turquesa, grana cochinilla e insignias y trajes de guerreros, cada
yuhuitayu o sefiorio estaba obligado a entregar una inmensa carga
de textiles consistente en colchas, mantas tefiidas como las de Ocui-
llan, mantas negras y anchas, bragueros y huipiles,! en cantidades
de 400 unidades cada 80 dias.

* Centro INAH Morelos.
** Centro INAH Baja California Sur. Agradecemos a la arquedloga Barbara Konieczna sus
comentarios al texto, y a la disefiadora gréfica Joanna Morayta la digitalizacion de las figuras.

i

! La Matricula refiere en nahuatl que eran “centzontli cacamoliuhqui”, “centzontli

DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 23, VOL. 66, ENERO/ABRIL, 2016
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Figura 1. Productos que eran tributados por algunos sefiorios fiudzahui (Arqueologia
Mexicana, 2003, p. 67).
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El dinamismo comercial en el Poscldsico se incrementé de tal
forma que Brumfiel asegura que con el intercambio de productos
en los tianguis “las telas producidas por la gente comtin podrian pa-
sar como telas producidas por las elites”,? alentando con esta activi-
dad a las mujeres maceguales en la produccién textil. Lo anterior da
a entender que cierta parte de esa produccién estaba en manos de
las mujeres nobles, mientras la manufactura de prendas burdas es-
taba destinada a mujeres de los niveles inferiores; sin embargo, de-
bido a las exigencias del tributo algunas mujeres maceguales
debieron especializarse en trabajos de textiles finos. Si tenemos en
cuenta el hecho de que tanto el hilado como el tejido en telar de
cintura parecen haber sido actividades femeninas, aunque no exclu-
sivas, consideramos que la mayor cantidad de prendas eran confec-
cionadas por las mujeres maceguales; en consecuencia, la carga
tributaria familiar de textiles durante la etapa Posclasica debi6 gra-
var con mayor intensidad las tareas cotidianas de esas mujeres. No
obstante, es viable suponer que muchas mujeres nobles se dedicaban
a elaborar textiles tanto para uso cotidiano personal como para usar-
se en determinadas ceremonias, ya que esas piezas estaban decora-
das con elementos simbdlicos y codificados.

Ademads de los tributos destinados a los mexicas, existia el tri-
buto interno de los maceguales reservado a cubrir las obligaciones
sociales, y en las bodas reales celebradas en la regioén fiudzahui (fig.
2) la pareja recibia como regalo, tanto de los nobles sin derechos a
gobernar (toho)? como de los maceguales (fiandahi), cargas de man-
tas que posteriormente eran distribuidas por los consortes como
presentes a otros yya tonifie y a su pareja yya dzehe toniiie (nobles

A 7

tlapalocuiltecayo”, “centzontli tlilpapatlahuac”, “centzontli maztlatl” y “centzon [...]"; se
entiende que este tltimo correspondia a los huipilli, por la comparacién de la forma del
textil con las otras ldminas de ese documento.

2 Elizabeth M. Brumfiel, “Hilos de continuidad y cambio. Tejiendo unidad en
Antropologia”, en Trabajos de Prehistoria, 64, nam. 2, julio-diciembre, 2007, p. 25.

3 El amplio estudio de Terraciano sobre los distintos niveles sociales de la poblacién
fiudzahui, si bien explica que las dos categorias hereditarias eran la de los nobles y comune-
ros (fiandahi), la primera de ellas se formaba por dos tipos de nobles, que generalmente es-
taban emparentados: los nobles destinados a ser gobernantes hereditarios de acuerdo con los
principios del régimen dindstico llamados yya toniiie (para el sefior gobernante) e yya dzehe
tonifie (para la sefiora gobernante), y los nobles que s6lo desempefiaban funciones adminis-
trativas y de control comercial y religioso dentro de la misma unidad territorial; Kevin
Terraciano, Los mixtecos de la Oaxaca colonial. La historia fiudzahui del siglo xvI al Xvii, 2013,
pp- 208-209.
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Figura 2. Mapa de las regiones mixtecas de Oaxaca.

reales) y a nobles sin derechos a gobernar. Terraciano manifiesta que
durante la Colonia:

Cuando la yya dzehe de Tlaxiaco, dofia Maria de Saavedra, se cas6, en
1587, los nobles le presentaron 40 fardos de algodén para tejer mantas
(dzoo en fiudzahui) y huipiles (dzico en fiudzahui), asi como cacao,
frutas, pulque y otros regalos. Afirmaban los nobles que era costumbre
que el novio y la novia intercambiaran mantas y materia prima para
tejerlas en la celebracién de sus matrimonios, una tradicién que existia
“desde los tiempos antiguos e incluso después de la conversién al
cristianismo” .4

Estos regalos funcionaban como un elemento de interaccién en-
tre la elite y las alianzas que se basaban en una economia oficial de
intercambio de regalos (fig. 3).° Al ser el textil un bien tan preciado,

4 Ibidem, p. 370.
5 Walburga Ma. Wiesheu, “Las relaciones de género en México prehispanico”, en Maria
Rodriguez-Shadow (coord.), Las mujeres en Mesoamérica prehispdnica, 2007, p. 38.

10 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 23, VOL. 66, ENERO/ABRIL, 2016



Figura 3. Cédice Nuttall, 1am. 19b, en donde se registra la ceremonia de una boda
y los regalos que se presentan al nuevo matrimonio.

Terraciano® ha sugerido que era el anirie (equivalente al tecpan o casa
real) quien organizaba la produccién del hilado y tejido de algodén
entre los maceguales; no obstante, dicho autor no ofrece mayores
referencias de la organizacién productiva del textil que pudieran dar
mads luz al respecto.

El aspecto del reparto publico de los textiles forma parte del ri-
tualismo estatal, ya resaltado para la sociedad mexica por varios
cronistas novohispanos, entre ellos Durdn’ y Tezozomoc,® asi como
por investigadores modernos.’ Al respecto, Olko! asegura que la

6 Kevin Terraciano, The Mixtecs of Colonial Oaxaca. Nudzahui History, Sixteenth trough
Eighteenth centuries, 2001, p. 239.

7 Diego Duran, Historia de las Indias de Nueva Esparia e islas de Tierra Firme, 2006, pp. 227-228.

8 Fernando de Alvarado Tezozomoc, Crénica mexicayotl, 1975.

° Michael E. Smith, “The Role of Social Stratification in the Aztec Empire: A View from
the Provinces”, en American Anthropologist, nam. 88, 1986, pp. 70-91; Elizabeth M. Brumfiel,
“Elite and Utilitarian Crafts in the Aztec State”, en E. Brumfiel y T. Earle (eds.), Specialization,
Exchange and Complex Societies, 1987, pp. 102-118; Emily Umberger, “Art and Imperial Strategy
in Tenochtitlan”, en F. Berdan, R. E. Blanton, E. H. Boone, M. G. Hodges, M. E. Smith, y E.
Umberger (eds.), Aztec Imperial Strategies, 1996, pp. 85-106.

10 Justyna Olko, “Trajes y atributos de poder en el mundo azteca: significados y funciones
contextuales”, en Anales del Museo de América, nim. 14, 2006, pp. 61-88.
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entrega de regalos asociada a negociaciones de dependencia hacia
otros pueblos simbolizaba un mensaje codificado muy claro para
quien recibia dichos donativos. De igual forma, en la entronizacién
de un nuevo gobernante éste acostumbraba regalar textiles a sus
aliados para confirmar sus coaliciones politicas.

Ritos de paso asociados a los textiles

Los textiles en la época prehispdnica tuvieron un gran significado
en eventos vitales de la sociedad. Las mantas eran usadas en las
bodas para enlazar metaféricamente a las parejas y sus bienes, pero
también como representacién simbdlica de alianzas entre sefiorios.
Para amortajar a los cuerpos y formar los envoltorios funerarios,
como ha quedado reflejado en diversos cddices, asi como en los
entierros recuperados en la regién, que si bien ya no contaban con
la manta, su posiciéon sedente —y con las piernas fuertemente flexio-
nadas— permite suponer un enfardamiento corpéreo. Como tribu-
to era un bien muy apreciado por los sefiorios y también se
empleaba para establecer relaciones econémicas-politicas con otros
nucleos, de acuerdo con lo descrito en cédices y relaciones geogrdficas.
Las mantas también sirvieron para envolver los bultos sagrados que
guardaban en su interior diversas reliquias ceremoniales (fig. 4)
relacionadas con el origen de alguna deidad. Jansen!! sostiene que
dichos bultos institucionalizan el culto a los antepasados divinos y
legitiman el poder dindstico; ademds, como refiere Hermann
Lejarazu, eran los simbolos sagrados de fundacién de los primeros
pueblos y las primeras genealogfas.!?

Los textiles son un elemento de identidad étnica, como puede
verse en nuestros dias en el estado de Oaxaca, donde atin se observa
una interesante variedad en disefios y colores en la vestimenta fe-
menina de acuerdo con la regién o poblacién a la que pertenecen.
Los trajes tipicos femeninos suelen usarse en eventos importantes:

1 Maarten Jansen, Huisi Tacu-Estudio interpretativo de un libro mixteco antiguo: Codex
Vindobonensis Mexicanus I, 1982.

12Manuel A. Hermann Lejarazu, “Religiosidad y bultos sagrados en la Mixteca prehispé-
nica”, en Desacatos, nam. 27, mayo-agosto, 2008b, pp. 75-94; en la misma investigacién también
comenta que las mantas no estaban tefiidas ya que muchas de ellas son de algodén blanco,
aunque encuentra que en el Cédice Colombino los envoltorios son azules y sobre ellos tienen
otras telas en color rojo.

12 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 23, VOL. 66, ENERO/ABRIL, 2016



bodas, velorios, fiestas
patronales, entre otros.
En este sentido en las
Relaciones geogrdficas del
siglo XVI se mencionan
algunas variantes en la
indumentaria femenina,
por ejemplo entre chonta-
les y mixes.’® Por otro
lado, la etnologia nos pro-
vee informacién sobre el
importante papel que
el textil juega en la cos-
movisién actual, obser-
Figura 4. Coddice Nuttall, lam. 25 en donde se ob- véandose en Larrdinzar,
serva al sumo sacerdote, Sefior 5 Lagarto per- comunidad Chiapaneca

fordndose la oreja de la que brota sangre como del sur de México que
ofrenda al bulto sagrado que estd colocado en el . C r
ciertas imdgenes de vir-

Templo del Cielo de Tilantongo. El bulto sagrado :
que contiene las reliquias del alter ego estd envuel- genes son vestidas con

to con una o varias mantas. varios huipiles,“ asi como

en la ceremonia de la
Cruz Parlante de la regién maya, a la cual visten con un huipil o
sudario con abertura en forma de V asociado al ciclo agricola,'> y ha
sido interpretado como un culto sincrético mesidnico surgido en la
Guerra de Castas, en tanto promete a los maceguales inmunidad
contra sus enemigos. !

Sin embargo, lo que comporta todo el sistema productivo del
textil en la época prehispanica no ha sido analizado de manera ade-
cuada debido, sobre todo, a la ausencia de una amplia y preservada
informacién arqueoldgica en Mesoamérica: quedan muchos huecos
en relacién con el proceso productivo textil global, a pesar de los
hallazgos aislados de ciertos objetos atribuibles a alguna fase de la
produccién del textil, como el tzotzopaztli (machete) de los tzaoalcaxitl

13 René Acuifia, Relaciones geogrdficas del siglo XVI: Antequera, 1984.

14 Claude Stresser-Péan, De la vestimenta y los hombres. Una perspectiva histérica de la indu-
mentaria indigena en México. La indumentaria precortesiana, 2012, foto 23.

1> Miguel Astor Aguilera, “Estudio de santuarios de Cruz Parlante en Yucatdn y Quintana
Roo”, 2004.

16 Maria Jestis Cen Montuy, “La fiesta de las Siete Cruces de Tixméhuac”, en Estudios de
Cultura Maya, ntm. 34, 2009, pp. 115-143.
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(pequerio cajete para contener el giro del astil), de malacates de di-
versas formas y tamarfios, asi como de agujas de hueso, o de espinas
de maguey, y de fragmentos de textiles.

Cabria recordar aqui los importantes estudios de John Murra'”
sobre la sociedad andina, quien insistié en que la redistribucién es-
tatal de los textiles tenfan un valor social y ritual que actuaba para
fomentar las lealtades y mantener la cohesién politica y administra-
tiva, con lo cual estableci6 los criterios de reciprocidad y redistribu-
cién. Bajo este mecanismo, el textil se convertia en el objeto de poder
y del manejo de ese mismo poder. A partir de las anteriores reflexio-
nes nos surge la duda sobre como pudo estar organizada la produc-
cién y distribucion textil en la sociedad fiudzahui.

Sabemos que habia una produccién individual de textiles de
autoconsumo efectuada en el entorno familiar elaborados con mate-
rias primas que solamente podian ser utilizadas por los maceguales,®
mientras la produccién de textiles bajo control estatal correspondia
a los objetos de tributo y a los destinados al uso, distribucién y con-
sumo de la nobleza —la encargada de velar por dicha produccién—,
de manera que existirian textiles de diferentes calidades y con colo-
res exclusivos para los nobles.

Al respecto, la “Relacién de Juxtlahuaca” en la Mixteca Alta des-
cribe que cuando los padres querian tratar el matrimonio de sus
hijos, daban mantas pintadas a los sacerdotes a manera de obsequios,
y cuando los principales del pueblo del novio iban a buscar a la
novia llevaban una gran cantidad de mantas, joyas de oro, piedras
preciosas y otros bastimentos para la fiesta; después de hacer la
entrega de los presentes:

[...] después de hecho el parlamento entre todos ellos, tomaban el can-
to de la manta que trafa puesta el cacique, y asf mismo tomaban el can-
to de la ropa que trafa la cacica, la cual ropa en su lengua llamaban
huipile, y aftudaban los dos cantos de la di(ch)a manta y huipil de ma-
nera que quedaban atados, y hecho, este fiudo, les trafan de comer. Y
el cacique partia un pedazo de pan de la tierra y un pedazo de carne,

17 John Murra, “La funcién del tejido en varios contextos sociales y politicos”, en For-
maciones econdémicas y politicas del mundo andino, 1975, pp. 145-170.

18 Al parecer solamente podian confeccionar prendas con fibras burdas de ixtle, chichi-
caxtle, lechuguilla y henequén.
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Figura 5. Cédice Nuttall, 1am. 26. El insigne Sefior 8 Venado, Garra
de Jaguar recibe de su esposa y sobrina la Sefiora 13 Serpiente,
Serpiente de Flores, un cajete con chocolate el dia de su boda.

y le daba el bocado a la di(ch)a cacica, y la cacica hacia lo mismo, y asf
quedaban casados.?

No obstante, las representaciones mas comunes de enlaces ma-
trimoniales en los cédices mixtecos muestran a la pareja de contra-
yentes en el interior de una casa, que es la convencién del anifie, esto
es, el barrio del altepetl donde residiria el matrimonio de los nobles
que encabezaban el linaje (fig. 5). En el interior del anifie se encuen-
tra sentada sobre unos icpalli forrados con piel de felino con su cola
y viéndose a la cara, la pareja de nobles, donde la mujer ofrece a su
consorte un cajete con chocolate espumoso.?

Teotitlan del Valle, pueblo zapoteco asentado en los Valles
Centrales de Oaxaca, debia entregar como tributo a Zaachila mantas
de algodén y otros items desde antes de 1350; Cosijoeza 11 Agua,
soberano mixteco de ese sefiorio, parte ese afio a Tehuantepec en su
afdn por dominar tanto politica como comercialmente esa regién,

19 Andrés Aznar de Cézar, “Relacién de Juxtlahuaca”, en René Acufia (ed.), Relaciones
geogridficas del siglo XvI: Antequera, 1984, t. 1, pp. 279-324.

20 Es posible que esta convencién en donde estd la pareja sentada en el interior del anifie
corresponda a la accién posterior al enlace matrimonial, y no propiamente al evento de ca-
sarse.
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donde funda a su paso los pueblos de Xalapa y Guevea; su ambiciéon
expansionista le permite controlar las rutas comerciales hacia la re-
gién maya y Coatzacoalcos, el Soconusco y Guatemala.?! Ese control
econémico no se limitaba a la sal 0 a los campos de cacao, ya que Teo-
titldn del Valle también debia conseguir el algodén en Xalapa y Te-
huantepec,? region costera también controlada por Cosijoeza 11 Agua
y sus descendientes hasta bien entrada la etapa colonial; ademds, el
poderoso sefiorio mixteco de Teozacoalco debia conseguir el algodén
en las costas del sur de Tututepec, como se menciona en la “Relacién
de Amoltepeque”, y que al respecto dice “Cégese algodén en este
pueblo (de Tututepeque), de que los naturales se visten”.?> Asimismo,
en la “Relacién de Teozacoalco” se refiere: “Los tratos que los natu-
rales tienen por esta comarca, es llevar a vender, de las frutas que
cogen en ella, a los pueblos comarcanos, y algunas mantas, hupiles,
que las indias tejen, y alguna seda y grana que cogen: de lo cual se
sustentan y pagan sus tributos”.?*

El testimonio registrado en la “Relacién de Cuilapa” hace una
distincién en cuanto a las actividades de acuerdo con la clase social,
pues se refiere que las mujeres nobles mixtecas no realizaban las
tareas encomendadas a las mujeres de bajo nivel social porque
las de linaje no usaban el metate; en cambio, la india zapoteca “[...]
aunque sea sefiora, se iguala a las maceguales en cuanto al servicio
de moler”.? Pero debemos tener en cuenta, como ya lo ha sefialado
Brumfiel,?® que la mayoria de los registros de la etapa colonial hicie-
ron caso omiso de las actividades femeninas en la reconstruccién de
los procesos sociales de produccién; y si bien esta investigadora
enfoca su interés, para el caso de la sociedad azteca, en la circulacién
de los bienes tejidos por medio de la venta que las mujeres efectua-
ban en los tianguis, nosotros aqui proponemos que en los cédices

21 Michel R. Oudijk, “Mixtecos y zapotecos en la época prehispédnica”, en Arqueologin
Mexicana, vol. 15, num. 90, 2008, pp. 58-62.

2 Gaspar Asencio, “Relacién de Macuilsuchil”, en René Acufia (ed.), op. cit., t. I,
pp- 327-341.

2 Hernando de Cervantes y Juan Ruiz Zuazo, “Relacién de Teozacoalco y Amoltepec”,
en René Acufia (ed.), op. cit., t. I, pp. 129-151.

2 Idem.

% Agustin de Salazar, fray, “Relacién de Cuilapa”, en René Acuiia (ed.), op. cit., pp. 175-182.

2 Elizabeth Brumfiel, “Weaving and Cooking: Women’'s Production in Azteca Mexico”,
en Joan M. Gero y Margaret W. Conkey (eds.), Engendering Archaeology. Women and Prehistory,
1992, pp. 224-254.
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de origen mixteco hay posibilidades para explicar también parte de
ese proceso a través de la representacién de algunas mujeres.
Jansen llama nuestra atencién sobre los programas iconogréficos
que son tratados en los c6dices mixtecos en los que resalta las dis-
tintas etapas de los nobles gobernantes, principalmente en la histo-
ria de los linajes o tonindeye, ya que sus baterfas las enfoca en el
papel que desempefiaron ambos géneros en la legitimacién de sus
dominios, pero sin contemplar los aspectos productivos de la mujer:

Dada la presencia central de los gobernantes en la produccién y en el
contenido de las fuentes, la referida compatibilidad de los datos se
puede ver sobre todo en los simbolos de su poder, en la representacién
e inmortalizacién de la realeza. La historiografia mesoamericana suele
tratar de los datos biograficos del rey y de la reina: nacimiento, conquis-
tas, matrimonio, muerte, etc., ubicdndolos en el espacio y fechdndolos
en el tiempo. El fin primordial de este registro era la legitimacién: de-
mostrar el fundamento de sus derechos a gobernar y a recibir tributo.”

Uno de los pocos ejemplos de andlisis del rol desempefiado por
la mujer mixteca en el mundo prehispdnico es el estudio de Rossell
y Ojeda, quienes enfatizan “el papel que tuvieron tres mujeres fun-
damentalmente dentro de la historiografia mixteca, una mujer que
llega a ser reina, una princesa guerrera y una poderosa sacerdotisa”,?
pero bajo la 6ptica del aspecto mitico de la alternancia de poder
entre el hombre y la mujer, asi como a la naturaleza divina que éstas
desempefiaron. A su vez, Rostworowski® llega a un acercamiento a
la mujer en el mundo andino prehispdnico a partir de lo que los mi-
tos refieren de ella; pero en ambos casos se arriba a la misma esfera
de interpretacién: en el primer caso mediante los mitos plasmados
en los cédices, y en la segunda via los mitos de origen retomados de
las tradiciones orales durante la Colonia.

Como asevera Pohl,* el cuerpo humano representado en los
codices es el principal portador de informacién en el que existe un

% Maarten Jansen, “Simbolos de poder en el México antiguo”, en Anales del Museo de
América, nam. 5, 1997, pp. 73-102.

28 Cecilia Rossell, “Reinas, princesas, sacerdotisas y guerreras. En una saga de la Mixteca
alta, del siglo v al X1, en el Cédice Selden”, en Cecilia Rossell y Maria de los Angeles Ojeda
Diaz, Las mujeres y sus diosas en los cddices prehispdnicos de Oaxaca, 2003.

» Maria Rostworowski, “La mujer en la época prehispénica”, 1988.

% John, Pohl, The Politics of Symbolism in the Mixtec Codice, 1994a.
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vocabulario ritual especial referido a los miembros de la elite, y como
una parte esencial del proceso comunicativo en la narracién picto-
grafica de los cédices mixtecos, éste se basa en la significacion del
atuendo e insignias asociados con sus principales protagonistas. Si
bien Byland y Pohl*! manifiestan que los componentes del traje ayu-
dan a identificar a sus protagonistas no sélo por sus nombres calen-
déricos o personales, sino ademds definen las actividades del rango
y las relaciones entre los personajes. Bajo estos principios metodolé-
gicos Olko considera, entre otros aspectos, que “Los componentes del
traje en manuscritos mixtecos sirven para identificar a los protago-
nistas complementando la informacién comunicada por nombres
personales o calenddricos, definiendo las actividades y matices del
rango de diferentes personajes asi como las relaciones entre ellos”.%

A fin de continuar este planteamiento, y para efectos del desa-
rrollo de nuestra investigaciéon, observamos que en los cédices
Nuttall y Vindobonensis s6lo algunas de las mujeres nobles portaban
las insignias del malacate y el machete para tejer, por lo cual propo-
nemos que esas sefioras debieron estar asociadas con alguna de las
etapas de produccién y distribucién del hilado y del tejido, lo que
puede indicar el papel significativo que desempefiaban en el control
y organizacion de la produccién textil. También sugerimos que de-
terminadas mujeres nobles que aparecen en los cédices mixtecos
fueron responsables de que la produccién de textiles cumpliera con
las normas establecidas por la sociedad.

Deidades de la producciéon textil

Una forma de quitar lo mundano a las actividades productivas era
sacralizdndolas y asignando a cada trabajo un numen, pues con ello
la atribucién de género quedaba tutelada por un representante di-
vino. Para el caso de las mujeres, son pocas las deidades femeninas
representadas en cédices mixtecos como en el Nuttall y el Vindobo-
nensis. El c6dice Tonindeye o Nuttall es de origen prehispénico, y al
parecer fue elaborado en el siglo XIV por uno de los importantes
sefiorios de la Mixteca Alta. En una de sus caras relata las conquistas

31 Bruce Byland E. y John Pohl, In the Realm of 8 Deer: The Archaeology of the Mixtec Cddices,
1994.
32 Justyna Olko, op. cit.
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y alianzas efectuadas por 8 Venado-Garra de Jaguar como sefior de
Tilantongo, y en la otra cara estd referida la relacién genealdgica
establecida entre los sefiores dindsticos de Teozacoalco y Zaachila.
El Cédice Vindobonensis o Yuta Tnoho también es prehispdnico y des-
cribe, por un lado, los logros militares de 8 Venado-Garra de Jaguar
y el principio de las dinastias de Tilantongo, y en el otro lado des-
cribe los mitos de creacién o de origen de las dinastias de los mixte-
cos en Santiago Apoala.

Es complejo distinguir entre una deidad y un humano debido a
que los nobles de alto rango social en muchas ocasiones, si no en
todas, son investidas como deidades. El concepto que representa
este aspecto, denominado por Elizabeth Smith como personificador
de deidad, lo describe Jill Furst como “un ser humano vestido con
los atavios de una deidad y desempefiando su papel en una cere-
monia”.?® Este concepto se conoce en ndhuatl como ixiptla, “el que
lleva la piel” o “imagen”, de ahi que Florescano refiera que:

La palabra ixiptla ha sido traducida como “imagen”, “delegado”, “susti-
tuto” o “representante”. Segun esta interpretacién, los personajes hu-
manos vestidos con las insignias y rasgos de los dioses, o las efigies del
dios hechas en piedra, madera, cerdmica o masa, o sus plasmaciones
en la pintura, serfan una representacion fisica de los dioses. Siguiendo
estas ideas, Doris Heyden y Elizabeth Boone llegaron a la conclusién
de que la forma fisica, el vestido y los ornamentos que asume el ixiptla
definen a la deidad, e incluso la crean.?*

A partir de la anterior conceptualizacién se puede advertir que
en la mixteca el mismo principio del ixiptla se encuentra en los fitthu,
ya que son deidades femeninas y masculinas con la representacién
de alguna divinidad, que puede ser identificada por los atuendos que
porta. Al respecto, Gabina Aurora Pérez narra el significado de es-
tos entes cuando refiere que en el mundo mixteco “Al salir el sol, los
seres de la época primordial se convirtieron en piedras. Muchos de
ellos reciben culto como espiritus del lugar, designados como Nithu
o Toba. La palabra fitthu es un término general para seres divinos”.®

3 Jill Leslie Furst, Codex Vindobonensis Mexicanus 1: A Conmmentary, 1978.

34 Enrique Florescano, “Sobre la naturaleza de los dioses mesoamericanos”, en Estudios
de Cultura Ndhuatl, vol. XXVII, 1997, pp. 41-67.

% Gabina Aurora Pérez, Sahin Sau. Curso de lengua mixteca (variante de Nua Ndéyd), 2008,
p- 93.
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Asi, la diosa Nu
Nuhuy, cuyo equivalen-
te en el mundo nahua
es Tlazolteotl, diosa que
también es resefiada

en los cédices Laud y
Figura 6. Diosa Tlazolteotl representada en el Cédice Borgia, estd relaciona-
Borgia (Krystyna M. Libura, Los dias y los dioses del
Cddice Borgia, 2002, p. 40).

da con el tiempo y la
prefiez,3¢ y también con
la diosa Ixcuina de la
tierra huasteca. Esta diosa es la comedora de las inmundicias de
la tierra, de ahi que represente no sélo la basura sino la fertilidad
humana que genera el fruto, por ello se simboliza como la gran
parturienta en el quehacer primordial de dar vida. Esta diosa, pa-
trona del algodén y el tejido, tiene enrollada en la cabeza una banda
de algodén sin hilar y sendos malacates ensartados en dicha ban-
da, orejeras de algodén colgantes; en la nariz y en la falda muestra
la representacién de una luna en cuarto creciente (fig. 6).

Como testimonio de su equiparacién con la diosa Ixcuina, ésta
tiene pintura negra alrededor de la boca, al igual que muchas figu-
ras prehispédnicas de la Huasteca y de Tula que fueron decoradas con
chapopote, rasgo que representa a la comedora de inmundicias.
Estas deidades forman parte del desdoblamiento de los ntiimenes
teltiricos y arquetipicos de la mujer guerrera: una es la joven que
despierta a la sexualidad y la otra es la mujer madura y parturienta,
la gran madre Cihuacoatl-Quilaztli, dualidad figurada con elemen-
tos en la falda y nariguera en forma de luna en cuarto creciente. De
ahi que se asocie a la mujer con la produccién textilera y de hilatura,
pues desde época prehispdnica se registra dicha creacién con las
fases lunares.* Por tal razén las cihuateteo habitualmente se engala-
nan con insignias de luna en cuarto creciente en su vestimenta ya
que son el arquetipo de las mujeres que mueren en el parto y por
ello se consideran diosas; estas mujeres celestiales transitan en el

% Hasso von Winning, “Malacates prehispanicos con figuras humanas en relieve”, en
Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, vol. XVI, num. 64, 1993, pp. 1-14.

% Katarzyna Mikulska, “Tlazoltéotl, una diosa del maguey”, en Anales de Antropologia,
vol. 35, 2001, pp. 91-123.

% Maria Teresa Uriarte, “El juego de las realidades: andlisis de los atavios en Bonampak”,
en Beatriz de la Fuente (dir. proyecto) y Leticia Staines Cicero (coord.), La pintura mural pre-
hispdnica, 1998, pp. 193-240.
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cortejo solar en compafifa de los ahui-
teteo, los guerreros muertos en el com-
bate y las cihuateteo, mujeres muertas
en el parto, también llamadas cihuapi-
piltin y mocihuaquetzque que se corres-
ponden con Cihuacoatl, deidad teltrica
llamada “mujer serpiente”.

En el mundo mixteco habita otra
Nu Nuhu* del textil conocida como Nu
Ita Tnumii, Diosa Flor preciosa o sa-
grada (fig. 7). En el caso de la diosa
Ita Tnumii, su nombre calendérico es Figura 7. Diosa Ita Tnumii, patro-
13 Flor, 6 Lluvia Quetzal y representaa  na de las tejedoras (Cédice
la patrona de las tejedoras*! asf como  Nuttall, 1am. 19b).

a las pintoras y a las personas que cul-
tivaban el oficio de tlacuilo, pintor, escribano.*?

Nu Ita Tnumii tiene su equivalente nahua en Xochiquetzal y por
ello ambas aparecen con el huso y el machete del telar decorado en
rojo con ribetes y remaches de oro que se incorpora a su atuendo,
herramientas ineludibles para la produccién textil. La sefiora 13 Flor,
6 Lluvia Quetzal es el prototipo de la mujer joven que surge ala vida
sexual a la que la vemos simbolizada en el Cédice Nuttall casada con
el sefior 1 Lagarto (Cédice Vindobonensis, lam. 2 anverso) quienes
forman una pareja fundadora en el Cerro de la Ufia.® Nu Ita Tnumii
es representada con un tocado que tiene cabeza de quetzal y a cada

% Comenta Rossell: “Estas dos formas de nombrar a las personas se utilizaban juntas, y
solfan ir precedidas por un término reverencial en el caso de tratarse de personajes importan-
tes, asi, para las deidades y los ancestros era iuhu / fiu- = dios, espiritu, difunto [...]”; “Reinas,
princesas, sacerdotisas y guerreras. En una saga de la Mixteca alta, del siglo vIII al X1, en el
Cédice Selden”, en Cecilia Rossell y Marfa de los Angeles Ojeda Difaz, op. cit., p. 52.

40 Marteen Jansen y Gabina A. Pérez refieren en Voces del Dzaha Dzavui, f. 168v, columna
2, que la palabra Tnumi significa “pluma de ave pequefia”. De acuerdo con los atributos que
porta Nu Ita Tnumii, y del significado del nombre, es que se equipara con la diosa Xochiquetzal
ya que en nahuatl significa Flor de plumas preciosas.

# Marfa de los Angeles Ojeda Diaz, “Las diosas del Cédice Borgia. Arquetipos de las
muijeres dzavui (mixtecas) del Poscldsico”, en Cecilia Rossell y Marfa de los Angeles Ojeda
Diaz, op. cit., cap. 2, pp. 105-150.

42 Ibidem, cap. 2, p. 128.

43 Caso menciona que la diosa 13 Flor “Quetzal” es la compariera del sefior 1 Lagarto
“Boca de Tigre”, quien es el “sefor del Monte que se abre-abeja y de Cerro de punta azul dos
importantes lugares en la mds antigua historia de la Mixteca”; “Representaciones de hongos
en los cédices”, en Estudios de Cultura Ndhuatl, vol. IV, 1963, p. 31. Este top6nimo no ha podi-
do atin ser asociado con ningtin asentamiento prehispanico, segtin comenta Hermann Lejarazu
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lado un manojo de plumas largas de la misma ave, también porta
una nariguera escalonada, generalmente de color verde y en ocasio-
nes muestra la parte inferior del rostro pintado de rojo.#

Mujeres dirigiendo la produccion textilera

Como ejemplo de lo anterior, en el plano terrenal se advierte que
algunas mujeres representadas en los cédices fueron investidas como
divinidad, ya que portan algtn distintivo de ellas; no obstante, la
mayoria de mujeres muestran atributos que pueden asociarse con
una o dos de las deidades, por lo cual consideramos que en este
punto quizds lo que interesaba resaltar era la actividad primordial
femenina, colocdndola en un plano equiparable a cualquier deidad.
Sin embargo, en el Cddice Vindobonensis s6lo se encuentra la repre-
sentaciéon de dos mujeres que carecen de atributos divinos.

Como ejemplo de ello observamos a la sefiora 4 Pedernal, Cara
con Plumas de Quetzal (fig. 8), quien se casé con el sefior de la pri-
mera dinastia de Tilantongo de nombre 12 Lagartija, Pies Flechas
hacia 1073 d.C.*® Esta mujer, representada en posicién sedente con
las piernas a un lado y los pies descalzos, estd vestida con un dzico
(huipil) de color café rematado con dos bandas, una roja y otra café
amarillento, en la cual fue tejido algin emplumado blanco entre
ambas. La falda de color rojo también tiene una cenefa azul turque-
sa, roja y café amarillento, entreverando entre los dos dltimos un
emplumado blanco. En el cuello porta un collar rojo y azul turquesa
con colgantes dureos, lo mismo que pulseras de turquesa con pin-
jantes de oro. La orejera es de turquesa, de cuyo centro cuelga una
cinta de la que pende una cuenta roja rematada con plumas blancas.
En su mano izquierda tiene una pequefia bolsa de color café, quiza
de tabaco, rematada con una banda roja y plumas blancas, y en cada
extremo cuelgan tres cuentas de colores. Porta un tlacoyal de cuatro
colores: café-amarillo cafetoso, rojo y turquesa y en su extremo de-
recho fue ensartado un malacate blanco.

(2011) ya que existen propuestas diferentes sobre su ubicacién, relaciondndolo con Monte
Albén, Yucu Yoco o como él propone, el mismo sitio de Monte Negro (Yucu Dii), en Tilantongo.
4 Cecilia Rossell, op. cit., cap. 1, p. 43.
4 Ferdinand Anders, Maarten Jansen y Gabina Aurora Pérez Jiménez, Origen e historia
de los reyes mixtecos. Libro explicativo del llamado Cédice Vindobonensis, 1992.
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Figura 8. Sefiora 4 Pedernal, Cara Figura 9. La sefiora 2 Jaguar, Bastén de
con Plumas de Quetzal. Cédice Plumas, de la dinastia de Zaachila (Cédice
Vindobonensis, 1dm. V. Nuttall, 1am. 35).

Otra mujer, 2 Jaguar, Bastén de Plumas (fig. 9) sostiene en su
mano izquierda el huso y el malacate, mientras en la derecha porta
un bastén con plumas de quetzal; en cada brazo lleva una pulsera
verde con colgantes de oro; como la diosa Ita Tnumii, porta un to-
cado con plumas largas de quetzal y hojas de palma a ambos lados
(zoyatemalli), asi como una orejera verde con piedra roja de la que
cuelgan pequefias plumas blancas. Su atuendo consiste en un dzico
rojo con cenefa verde con flecos de plumas blancas y una pechera
verde (de jade) de la que penden, al parecer, cuentas de oro y un
espejo circular también dureo. Su enredo verde con cenefa roja con
flecos de plumas blancas tiene una cuenta de jade, por lo que también
se le asocia con Chalchiuhtlicue. La sefiora estd representada descal-
za. Esta noble mujer forma parte de la dinastia mixteca de Zaachila,
pues era hija de la sefiora 8 Movimiento, Serpiente de Fuego y del
sefior 11 Agua, Lluvia-Pedernal —cuyo nombre zapoteco era Co-
sijoeza 11 Agua. Este legendario personaje conquist6 en 1370 el istmo
de Tehuantepec, con lo cual llegé a controlar una regién de impor-
tancia estratégica para las rutas de comercio entre el Soconusco y el
centro de México.

La sefiora con el nombre 2 Cafia, Turquesa-Quetzal (fig. 10) fue
la hija del sefior 5 Flor, Xipe* y de la sefiora 4 Conejo, Quetzal, quien

4 Importante y noble personaje representado en la tumba 1 de Zaachila. Aunque este
sefior no fue un coqui (equivalente a tlatoani nahua), era noble de familia y de importante
ascendencia vinculada con los mds altos linajes.
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Figura 10. Sefiora 2 Cafia, Turquesa- Figura 11. Sefiora 2 Zopilote, Abanico de
Quetzal, de la dinastia de Zaachila Turquesa, de la dinastia de Teozacoalco
(Cédice Nuttall, 1am. 34). (Cédice Nuttall, 1am. 34).

a su vez fue hermana del sefior de Teozacoalco y de 3 Lagarto, Aguila
Rayada, heredero del sefiorio de Zaachila; la representacion de esta
noble mujer aparece portando el huso y el malacate en su mano
izquierda. Su cueitl o falda es similar a la que porta la sefiora 2 Jaguar,
Bastén de Plumas, y de la parte trasera de su cintura cuelga la faja
que sujeta la falda. Porta ademds una pulsera verde con colgantes
de oro en cada brazo y orejeras de piedra verde con otra roja de la
que caen pequefias plumas blancas. La frente estd cefiida por una
banda roja y verde que remata con una cabeza de serpiente corona-
da; sobre la cabeza porta un tocado de plumas preciosas de color
verde que rematan con piedras rojas, oro y pequefias plumas verdes,
sujetadas por un plumén y hojas de palma. Lleva un dzico verde con
una cuenta de jade y una cenefa roja con flecos de plumas blancas
cortas y un collar o pechera roja y verde (de jade) de la que penden
cuentas de oro. No lleva sandalias.

La otra hermana de la sefiora 2 Cafia, Turquesa Quetzal y del
fundador de la tercera dinastia de Teozacoalco, el sefior 2 Perro,
Atado de Pedernales, fue la sefiora 2 Zopilote, Abanico de Turquesa
(fig. 11),* y toda vez que su madre, la esposa de 5 Flor Xipe, era
originaria de esa poblacién —sitio al que se fue su hermano—, tal
vez esta joven haya sido enviada a Teozacoalco para controlar la

47 Esta joven es denominada por Giasson como la diosa Tlazolteotl debido a que porta
el huso con el malacate y algodén, asi como la nariguera en forma de luna en cuarto crecien-
te y la boca pintada de negro; Patricia Giasson, “Tlazolteotl, deidad del abono: una propues-
ta”, en Estudios de Cultura Ndhuatl, vol. XXXII, 2001, pp. 135-157.
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produccién textilera. Su atuendo la asocia con la diosa Nu Nuhu o
Tlazolteotl, pues tiene la boca pintada con una mancha negra, ore-
jera verde de la que cuelga una banda de algodén, nariguera de luna
en cuarto creciente, un malacate ensartado entre la banda de algodén
de la cabeza y su tocado de lagarto del que descienden plumas de
colores rojo y verde sujetadas por hojas de palma. De la nuca sobre-
sale un objeto blanco y rojo, al parecer hecho de papel. Sostiene con
sus dos manos un bastén de plumas del mismo color que las del
tocado y por atuendo lleva un dzico verde con cenefa roja y flecos de
plumas cortas blancas, collar o pechera de jade con cuentas de oro,
otra pechera rectangular —posiblemente de papel de color rojo con
remate amarillo— y un cueitl o falda roja con remate tableado en
verde y rojo, con cenefa y flecos de plumas blancas. Sostiene por la
parte trasera de la cintura una bolsa verde parecida a un carcaj con
remate de plumas verdes. Calza unas sandalias blancas amarradas
con cintas rojas.

Otra figura de una mujer asociada a la actividad textil corres-
ponde al sugerente nombre de sefiora 1 Agua, 14 Malacates, que
estudiaremos un poco mds adelante. La procedencia de esta joven,
segln refiere Caso, es Malacatepec, en el valle de Puebla, poblacién
cercana a Cholula. Jansen opina que se trata de la sefiora de Ix-
pantepec Nieves o Cerro del lugar del Hilo, en la Mixteca Baja.*® Los
dos cerros nevados que se observan asociados a sus parientes pue-
den ser el Cerro Tlaloc y el Matlacuéyatl o Malinche (fig. 12); pero
cualquiera que sea el lugar, hace referencia a la actividad desempe-
flada en la zona donde el Cédice Vindobonensis presenta a una mujer
hilando en medio de un valle rodeado de dos picos nevados.

La sefiora 1 Agua, 14 Malacates es nieta del segundo hijo de la
unién de la sefiora 1 Flor que estd sentada junto al sefior 1 Jaguar; esto
es, de 7 Cafia, Antorcha que Enciende el Tabaco casado con 7 Hierba,
Venus Humeante. El segundo hijo de esa pareja recibe el nombre de
sefior 10 Mono, Jaguar-Cara de Piedra, que se casa con la sefiora 1
Agua, 14 Malacates, ya mencionada.® Es posible que el padre del
sefior 10 Mono Jaguar-Cara de Piedra haya heredado el sefiorio por
linea masculina, ya que el malacate estd del lado del hombre, al pie
de uno de los cerros nevados que enmarcan el valle en donde estd

4 Quizds su topénimo sea éste, aunque ni Caso (“Explicacién del reverso del Codex
Vindobonensis”, en Memoria de El Colegio Nacional, 1950) ni Anders et al. (op. cit.), o indican.

4 Manuel Hermann Lejarazu (“Cédice Nuttall, segunda parte”, en Revista de Arqueologia
Mexicana, 2008a, pp. 8-103) dice que quizd también ella sea originaria del Lugar del Malacate.
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Figura 12. Cerro del Lugar del Hilo, o Mala- Figura 13. Sefiora 1 Agua, 14

catepec (la primera imagen corresponde al Malacate del Cerro del Lugar del
Cddice Nuttall, 1dam. 11, la segunda es del Codice Hilo o de Malacatepec (Cédice
Vindobonensis, 1dm. 9). Nuttall, 1dm. 11).

sentada la pareja. Por tanto, planteamos que su esposa la sefiora 1
Agua, 14 Malacates (fig. 13), al casarse con el sefior 10 Mono hered6
el cargo de controlar la produccién y distribucién de los textiles.

Ala sefiora 1 Agua, 14 Malacates se le represent6 con insignias
propias de Nu Nuhu o Tlazolteotl, ya que en su cabeza tiene un
pequeiio tocado con plumas verdes y el pelo estd sujetado con una
banda de algodén para ensartar los malacates. Porta falda verde,
dzico rojo con cenefa blanca, collar verde con pinjantes de oro y ore-
jera verde; también lleva una nariguera de luna en cuarto creciente
y se le representa descalza.

Otra protagonista es la sefiora 9 Mono, Calavera de Jade, que
tiene asociado a sus pies un malacate-colibri. Esta mujer era hija del
sefior de Suchixtldn 8 Viento, Aguila de Pedernales con alguna de
sus tres esposas. 9 Mono, Calavera de Jade, contrajo matrimonio con
2 Lagartija, Jaguar de Turquesa-Quetzal, de un pueblo no identi-
ficado hasta el momento (fig. 14). Esta sefiora fue representada en
las ldminas 6 y 10 con una vestimenta diferente a la mayoria de las
mujeres del Cddice Nuttall, pues tanto el dzico como la falda son de
color blanco con lineas diagonales cruzadas en rojo.>® En ambas 14-
minas se le representa sin sandalias.

%0 Claude Stresser-Péan (op. cit., p. 239) refiere que es dificil distinguir en un documento
pictografico los adornos brocados de los que son adornos pintados sobre la tela; como ejemplo
estd el xicolli del Templo Mayor, pintado con negro humo sobre algodén, técnica posiblemen-
te reservada para los textiles que debian hacerse con mucha rapidez.
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Figura 14. Sefiora 9 Mono, Calavera de Figura 15. La Sefiora 3 Pedernal,

Jade, posiblemente controlaba la pro- Quechquémitl de Concha, pactando la
duccién de Suchixtlan (Cédice Nuttall, boda de su hija con su futuro esposo el
14m. 10). Sefior 5 Flor (Cédice Nuttall, 1dm. 14).

Los remates del cueitl, del dzico y de las cintas que cuelgan por
la espalda y terminan con plumas parecen ser de pequefias con-
chas. De la cintura cuelga un atado de plumas tricolor sujetado por
un pequefio escudo. De la orejera verde cuelga otra piedra roja con
pequenas plumas blancas. De su cuello pende un pectoral o collar
verde rematado con cuentas de oro, y debajo de éste se aprecia otro
objeto esférico de color rojo con el centro verde jade, del cual pende
otro de color verde con remates de oro. Porta un yelmo de calavera
semejante a la vestimenta, con incrustaciones de jade, y un cuchillo
de pedernal alojado en el hueso nasal. En una de sus manos porta
como distintivo un abanico rojo, verde y amarillo, y en ese tinico
brazo que se observa tiene una pulsera verde con pinjantes dorados.
Ala altura del ojo tiene pintadas dos rayas rojas horizontales, la boca
también pintada de rojo y un circulo verde sobre el pémulo. Como
distintivo porta una nariguera de luna en cuarto creciente, por lo
cual se le relaciona con Nu Nuhu.

La sefiora 3 Pedernal, Quechquémitl de Concha (fig. 15), que
Hermann® atinadamente asocia con Chalchiuhtlicue o Nu Dziyo
Yuu Cuii, debido a que porta una nariguera escalonada y los disefios
circulares en la falda tipicos de esta diosa, nacié quizéd en Nochixtlan
o un lugar cercano a ese pueblo; era esposa del sefior 12 Viento, Ojo

5 Manuel Hermann Lejarazu, op. cit., 2008a, pp. 8-103.
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Humeante, posiblemente del poderoso sefiorio de Tilantongo en la
Mixteca Alta.”? Esta sefiora tenia una hija con el mismo nombre que
la madre, esto es, 3 Pedernal, pero con el nombre poético de Quech-
quémitl de Concha. Dicha sefiora arregla el matrimonio de su hija
con el sefior 5 Flor, con quien aparece en la imagen en 915 d.C.% con
el que fundan una nueva dinastia en una cueva que ha sido identi-
ficada como Pefia del Cielo (Cahua Caandihui), montafia cercana al
pueblo de Apoala.

La vestimenta de la sefiora 3 Pedernal, Quechquémitl de Concha
estd compuesta de un dzico verde rematado con una cenefa roja de
la que caen pequefas plumas blancas. Tiene un pectoral o collar rojo
con verde y cuentas de oro. El magnifico yelmo que porta es de una
serpiente que tiene en la nariz dos listones verdes rematados con
una piedra roja con oro y colgantes verdes. El penacho que porta la
serpiente es de plumas verdes, amarillas y rojas, y estd rematado por
un atado de plumas verdes y rojas, en el que se colocé una cuenta
de oro (o espejo) y dos cintas de colores, y entre el penacho y el ca-
bello de la sefiora se puede observar que se inserté un malacate.
Tiene orejeras verde jade con otra cuenta roja a la que le caen peque-
fias plumas blancas asi como pulseras verdes con cuentas de oro. Su
falda blanca con rayas rojas diagonales cruzadas entre si tiene dos
circulos en verde jade, dos lineas horizontales, una en verde y otra
en rojo misma que termina con pequefias plumas blancas. La sefio-
ra calza unas sandalias blancas sujetadas por cintas rojas y como
elemento distintivo lleva colocada la nariguera de mariposa de tur-
quesa, que la asocia también con N Ita Tnumii.

El famoso guerrero de Tilantongo de la Mixteca Alta conocido
como 8 Venado, Garra de Jaguar se cas6 con cinco mujeres, siendo
la cuarta la sefiora 11 Serpiente, Flor-Jaguar, Dientes de Turquesa
(fig. 16), con quien se enlaz6 el afno 1105 d.C. Esta joven mujer al
parecer provenia de Tollan-Cholollan, segtin refiere Hermann,> po-
blacién a la que fueron enviados a residir los dos hijos nacidos de
ese matrimonio. Lo anterior quizd indique que la sefiora 11 Serpiente,
Flor-Jaguar seguia siendo noble en Tollan-Cholollan; en ese sitio
habia contraido nupcias por primera vez, por lo cual seria factible

52 Idem.
% Manuel Hermann Lejarazu menciona que si bien esa puede ser la cronologfa en afios
modernos, deben tomarse con reservas, ya que la fecha puede estar refiriéndose a un momen-

to mitico y no sélo histérico.
54 Idem.
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que fuera ella la encargada
del control de los textiles so-
bre esa region.

La vestimenta de esta jo-
ven que fue representada
descalza consiste en una fal-
da negra con un huipil rojo
rematado con una banda
blanca. Del cuello le cuelga
una pechera o collar verde

con pendientes de oro y tiene
Figura 16. Sefiora 11 Serpiente, Flor-Jaguar,

Dientes de Turquesa, de Tollan-Cholollan orejeras también Verde,]ade
(Cédice Nuttall, 1am. 27). de la que pende una piedra

roja rematada con pequefias

plumas blancas. Tiene pulse-
ras verdes con pinjantes de oro y en la cabeza lleva un tlacoyal con
cintas color verde, rojo y amarillo en el que estd ensartado un mala-
cate de jade y un zoyatemalli o tocado de plumas preciosas y hojas
de palma, adornado con un espejo. Con su mano izquierda sujeta
un abanico de plumas verdes y en su boca tiene dientes de turquesa.

Finalmente, otra mujer que aparece en el Cédice Vindobonensis es
la sefiora 7 Flor, Abanico de Aguila, que en el Cédice Nuttall carece
de los implementos para hilar. Dicha imagen, a pesar de estar deterio-
rada, atiin permite apreciar con cierta claridad el malacate (fig. 17).
La senora 7 Flor, Abanico de Aguﬂa estaba casada con el sefior 4 Llu-
via Papagayo, primer gobernante del lugar denominado Bulto de
Xipe-Piedra Abierta,* o Pefia del Bulto de Xipe, a decir de Hermann.>
En el Cédice Nuttall el sefior 4 Lluvia Papagayo y la sefiora 7 Flor se
ubican sobre el topénimo de Pefia del Bulto de Xipe, que al parecer
es una subdivision territorial de Tilantongo.

La vestimenta de la sefiora 7 Flor, que fue representada de pie y
sin sandalias, consiste en un huipil rojo con dos bandas de colores
(turquesa y amarillo-cafetoso) y entre ambas bandas pasa posible-
mente un emplumado blanco. La falda es color turquesa con tres
bandas de colores: café amarillento, rojo y nuevamente café amari-
llento; entre estas dos tltimas se tejié un emplumado blanco. Porta
una pechera o collar azul turquesa con colgantes de oro y tiene una

% Alfonso Caso, Reyes y reinos de la Mixteca, 1996, vol. II.
% Manuel Hermann Lejarazu, op. cit., 2008a.
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orejera también de turquesa con una
cinta que sale del centro, de la que cuel-
ga una cuenta roja y unas plumas blan-
cas (igual a la que todas las mujeres
nobles portan). Su pulsera es de color
turquesa y rojo, y de ella cuelgan pe-
quefas plumas blancas y cuentas de
oro. El tlacoyal es similar al de la otra
mujer representada en el Vindobonensis,
esto es, de cuatro colores: café, amari-
llo, turquesa y rojo, en cuyo extremo
derecho se ensart6 su malacate color
blanco.

Figura 17. Sefiora 7 Flor, Abanico
de Aguila (Cédice Vindobonensis,

lam. I0). Colores de la vestimenta

De la etapa prehispanica mesoamericana se han conservado escasos
materiales de algodén, por lo que son pocas las referencias docu-
mentales de los textiles; en consecuencia, se carece de datos que
refieran los demads procesos productivos de la elaboracién del textil,
entre ellos la produccién del algodén de distintas variedades, el
hilado, la obtencién, reproduccién y colecta de plantas, frutos y cor-
tezas ttiles para tefiir los hilos, la preparacién de los elementos tin-
téreos que requirieron afios de experimentacion, ya que fueron
necesarias la constante observacién y la experimentacién con ma-
teriales tintdreos y, por dltimo, el tintado in situ sobre el textil con
una de las mds preciadas tintas: el color indigo obtenido de los mo-
luscos de Plicopiirpura patula pansa o caracol morado a partir de la
ordefia para extraer el colorante; el afiil, que requeria ser sometido
a un proceso de fermentacién,” y por ultimo la extraccién de la
grana cochinilla conocida como “sangre de tuna”, derivada de un
insecto cultivado sobre el nopal y cuyo procedimiento se atribuye
también a los zapotecos y mixtecos, toda vez que esos grupos debian
cubrir un tributo de sacos de ese producto a Motecuhzoma II, segtin
consta en la Matricula de Tributos.

% Ana Roquero, “Colores y colorantes de América”, en Anales del Museo de América, nim.
3, 1995, pp. 145-160.
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En el Cédice Vindobonensis se puede observar que hay una limi-
tada combinacién de colores de la vestimenta de las mujeres nobles,
ya fuera en el huipil, quechquémitl, enredo, faja y tlacoyal. La prin-
cipal combinacién de colores son el azul turquesa, el rojo sangre o
rojo claro, el café, el negro con xonecuillis*® blancos y el blanco con
disefios geométricos en café.’ Como menciona Stresser-Péan para
la época prehispanica: “El valor de cualquier adorno del atuendo
dependia ante todo de su color: en efecto, los colores son definidos,
determinados y nombrados de acuerdo con la cultura de una
sociedad”.®® Asi, el rojo (nocheztli “la sangre del nopal”) representa-
ba el color del sol; el verde (matlaltic) simbolo del agua y el azul
(matlalli) del mundo religioso y politico-guerrero, siendo ambos
colores los componentes de su universo.®!

La “Relacién de Justlahuaca” proporciona la informacién res-
pecto a la diferencia entre la ropa de los caciques y principales refi-
riendo que los dltimos usaban mantas de henequén pintadas de
almagre (6xido de hierro), mientras los maceguales s6lo usaban
mantas de henequén blancas (probablemente al natural sin tefiir). Y
en cuanto a la vestimenta de las mujeres, se menciona que éstas
acostumbraban una especie de blusa denominada sighu (dziki) o hui-
pil y una falda o enredo de manta gruesa de diferentes colores de-
nominada siyo o cueitl.®> Aunque no se encuentra en las Relaciones
una clara especificacién sobre las distinciones en la indumentaria
femenina, si es probable que existiera la misma restriccién acerca del
uso del color.

En algunas relaciones geogrdficas de Oaxaca se menciona que los
maceguales se vestian s6lo de fibras de agave y que el uso del algo-
don estaba restringido a la elite.®® Lo anterior permite suponer que
el conocimiento de la simbologia méntica en la elaboracién de los
disefios y los colores empleados en la confeccién de los textiles pu-
diera haber estado reservada para el uso exclusivo de los nobles y,

% Son bastones en forma de S, que estdn asociados con la fertilidad. Representan al rayo
que acompaiia a la lluvia, como peticién de ésta en las ceremonias encabezadas por Tlaloc.

% El uso de los colores rojo, verde y amarillo era utilizado en la ropa de las mujeres de
alto rango de la nobleza, segtin se refiere en Luz Maria Mohar, “El Cédice Mendoza o Men-
docino”, disponible en [http:/ / www.tetlacuilolli.org.mx/elementos / codice / pdf/1198292015.
pdf.] consultado el 1 noviembre de 2014.

6 Claude Stresser-Péan, op. cit., p. 167.

¢l Jbidem, p. 168.

62 Andrés Aznar de Cézar, op. cit., t. I, pp. 279-324.

% René Acuiia, op. cit., t. I, pp. 53, 216 y 351.
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por tanto, esa informacién no era proporcionada en su totalidad a
las mujeres de bajo estatus social, excepto a quienes trabajaban bajo
la responsabilidad y control de las nobles del aniiie o tecpan.

Control geografico del textil

Si nuestra reflexién sobre la participacién en el control productivo
del textil por parte de algunas mujeres nobles es cierta, podemos
proponer que la intervencion estatal fue ejercida por algunas nobles
en las poblaciones mixtecas de Ixpantepec Nieves, Tilantongo, Su-
chixtlan, Nochixtlan, Teozacoalco y de las mujeres de Zaachila, hijas
de la relacién matrimonial entre mixtecos y zapotecos. Ellas pudie-
ron haber desplegado su intervencién en la manufactura textil a
partir del dominio politico de Cosijoeza 11 Agua en la regién de
Tehuantepec, incluido Xalapa (Jalapa del Marqués), a través de los
tratos comerciales con Tututepec.

Tututepec

Figura 18. Mapa de las mujeres con malacate en las regiones de Oaxaca.
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Las mujeres nobles debieron tener el control estatal de la ma-
nufactura textil durante largos afios en una amplia regién que abar-
caba la Mixteca Alta, los Valles Centrales de Oaxaca y la regién de
Tehuantepec. Con el anterior supuesto proponemos que ese cargo
se transmitia s6lo a alguna de las hijas de la pareja gobernante. Pero
falta analizar con mayor detalle la influencia politica de varios lina-
jes de mujeres, y la posibilidad de que las regiones a que pertenecian
estuvieran bajo el control directo o indirecto de la produccién textil;
mientras tanto se ofrece la siguiente propuesta a un nivel hipotético.

Diferencias de género

Consideramos que la inclusién de los roles de identidad, capacidad
e ideologia han conformado la categoria de género socialmente cons-
tituida, construccién cultural que ha permitido diferenciar el térmi-
no género del término sexo; desde este punto de vista, la divisién
sexual del trabajo ha constituido una actividad sobresaliente no sélo
en la teorfa arqueolégica—donde a través de los restos de las herra-
mientas productivas asociadas a ciertos sectores de la vida cotidiana,
asi como a la presencia de los instrumentos incorporados en las
ofrendas de los enterramientos prehispdnicos, podemos aproximar-
nos a una viable realidad de género—, sino que, aunado a ello, y
desde la perspectiva que proporciona la lectura de los logogramas
de los cédices mixtecos asi como de su andlisis, se puede coadyuvar
en el entendimiento de estas diferencia de género que han sido de-
jadas de lado, para privilegiar las funciones de los hombres guerre-
ros, reyes y dioses.

En la época prehispénica no sélo las relaciones de género y los
roles en la division del trabajo quedaron plasmados en las pinturas
murales, la escultura y en cédices, donde a los hombres se les repre-
senta como dioses, esposos, padres de familia, sacerdotes, conquis-
tadores y guerreros —quienes por lo general portaban arcos, flechas
y lanza dardos—, asf como vestimenta cargada de insignias de valor
simbdlico que ofrece informacién relevante sobre la jerarquia de
quien las porta; por otra parte, a las mujeres se les simboliza como
madres con sus hijos, portando vasijas cerdmicas con pulque o cho-
colate; en ocasiones se les muestra como diosas guerreras, o como
conquistadoras de sefiorios por la via pacifica a través del matrimo-
nio. Mas por lo general se les ha dejado relegadas a funciones de
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corte doméstico, sin considerar que el principio de lectura simbdlica
aplicado para los hombres también permite obtener la misma infor-
macién sobre los simbolos de poder del papel que las mujeres nobles
desempefiaron en la sociedad prehispdnica. Asi, pues, con este acer-
camiento hemos pretendido proveer de historicidad productiva a
las mujeres con gestiones de importancia administrativa, de interac-
cién entre sefiorios y en el &mbito del dominio simbdlico plasmado
en los cédices.
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El Diablo en la cosmovision
de los nahuas de Cuetzalan,
Sierra Norte de Puebla

GABRIELA MILANEZI*

ace aproximadamente cinco siglos, Europa emprendi¢ la

primera empresa colonialista de la modernidad, y para le-

gitimar la invasion del territorio americano fue necesario
fabricar discursos que descalificasen la forma de vida y la visién del
mundo de los pueblos nativos. Al penetrar en Mesoamérica, los
espafioles encontraron un sistema religioso bien consolidado, nota-
ble a simple vista en la dimensién de los templos y la magnitud de
los cultos rendidos a las divinidades. Sin referencias culturales sobre
el sistema de creencias indigena, y con poca intencién de conocerlo
en profundidad, prefirieron proyectar sus propias categorias de
comprension del mundo —especialmente las cargadas de valoracién
negativa— en la otredad humana con que se enfrentaban. Herederos
del pensamiento medieval, los colonizadores relacionaron la religién
mesoamericana con la entidad que para ellos encarnaba el mal: el
Diablo, justificando asi la extirpacién de los cultos locales. Acciones
similares ocurrieron en distintas partes del continente, provocando
que el personaje de origen cristiano entrara en el imaginario y la
mitologia de los pueblos americanos. Sin embargo, el Demonio no
fue asimilado solamente segtin la concepcién de los evangelizadores,

* Posgrado de Antropologia, UNAM.
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sino que la interpretacion que le fue dada dependi6é también, en la
gran mayoria de los casos, de los parametros de la visién del mundo
de los pueblos que lo absorbieron. En este sentido, el objetivo de este
trabajo es dar a conocer algunos de los papeles asumidos por el
Diablo en la cosmovisién de los maseualmej (o maseuales, en la ver-
sién castellanizada), nahuas que habitan la zona de Cuetzalan, Sierra
Norte de Puebla. Para ello, recurriré a la informacién obtenida du-
rante mis visitas a la regién, ocasiones en que tuve la oportunidad
de registrar testimonios y mitos sobre el Demonio.!

Los nahuas de la region de Cuetzalan

La sierra al norte del estado mexicano de Puebla forma parte del ex-
tremo sur de la Sierra Madre Oriental. De 65 municipios que la con-
forman, este trabajo se enfoca en Cuetzalan del Progreso, cabecera
municipal de las ocho juntas administrativas pobladas principal-
mente por el pueblo nahua o “maseual” —segun su autodenomina-
cién—, donde se habla el idioma ndhuatl, cuya variante lingiifstica
sustituye la “tI” por “t”, razén por la que es designado nghuat, tam-
bién llamado, segtin los propios hablantes, maseualtajtol (“lengua
maseual”), o simplemente “mexicano”.2

Debido al dificil acceso y a su clima extremamente hiimedo, la
sierra poblana fue tardiamente dominada por los colonizadores y
hasta el siglo xv1iI los indigenas controlaron la tierra y la produccién
agricola de la region. Esta situacién sufrié un cambio radical cuando
un grupo de italianos introdujo el cultivo del café al final del siglo XIX.
A partir de este suceso, las parcelas que hasta entonces estaban re-
servadas a los sembradios de los alimentos ancestrales y hasta hoy
indispensables para la subsistencia maseual (maiz, calabaza, frijol,
chile, etcétera), pasaron a ser ocupadas en gran proporcién por el
nuevo grano. Durante las décadas de 1940 y 1950 el aumento de la
demanda mundial de café incit6 las transformaciones sociales mds

!'La informacién etnografica aqui presentada fue reunida en las distintas temporadas de
trabajo de campo realizadas en la regién de Cuetzalan, Puebla, durante 2011 y 2012.

2Las ocho juntas administrativas de Cuetzalan son las siguientes: Reyesojpan, San Andrés
Tzicuilan, San Miguel Tzinacapan, Santiago Yancuictlalpan, Xiloxochico, Xocoyolo, Zacatipan
y Yohualichan. Sumados sus pobladores y los de la cabecera municipal, se cuentan 47 mil
habitantes, de los cuales aproximadamente dos tercios son indigenas, seguin datos del Censo
Nacional de Poblacién y Vivienda realizado por el INEGI en 2010.
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decisivas, motivadas también por la apertura de una nueva carrete-
ra, en 1955, que conecté Cuetzalan con Zacapoaxtla, el municipio
serrano que lleva a la capital poblana. Este acontecimiento facilité
la entrada de mds fordneos que se aduefiaron del comercio local y
de gran parte de las tierras. Actualmente en la cabecera municipal
predomina la poblacién no indigena —intermediaria econémica
entre las comunidades maseuales y el exterior—, mientras las juntas
administrativas son pobladas en su mayoria por nahuas que se de-
dican principalmente a la agricultura.

No obstante que la produccién cafetalera es financieramente
superior a la del maiz y su venta sea una de las bases del sustento
de la economia doméstica indigena, los maseuales contintian plan-
tando el cereal ancestral —entre otros cultivos vegetales—, aunque
también lo tengan que importar, una vez que las cosechas no son
suficientes para suplir la demanda total del grano. Este, ademds de
alimento imprescindible diario, sirvié como referencia central en la
estructuracion de las categorias de comprensién del mundo, de modo
que la materia de que estdn hechos el cuerpo humano y el maiz es
considerada como la misma sustancia en distintas fases de transfor-
macion, es decir, existe una contigiiidad entre esos dos elementos.?
Ademais, funciona como una especie de identificador cultural y, de
acuerdo con un mito local, Sentiopil, el “Nifio-Dios-Maiz”, asume
el papel del héroe civilizatorio que introduce la siembra del maiz, el
alimento por excelencia de la humanidad actual, que se diferencia
de los hombres de la edad mitolégica anterior, llamados tsitsimimej,
quienes consumian la carne cruda de sus propios hermanos.*

El modelo de intercambio agricultor

Como pueblo mesoamericano, los maseuales pertenecen a la tradi-
cién cultural que edificé su cosmovisién en torno a la principal ac-
tividad para su subsistencia: el cultivo del maiz. Al dedicarse
milenariamente a la agricultura, se generé la conciencia de que la
Tierra, concebida como una entidad viva y pensante, es la produc-

3 Alessandro Lupo, “’El maiz es mds vivo que nosotros’. Ideologia y alimentacién en la
Sierra de Puebla”, en Scripta Ethnologica, vol. 17, 1995b, pp. 73-85.

4 Taller de Tradicién Oral de la Sociedad Agropecuaria del CEPEC de San Miguel
Tzinacapan, Tejuan tikintenkakiltiyaj ya toueyitatajuan. Les oiamos contar a nuestros abuelos, 1994,
pp. 40-54.
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tora —y por tanto la duefia— de todos los bienes indispensables
para el mantenimiento humano. A la vez, es también la gran devo-
radora de los seres vivos, los cuales al ser enterrados en el suelo son
consumidos por ella. En el acto repetitivo de apropiacién de los
productos engendrados por la Tierra, los hombres acumulan una
deuda con esta divinidad, de modo que estdn obligados a devolver-
le lo que les fue prestado. Esta necesidad de restitucién hinca sus
raices en los mitos cosmogoénicos mesoamericanos, como el episodio
envolviendo al Sefior o Sefiora de la tierra, Tlaltecutli:

Dos dioses, Quetzalcdatl y Tezcatlipuca bajaron del cielo a la diosa
Tlaltecutli, la cual estaba llena por todas las coyunturas de ojos y de
bocas, con las que mordia, como bestia salvaje.

Y antes de que fuese bajada, habia ya agua, que no saben quién la
cred, sobre la que esta diosa caminaba.

Lo que viendo los dioses dijeron el uno al otro: “Es menester hacer
la tierra”.

Y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos grandes sierpes, de
los que el uno asi6 a la diosa de junto a la mano derecha hasta el pie
izquierdo, y el otro de la mano izquierda al pie derecho.

Y la apretaron tanto, que la hicieron partirse por la mitad, y del
medio de las espaldas hicieron la tierra y la otra mitad la subieron al
cielo, de lo cual los otros dioses quedaron muy corridos.

Luego, hecho esto, para compensar a la dicha diosa de los dafios
que estos dos dioses la habian hecho, todos los dioses descendieron a
consolarla y ordenaron que de ella saliese todo el fruto necesario para
la vida del hombre.

Y para hacerlo, hicieron de sus cabellos drboles y flores y yerbas;
de su piel la yerba muy menuda y florecillas; de los ojos, pozos y fuen-
tes y pequefias cuevas; de la boca, rios y cavernas grandes; de la nariz,
valles y montafias.

Esta diosa lloraba algunas veces por la noche, deseando comer
corazones de hombres, y no se queria callar, en tanto que no se le daban,
ni queria dar fruto, si no era regada con sangre de hombres.

Lanarrativa trata del sacrificio primordial y sienta las bases para
todas las formas sucesivas de intercambio. Las circunstancias deter-

5 Histoire du Mechique, en Angel Marfa Garibay K. (ed.), Teogonia e historia de los mexicanos.
Tres opiisculos del siglo Xv1, 1979, p. 108.
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minan que para obtener el alimento humano es inevitable herir el
cuerpo de la diosa terrestre. Sin embargo, el acto de agresion hacia
la divinidad constituye una falta que genera un desequilibrio y debe
ser reparado, por lo que la diosa exige en cambio carne y sangre
humanas, como condicién para seguir pariendo los frutos. De esta
forma quedan consolidadas las reglas de la relacién: los humanos
deben pagar a la divinidad en la misma “moneda”, esto es, la energia
vital consumida debe ser resarcida exclusivamente con energia vital.

De acuerdo con esa idea mesoamericana primigenia de que la
vida brota de la carne y sangre de un ser vivo, un mito maseual
contemporaneo relata como el maiz y un recién nacido surgieron de
una bola de sangre.® Actualizando el compromiso de reposicién
heredado ancestralmente, los maseuales periédicamente realizan
rituales en que alimentan a la Tierra con comida, en un acto de com-
pensacién simbdlica por lo que fue consumido y, a la vez, de peticién
para que sigan existiendo los bienes esenciales a la sobrevivencia
humana, especialmente el maiz. Por lo tanto, se genera un intercam-
bio de alimentos entre los hombres y la divinidad, de modo circular
para la energfa vital entre todos los niveles de la existencia manten-
ga el equilibrio cédsmico que garantice la continuidad de todos los
seres. Este modelo relacional, que funda sus bases en la reciprocidad
—puesto que mientras una de las partes da, la otra queda obligada
a devolver lo que acepté—, es aplicado con los debidos matices a las
diversas interacciones entre los sujetos, sean estos humanos (com-
padres, comuneros, etcétera), divinos (los santos y las Virgenes) o
extrahumanos (los muertos, o incluso el Diablo).

El animal del Lugar de la Muerte

De modo resumido, los maseuales conciben la totalidad de lo exis-
tente como la interaccién de los tres niveles césmicos. En el “cielo”,
o supramundo (Iluikak), habitan por ejemplo Cristo (asociado al Sol),
los santos, las Virgenes; en la superficie de la tierra (Taltikpak) viven
los seres humanos, animales, minerales, plantas; y en el inframundo,
llamado Talokan, habitan un conjunto de seres teltdricos gobernados
por la pareja Toteiskaltikatotatsin y Toteiskaltikatonantsin, “el padre

¢ Taller de Tradicién Oral de la Sociedad Agropecuaria del CEPEC de San Miguel
Tzinacapan, op. cit., p. 40.
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y la madre de nuestro sustento”.” El Talokan es concebido como el
depésito de la totalidad de las riquezas, como si fueran los bancos
planetarios. Los cerros son una evidencia del cimulo de bienes en
el interior de la tierra, incluyendo el maiz y la reserva mundial de
agua. A pesar de toda la abundancia de viveres que genera, del piso
inferior también provienen grandes infortunios, como las enferme-
dades provocadas por las entidades que ahi habitan y que compiten
con los humanos por la sustancia vital de la cual todos los seres
dependen para existir.

A su vez, la persona es concebida como la conjuncién de tres en-
tidades animicas. Siguiendo a Signorini y Lupo,® la primera de ellas
es el yolo (“corazén”), palabra que también designa el érgano car-
diaco donde se instala este componente animico, el cual es introdu-
cido por orden de Dios en el embrién en gestacion y tinicamente
abandonari al individuo en el momento de su fallecimiento, cuando
recibird su destino final: la Gloria (el “cielo”), o el “infierno”, el
Miktan. La segunda entidad es el ekauil (“sombra”), ubicado en todo
el cuerpo, con énfasis en la cabeza y la sangre. Puede separarse del
sujeto en distintas circunstancias: durante el coito, el suefio, al en-
frentarse a situaciones de tensiéon emocional, como al encontrarse
con “espantos” (apariciones fantasmagdricas). Por tltimo, el tonal
(“dia”, “sol”) es la coesencia animal que se liga a la persona en el mo-
mento de su nacimiento, influyendo en su destino y personalidad.

El tonal y el ekauil, juntamente con el cuerpo, son devueltos a
la Tierra con el deceso del individuo. Este acontecimiento marca la
restitucion total de los elementos prestados al ser humano a lo largo
de su vida, realizdndose asi el pago final que quita la deuda contrai-
da con esa divinidad. Asimismo, durante su existencia, los seres
humanos se encuentran en constante peligro de que la entidad ani-
mica que abandona temporariamente el cuerpo sea robada por una
serie de seres voraces habitantes del inframundo: los masakamej
(“duendes”), ejekamej (“aires”), entre otros personajes peligrosos,
incluyendo el mds hambriento de todos: el Diablo. A todos esos
seres hostiles se les designa por el apelativo amo kuali, literalmente
“no-bueno”, puesto que desde el punto de vista antropocéntrico no

7 Pierre Beaucage, Taller de Tradicién Oral y Grupo Youalxochit, “Belleza, placer y
sufrimiento: reflexiones sobre cuerpo y género entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla”,
en Cuerpo y Género, afio 6, nam. 12, 2012, pp. 165-196.

8 Italo Signorini y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida: almas, cuerpo, enfermedad entre
los nahuas de la sierra de Puebla, 1989.
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son benéficos, porque provocan enfermedades y eventualmente la
muerte. Por otro lado, el Diablo es el Amokuali por excelencia, lo cual
significa decir que de todos los personajes que ponen en riesgo la
vida humana, éste representa la amenaza mds contundente. A él se
refieren como un animal (okuilij) que come gente.

Enla tradicién judeocristiana generalmente se alude a la agencia
devoradora del Diablo en términos metaféricos, para denotar su
cardcter oportunista y aprovechador, como en 1 Pedro 5: 8-9: “Sed
sobrios y velad. Vuestro adversario, el diablo, ronda como leén ru-
giente, buscando a quien devorar”. Sin embargo, el Diablo medieval,
version que llegé a Mesoamérica, estaba alejado de las abstracciones
teolégicas imprecisas que lo habian caracterizado en los primeros
siglos del cristianismo y ya habia asumido algunos rasgos especifi-
cos, representado como el enemigo de Dios, el comedor de hombres
o bestia del Apocalipsis.® Por otro lado, los antiguos nahuas estaban
familiarizados con la imagen de animales terribles que devoraban a
los hombres, como los jaguares que pusieron fin a la humanidad de
la edad o sol llamado 4-Jaguar.!

En nuestros dias los maseuales nunca se refieren al poder devo-
rador del Amokuali de forma figurada, pues temen que les coma su
carne y sus componentes animicos, apoderdndose de su energia
vital al aprisionarlos en el Miktan. La estrecha relacién entre el Lugar
de la Muerte y el Demonio es confirmada en el nombre de la mantis
religiosa: amokualikakauayoj, “caballo del diablo”, o miktankauayoj,
“caballo del Pais de los Muertos”.!!

El Miktan, ubicado en la parte inferior del Talokan, fue descrito
por don Juan Francisco Julidn, de Yohualichan, como un recinto
abundante en agua (kampa tektok at), que no estd habitado por gente
(amo akaj nemi), sino por los animales (kampa nemij okuilimej). Es ade-
mds invisible a los ojos humanos ordinarios, pero posee correspon-
dientes en el mundo visible, asociados a los lugares “dificiles”
(ouijkan), como las barrancas, las cuevas, los pantanos, los remolinos
de los rios, esto es, lugares de alta peligrosidad concebidos como
entradas para el “otro lado” (ok seko), para el mundo de los muertos.

% Robert Muchembled, Historia del Diablo. Siglos X1I-XX, 2002, p. 34.

10 Leyenda de los soles, en Primo Feliciano Veldzquez (trad.), Cdice Chimalpopoca, 1945,
p- 119.

11 Pierre Beaucage y Taller de Tradicién Oral de San Miguel Tzinacapan, Cuerpo, cosmos
y medio ambiente entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla. Una aventura en antropologia, 2013,
p- 179.
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Esa descripcién del inframundo como un lugar acuoso apunta al
hecho de que no fue aceptada la idea cristiana de que el “infierno”,
y por analogfa el Diablo, sean de naturaleza caliente, y se conservé
la antigua concepcién nahua de que debajo de la tierra estdn las
potencias frias de la existencia. En consecuencia, el Demonio tuvo
que cambiar su estatus térmico para adaptarse a la condicién onto-
l6gica de su nueva morada en territorio mesoamericano.

¢Pero, en qué tipo de animal (okuilij) se ha convertido el Diablo?
En el ndhuatl antiguo, ocuilin designaba especificamente “gusano”,
asi como “bicho” o “sabandija” en términos generales. En nuestros
dias okuilimej se traduce simplemente por “animales”, aunque tam-
bién se refiera a una clase especifica que no encuentra correspon-
diente exacto en la clasificacién occidental.’> Comparando con otras
categorias de la fauna maseual, los tonalmej son las contrapartes
animales que influyen directamente en el modo de ser de sus com-
pafieros humanos. Los tapiyalmej también son animales, pero domés-
ticos, los que conviven con los seres humanos. Su animalidad se hace
notar, entre otras cosas, en su capacidad de comprensién reducida.
La expresién “eres brusco como un tapiyal” quiere decir que la per-
sona es terca igual a un perro o un gato cuando no entiende el orden
de su amo.?® Por otro lado, los tekuanimej se refieren a los grandes
carnivoros, como los tigres o los leones, que literalmente pueden
comer al ser humano. En su ferocidad se asemejan a los okuilimej,
con frecuencia asociados al monte (kuoujtaj), lugar peligroso y temi-
do por estar lejos del centro de la comunidad (xolalpan). Ademads,
esta tiltima clase de animales salvajes también abarca a los que muer-
den: carnivoros, serpientes, insectos.!* Los insectos, a pesar de su
tamarfio reducido, pertenecen a esa categoria porque segtin la con-
cepcién maseual ellos roban la energia vital cuando pican y por ello
son también devoradores de hombres, de modo que los verbos tipi-
nia, “picar”, y kua, “comer”, son ambos utilizados para nombrar a
las picaduras.'®

Reuniendo los rasgos anteriores asociados al okuilij, visualizamos
al Amokuali como una “bestia salvaje que muerde”. Esta imagen nos

12 Para un estudio mds detallado sobre la fauna y también la flora maseual, véase Pierre
Beaucage y Taller de Tradicién Oral de San Miguel Tzinacapan, op. cit.

13 Pedro Cortés, de San Miguel Tzinacapan, comunicacién personal.

4 Ttalo Signorini y Alessandro Lupo, op. cit., p. 280.

15 Alfonso Reynoso Rébago y Taller de Tradicién Oral del CEPEC, El cielo estrellado de los
mitos maseuales. La cosmovision en la mitologia de los nahuas de Cuetzalan, Puebla, 2006, vol. I, p. 66.
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recuerda a la Tlaltecutli descrita en el mito. A la fecha, tanto la Tierra
como el Amokuali se apropian del ekauil humano, que en los términos
maseuales “cae” sobre la tierra y, si no es recuperado con la ayuda
de un curandero (tapajtijkej), provoca que la persona también “caiga”
sobre la tierra, esto es, muera. Cuando el responsable del robo ani-
mico es la divinidad terrestre, el especialista ritual nahua negocia
con ella la liberacién del rehén a cambio de ofrendas de comida,
ademds de que azota el suelo con golpes de vara, “como si fueran
zurriagazos a un animal reacio”, para que ella desista del secuestro.!®
Por otro lado, si fue el Amokuali quien aprisioné el ekauil del pacien-
te, el curandero no trata directamente con la entidad maligna, sino
que invoca a una divinidad de mds poder —como el Arcangel
Miguel— para luchar contra el Demonio e intentar lograr el rescate
del elemento animico."” Por lo tanto, el grado de animalidad y sal-
vajismo de este animal teltirico del pais de los muertos es tan eleva-
do que no permite establecer una relaciéon directa con él, con
excepcién del brujo o naual, la inica persona capaz de acercarse
voluntariamente al Diablo.

El Diablo y el brujo

El término naual, palabra que en la antigiiedad designaba tanto al
especialista ritual nahua como al alter-ego animal, es utilizado ac-
tualmente entre los maseuales para nombrar al brujo, experto en las
artes rituales del maleficio. Aunque ambos sustantivos sean utiliza-
dos como sinénimos, el actual “naual-brujo” encarna rasgos que
tanto lo aproxima como lo distancia de los sentidos que esos apela-
tivos poseian en sus contextos de origen.

Al contrario de lo que sucedia en Europa medieval, donde cual-
quiera podia abjurar de su lealtad hacia Dios y establecer un pacto
con el Demonio, en la tradicién mesoamericana esta accién no de-
pende simplemente de la voluntad personal, sino también del hecho
de que el candidato a pactante tenga un “corazén fuerte”, yolchikauak,
en ndhuat, término usado para referirse a la persona valiente porque
no se espanta.!® Considerando que el yolo penetra en el individuo

16 Jtalo Signorini y Alessandro Lupo, op. cit., p. 236.
17 Ibidem, p. 188.
18 Alfonso Reynoso Rabago y Taller de Tradicién Oral del CEPEC, op. cit., t. I, p. 135.
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antes de su nacimiento, entonces tener la vocacién para ser brujo
depende de un don divino. Cumplido este requisito, los candidatos
pasan a la segunda fase del proceso, la cual consiste en entrar a una
cueva e invocar al Amokuali, quien mandard pruebas para certificar-
se que el pretendiente es realmente valiente. Segtin Romualdo Julidn,
de Yohualichan, “estd peligroso [la cueva] para entrar, hay un chin-
go de cosas, hay viboras, hay cosas que aqui nosotros nunca hemos
visto”. De salir victorioso ante la exposicién a esas visiones aterra-
doras, y no espantarse a causa de ellas —lo que provocaria que que-
dara atrapado en la cueva para siempre— el recién formado naual
recibird muchos favores del Demonio: dinero, suerte en los negocios,
abundancia de bienes, poder de dafiar a sus enemigos, etcétera.

En los relatos europeos sobre el pacto los contratantes reciben
beneficios mundanos, pero a cambio entregan su alma al Diablo
después de morir. Entre los maseuales se dice que el brujo “no tiene
vida larga”. El sentido de esta afirmacién y sus implicaciones apun-
ta al cambio fundamental que asumio la relacién pactual cuando se
trasladé a Mesoamérica. Cuando algtn individuo enriquece rdpida-
mente, los demds miembros de la comunidad tienden a asociar la
causa de su prosperidad econémica con el Amokuali. Y si ocurre al-
guna desgracia, como el caso de un accidente involucrando la muer-
te del nuevo rico, o de alguien cercano a él, entonces la gente
confirmard sus sospechas y dird que el infortunio “fue el pago”.

Las consecuencias de entablar una relacién con el duefio del
Lugar de la Muerte responde a la 16gica del sistema de intercambio
agricultor ya referido, en el cual los humanos, al consumir los frutos
y el agua de la Tierra (su propia “carne” y “sangre”, de acuerdo a la
analogfa maseual) acumulan una deuda. A su vez, el brujo, al enri-
quecerse rdpidamente con la ayuda del Diablo, se apropia de un
gran namero de bienes, en otras palabras, de una gran cantidad de
energfa vital. Al recibir esos favores compromete su propia vida,
puesto que —de acuerdo con la ética del modelo de intercambio
mesoamericano vigente— el préstamo sélo puede ser restituido en
la misma “moneda”: con carne y sangre. El Diablo, en la condicién
de animal extremadamente voraz, buscard una manera de provo-
car la muerte del pactante para devorarlo lo antes posible y asi
absorber la carga vital que le corresponde. Es por esto que los falle-
cimientos no naturales, como un accidente automovilistico o un
resbalén en una barranca, pueden ser entendidos como el incidente
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que quita la deuda con el Amokuali. Respecto de una muerte inespe-
rada, cuenta Nicolds Robles, de Xiloxochico:

Es una familia, lo cual ahorita digamos [...] gozan pues de dinero méds
que nada. [...] se dice que hicieron un trato con él, con el Diablo. Y
entonces, pues si, empezaron a hacer sus negocios. Ahora compran
pimienta, bastante, son toneladas las que venden, compran, venden,
compran. Eran, creo, cuatro hermanos. Su hermano, el menor, fallecig,
en un accidente. Iba estrenando una camioneta, una camioneta roja, y
este [...] falleci6 luego luego de que la estrend, o sea, fue un accidente.
Se dice que ese fue el pago.'’

El testimonio anterior revela que la deuda puede ser pagada
por cualquier miembro de la familia y no exclusivamente con quien
sell6 el pacto. En las narrativas europeas, el pactante no podia trans-
ferir su obligacién de entregar el alma al Demonio a otra persona, y
al menos que lograra engafar al Maligno cuando éste viniera a lle-
varselo, o que se arrepintiera de sus acciones e implorara la ayuda
de Dios o de la Virgen, su alma quedaria atrapada en el infierno por
toda la eternidad. En la tradicién mesoamericana, el pacto no puede
ser deshecho apelando a la benevolencia de ninguna divinidad su-
perior. Una vez aceptado el regalo, el individuo estd obligado a res-
tituirlo, caso contrario provocaria consecuencias desastrosas y
mortales. De esta forma, el brujo queda endeudado y no puede
hacer desaparecer el contrato, como solia suceder en los cuentos
medievales, narrativas que con mucha probabilidad sirvieron de
modelo para el pacto con el Diablo en Mesoamérica.?’ Sin embargo,
existen otros mdrgenes de maniobra para negociar, siendo posible
regatear y posponer el pago. Para ello, el naual entrega ofrendas al
Amokuali, especialmente pavos negros (guajolotes) —su platillo fa-
vorito—, y gana mads tiempo de vida saciando periédicamente el
hambre del devorador. Cuanto mayor haya sido el favor recibido,
mayor la cantidad de energfa vital a ser restituida, y cuanto mds
“valiente” sea el naual, més tiempo de vida ganard esquivando el
pago; pero si su corazén no es tan “fuerte”, rdpidamente se tornard
comida del Diablo.

19 Gabriela Milanezi, “El Diablo en la tradicién mesoamericana: un estudio de narrativas
maseuales”, tesis, 2013b, p. 90.

20 Respeto de los cuentos medievales sobre el pacto, véase Jeffrey Burton Russell, Lucifer.
El diablo en la Edad Media, 1995, p. 154.
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Para lograr la transferencia del compromiso —accién imposible
en la tradicién europea—, el naual invoca al Amokuali para provocar
que algtin enemigo suyo sufra un “accidente”, de modo que el des-
dichado sirva de pago. A ese respecto comenta don Juan Francisco
Julidn, de Yohualichan: “Como digo yo, si no puede esa persona
puede caer sobre sus nietos, como si fuera uno mismo, les llaman
para uno. Entonces de que una persona, de que no es su hecho, recae
en nosotros, recae en el nieto de uno. O en algin hijo recae el mal”.
Es por ello que los maseuales temen ser victimas de brujerfa y con-
denan este tipo de actividad, como apunta el anterior interlocu-
tor de Yohualichan: “de eso trabajan los brujos, los que se aprovechan
de uno, esos son los que le llaman para uno; te mandan al otro lado,
[...] entonces ya te empieza a mentar, a maldecirte, te maldice para
que ya te coma el Amokuali, para que te coma el Diablo”.

En relacién con esta siniestra posibilidad, comenta Romualdo
Julidn, también de Yohualichan: “si cualquier persona no nos quiere
[...], como que nos odia mds bien, y luego ya empieza a buscar como
nosotros caemos en la tentacion del Demonio”. La “tentacién” en
este caso no se refiere a la concepcioén cristiana de cometer el pecado
incitado por el Enemigo de Dios, sino a una situacién concreta, como
caerse en una barranca a causa de la influencia del Diablo. Es asi que
el mal para los maseuales no es una entidad de existencia auténoma,
como lo pensaban los evangelizadores, sino que posee un caracter
inmanente, indisociable de las circunstancias reales de la vida.

San Miguel y el Demonio

El Arcédngel Miguel, quien ya habia demostrado ser capaz de vencer
a Lucifer en su intento de tomar el control del cielo (Apocalipsis 12:
7-9), fue utilizado como arma simbdlica en el combate a la herejia
durante la colonizacién espariola, y al cabo de muchas victorias con-
quistadas para el cristianismo mereci6 el titulo de santo. En su ho-
menaje, muchas localidades recibieron su nombre, como es el caso
de San Miguel Tzinacapan —junta administrativa de Cuetzalan—,
donde es posible apreciar la imagen del Arcangel mientras pisa al
Diablo con sus huaraches (sandalias) y lo amenaza con su espada
de fuego. En la mitologia maseual es comun enunciar la accién de
frenar al Amokuali, aunque las particularidades del contexto en que
esta tarea es delegada a San Miguel revelan nuevas idiosincrasias
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asumidas por esos personajes en la tradiciéon mesoamericana. Para
percatarnos de esos rasgos singulares, estudiaremos algunos de los
maseualsanilmej, “cuentos maseuales”, empezando con el narrado
por don Francisco Ortigoza Téllez, originario de San Miguel Tzina-
capan:

Dice el Amokuali, ahora éste [...] voy hacer el mundo, y dice nuestro
Dios: yo voy hacer el mundo, yo lo voy hacer, no td. Dice el Amokuali:

—Pues hazlo y esta semana lo tienes que terminar, esta semana lo
vas a empezar, de lunes y toda la semana vas a trabajar y si no terminas,
tus hijos serdn mios, yo los tomaré.

Dice nuestro Dios:

—No podrds, voy a trabajar fuerte y voy hacer el mundo, todo el
mundo lo pondré yo y te ganaré, voy a empezar de lunes, lunes y toda
la semana, y martes trabajaré, y el sdbado, el sdbado entonces termina-
ré este [...] mundo y le pondré todo el mar, y los drboles, y todo lo que
habra, piedrita, piedra de la cual mis hijos usardn para construir sus
casas, y una vez terminado, y se termine a medio dia del dia sdbado,
entonces [...] serdn mis hijos, para mi no para ti.

Le dice [...] le dice el Amokuali:

—Ah bueno pues.

Empez6 a trabajar el Dios, trabaja, trabaja fuerte, trabaja fuerte,
trabaja y trabaja, porque va terminar el compromiso que hizo, entonces
terminé al medio dia, bueno terming, ahora si, y el Amokuali ahi estd
con él, ah{ est4, ahora le dice:

—Ves, ya terminé —le dice. Yo hice el mundo, este mundo, enton-
ces terminé. Ahora, ahora son mis [...] son mis hijos los que estdn sobre
la tierra, no para ti.

Entonces el Amokuali se enoja, se enoja el Amokuali, entonces dice
el Dios:

—Si te enojas a mi no me preocupa nada, si te enojas espérate
tantito y voy a llamar el Angel, y él es quien te [...] él te detendr3, él te
agarrara.

Dice el Amokuali:

—Aaah [...] no, no podrds porque el Arcangel es un nifio.

Entonces como que, como que no le cree que lo puede detener,
entonces ya lo llaman al Arcdngel Miguel y le dice:

—Aquél [...] ese Amokuali, ti detenlo, agarra y veremos cémo,
dénde... dénde iremos a dejar.

Dice el Arcédngel Miguel:
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—Si, estoy aqui, aqui lo detendré.

Y el Amokuali como también tiene alas ya se escapa, ya no quiere
que lo detengan, y el Arcangel pues asi anda volando y en lo alto lo
anda persiguiendo, como cuando andan volando los zopilotitos, se
andan persiguiendo con el Amokuali, andan persiguiendo y de repen-
te lo atrapa y lo tir6 al suelo, y se paré sobre él, una patada y luego su
espada asf le tiene, asi hace el Amokuali, que no le peguen, porque ya
lo vencieron, ya venci6 el Arcangel y dice:

—iQuién como Dios!

Dice:

—Yo mando, no td, ahora te voy adejaren|...] entu[...] en tu casa
y vamonos.

Lo fueron a meter asi en un cuarto cerrado con muros, encerrado
alli lo fueron a meter, ahi estd y le metieron fuego donde esta para que
esté castigado, como que estd prendido, y ahf estd solito, se desespera,
ahf estd, no platica con nadie, pues asi estd [...]*!

Significativamente distinto a lo que ocurrié en el Génesis biblico,
en que el Creador erigié el mundo en seis dias y de forma solitaria,
en el mito cosmogoénico maseual el Demonio disputé con Dios el
papel de demiurgo, al estilo de la cldsica dualidad complementaria
mesoamericana en que el enfrentamiento entre dos elementos anta-
gonicos es el motor de arranque para el comienzo de una nueva
creacién.?? La batalla por la autoria del mundo, y en consecuencia
por el mando sobre el mismo, es vencida por el dios celeste y lumi-
noso, atributos que quedan evidentes segtn el horario de conclusién
de la obra: al medio dia, cuando el sol estd en su apogeo. Asi, la
victoria garantiza que Dios serd el “padre” de las criaturas, lo que
significa decir que ademds de establecer las reglas que gobernaran
la existencia, regird el destino de sus hijos.

Al perder la competicién —nétese que el Diablo fue vencido por
Dios y no por el Arcdngel, quien simplemente lo detuvo—, el
Amokuali queda subordinado a la voluntad del dios hegeménico,
quien determinara el lugar que ocuparén las divinidades al asumir
su forma definitiva para poblar el mundo. Por lo tanto, el Oponente
no es exterminado y continda existiendo como una potencia latente,

2l Gabriela Milanezi, op. cit., 2013b, pp. 99-100.

2 En la antigtiedad Quetzalcéatl y Tezcatlipoca encarnaron el papel de los principales
dioses creadores y alternaron la regencia de las eras cosmogoénicas. Historia de los mexicanos
por sus pinturas, en Rafael Tena, Mitos e historias de los antiguos nahuas, 2002, pp. 15-111.
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cuya influencia debe ser mediada por San Miguel, segtin le asigna
el jefe supremo. El hecho de que se le “prenda fuego”, alude al cardc-
ter caliente de quien somete al Demonio, simbolizado en la espada
flamigera que porta el Arcangel en las representaciones iconogra-
ficas.

Ahora bien, si San Miguel Arcangel fue entendido de acuerdo
con su atributo caliente, en los términos de la taxonomia mesoame-
ricana, y por ello combate al Diablo, de naturaleza fria, puesto que
estd estrechamente vinculado con el acuoso Miktan, entonces ;quié-
nes exactamente encarnan esos dos personajes en el cosmos nahua?
Para responder a esta pregunta, recurriremos a otros mitos maseuales.

Se llamaba Juan, también iba a ser un Dios, su hermano era Dios.
Cuando Dios apuntaba cémo tbamos a vivir, cudntas barrancas ibamos
a pasar durante la vida, qué ibamos a comer. Entonces Juan iba y le
empujaba la mano y nuestro Dios borraba su papelito con su mismo
ldpiz. Entonces Dios se enoj6 [...] y llamé a otro dngel: le dijo: “llévate
a Juan me molesta mucho”. Y nuevamente el dngel lo fue a dejar en el
lugar llamado Siete de Mar y lo encadend. Pero la cadena se revento.
Cuando el dngel apenas llegaba del mandado, El Otro, el diablo, que
se llamaba Juan, nuevamente estaba haciendo ruido alli. Entonces Dios
se enojé mds, llamé al arcéngel Miguel [...] Entonces nuestro Dios le
ordené: “Ahora tu ve a dejar a Juan, el diablo, estd haciendo mucho
ruido, me molesta y no me gusta.” [...] Se resistia, pero Miguel se lo
llevé, lo fue a dejar en aquel lugar llamado Siete de Mar. [...] El diablo
dijo: “Ahora si Miguel, me viniste a dejar para siempre. Pero no hagas
mal, ven a avisarme cuando llegue el dia de mi fiesta, me vienes a vi-
sitar el dia de San Juan”. [...] [Cuando Miguel] lo iba a visitar, le iba a
cambiar la cadena. Entonces el diablo preguntaba qué dia iba a ser su
fiesta. Miguel respondia: “Tu fiesta ya pasé” [o] “Tu fiesta, no ha llega-
do, viene todavia” Asi su padre Miguel lo convencia que su fiesta ya
habia pasado o venia todavia.?

La hermandad entre “Juan, el Diablo” y Dios revela que ambos
personajes encarnan aspectos polarizados de un mismo principio
original. La presencia del “Hermano Mayor” y el “Hermano Menor”
en el tiempo mitico de los dioses indica que todo lo que venga a ser

2 Narrado por José Nazario Ocotldn, en Alfonso Reynoso Rébago y Taller de Tradicién
Oral del CEPEC, op. cit., t. I, pp. 143-144.
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creado en el tiempo mundano a punto de empezar quedard impreg-
nado de la indole dual primigenia. Entonces, cuando Dios establecia
las reglas que gobernarian el aparato césmico (“Dios apuntaba cémo
ibamos a vivir”), el Demonio revela la potencia destructiva que per-
sonifica al deshacer las obras del demiurgo (“Juan iba y le empujaba
la mano y nuestro Dios borraba su papelito con su mismo lapiz”).
Como castigo por negarse a colaborar con el poder superior, Juan es
llevado por San Miguel —quien es su “padre”, segtin el mito, porque
detiene el control sobre él— al piso inferior del cosmos, donde pasa
a ser el Sefior de las Aguas.?

Distinto a la narrativa biblica, en que Luzbel ocup6 por su extre-
ma belleza la cumbre de la jerarquia angelical antes de ambicionar
igualarse a Dios y ser rebajado al infierno por su rebeldia; en el caso
estudiado, el Diablo empieza en una situacién de igualdad con el
Creador y por pretender ser mayor —pero no igual a él dada su
condicién antitética— y luego perder la disputa, pas6 a ocupar el
recinto inferior del escalén césmico.

El hecho de que San Juan haga “mucho ruido” parece aludir a
los truenos de una tempestad. Para confirmar lo anterior, veamos el
siguiente relato:

Los dioses confiaron a Juan Oso el mar. Lo hicieron sefior del agua. Le
construyeron una buena casa y le pidieron a san Pedro que lo conven-
ciera por la buena de irse al mar. Juan Oso acept6 el trabajo de ser
duefio del agua. Nuestro Dios Todopoderoso le dijo: “Si uno de mis
hijos cae en el agua o el agua se lo traga o se lo lleva o se ahoga, estd
destinado a tragar agua, es tuyo, ti te lo comerds. Pero si uno de mis
hijos estd fuera del agua, yo mando sobre €], yo lo recibiré”. Juan Oso
estuvo de acuerdo. Cada afio, el veinticuatro de junio Juan Oso pre-
gunta a Nuestro Dios la fecha de su aniversario, pero Dios le responde
que no ha llegado todavia ese dia y que le avisard el dia de su cum-
pleafios. En la fiesta de Juan Bautista no le dice que es la fecha de su
cumpleafios porque si lo sabe, va a celebrarla en grande, va a provocar

24 Segtin la mitologfa mexica, el dios X6lotl fue castigado a encarnarse como un monstruo
acudtico, el ajolote, por haberse negado a sacrificar su vida en el fuego para que el Sol y la
Luna giraran (Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Esparia, 1982,
p- 434) Por otro lado, cuando Quetzalcdatl se convirtié en sol, golpe6 a Tezcatlipoca con un
gran bastén y lo derrib6 al agua (Historia de los mexicanos por sus pinturas, ed. cit.). Esos mitos
apuntan para el hecho de que los dioses vencidos son mandados al piso inferior del cosmos
jerarquizado, donde asumen la condicién de subalternos.
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tempestades que llegardn con rayos, los rios crecerdn y el agua nos
llevard a todos al mar y llegaremos asf a sus manos.?

El relato nos hace saber que Juan Oso y Juan Bautista son dobles
del Diablo en sus distintas expresiones, ya que esos tres personajes
son homologables al compartir caracteristicas comunes. El primero
retrata al Amokuali en su animalidad, pues se le describe en la mito-
logia maseual como un personaje “medio animal, medio hombre”,
tajko okuilin uan tajko tokniuj.** Ademads, Juan Oso vive solo en el
monte —un espacio alejado del pueblo y no socializado— y posee
mucho dinero. Por otro lado, Juan Bautista, conocido en el cristia-
nismo por bautizar a la gente en el rio Jordan, se liga al Diablo por
su estrecha relacién con el agua y también por la riqueza, lo que
puede ser comprobado en el testimonio de Nicolds Robles: “si le
pides dinero [al Diablo] él también lo viene a dejar en la mera fiesta
de San Juan, 24 de junio. Ese dia muchos hombres buscan dinero
porque quieren, y dicen que algunos nada mds lo encontrardn, por-
que no a todos lo encuentran, sélo estdn elegidos a quienes les pue-
da dar”. Otra versién del mismo mito arriba narrado dice que “El
Sol y la Luna invitan a los Rayos [...] a encadenar a Juan Oso en una
casa especial”.?” Asi, queda evidente, por la identificacién de funcio-
nes, que San Miguel estd ocupando el lugar del Rayo, mientras el
Diablo el de las lluvias.

A Juan nunca le permiten saber “la fecha de su cumpleafios”,
pero sabemos que su dia estd ubicado en el mes de junio, temporada
de los fuertes aguaceros tropicales en la sierra. Ocultarle ese dato
significa decir que el Diablo no puede recibir los mismos tipos de
cultos que los santos patronos de las localidades, los cuales son sa-
cados de la iglesia en el dia de su fiesta y pasean por el pueblo
acompafiados de la procesién que los celebra. El Amokuali debe per-
manecer encerrado, caso contrario impregnaria con su esencia des-
tructiva y acudtica a todo lo que tocara, y el mundo volveria a estar
inundado, como en los tiempos anteriores a la Creacién, cuando todo
era agua y no existia la tierra, circunstancia descrita en el mito de
Tlaltecutli, que en este sentido se aproxima a los relatos maseuales

% Narrado por Francisco Ortigoza Téllez, en Alfonso Reynoso Rébago y Taller de
Tradicién Oral del CEPEC, op. cit., t. I, p. 116.

% Jbidem, t. 1, p. 128.

7 Ibidem, p. 121.
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sobre el fin del mundo, pues envuelve un gran diluvio y todos mue-
ren ahogados.?®

Ahora, si Dios erigié el mundo con la energia vital de su propia
fuerza de trabajo (tekit), segtin el primer mito presentado, los huma-
nos se volvieron sus “hijos” y quedaron comprometidos a servir al
“padre”, esto es, alimentarlo con cultos y oblaciones. Sin embargo,
para que Juan Oso pueda cumplir su funcién de Sefior del Agua
necesita energifa vital, por lo cual queda establecido que quienes
caigan en el agua serdn “comida del Amokuali”. Lo anterior permite
inferir que en la cosmovisién maseual el destino final de los muertos
no estd totalmente condicionada por las acciones morales cometidas
en vida, como pregoné la evangelizacion cristiana, sino que la cir-
cunstancia de la muerte también determina el lugar en el més alla.
En general, los hombres (su alma inmortal, el yolo) pertenecen a Dios
porque él ordené el mundo aportando las condiciones para que los
hombres realicen su trabajo y obtengan su sustento. Por otro lado,
el cuerpo y los otros dos componentes animicos regresan a la Tierra,
la “madre”, como pago por los mantenimientos prestados a lo largo
de la vida. Asimismo, como habitante del cosmos el Diablo tiene
derecho a una parcela de energia vital para seguir existiendo. Esta
energia asume tanto la forma de “comida” —los ahogados devora-
dos por él— como de alabanzas, que también es una manera de
honrar y alimentar a las deidades. Sin embargo, la particular devo-
cién que recibe el Duefio de las Aguas esta encubierta por el culto
prestado a San Miguel, segtin el sanil narrado por don Juan de los
Santos Dionisio, de San Miguel Tzinacapan:

Entonces tu eres, le dice [el Demonio Luzbel], me agarraste, me gusta
[...] para eso, para eso me vas a tener debajo de tus huaraches, pero
cuando llegue el dia de tu fiesta, el dia de tu santo, a ti ya no te irdn a
visitar, todas las personas que vendrdn, a mi me vendrén a ver, y a mi
me dardn el beso, y a ti no te haran caso, pues ti no te acercards para
que te den el beso, pero a mi si, traerdn hasta el incensario, me incen-
sardn pero a mi, td no, serd el dia de tu santo, pero a mi me vendran a
visitar, asi me gusta donde me pones, donde me acomodas. Por eso
cuando es la fiesta de San Miguel, mucha gente va y le toca con las
manos su cabeza y a él le dan el beso, no se dan cuenta que el Angel se

% [bidem, pp. 97 y 225-229.
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queda arriba, no se dan cuenta que el Angel Miguel se queda arriba su
rostro, y a quien lo estamos respetando es el Demonio.?”

Es probable que las represiones religiosas en el periodo colonial
hayan provocado el camuflaje de una divinidad a través de otra,
pues el cristianismo nunca acepté la devocién de los indigenas a las
entidades del inframundo por considerarlo el lugar del mal. Sin
embargo, los campesinos mesoamericanos no podian abjurar de este
piso césmico sin poner en riesgo toda su produccién agricola, ya
que las entidades de abajo son las responsables por la reproduccién
de los cultivos, por lo que fue necesario esconder el aspecto terrestre
opuesto complementario del celeste.

Si por un lado el agua es fundamental para el crecimiento de las
plantas; por el otro, las tormentas incesantes son destructivas para
la agricultura y necesitan un poder que las controle, en este caso el
rayo, fenémeno meteoroldgico considerado caliente y capaz de de-
tener el aguacero. De ser asi, el respeto por las lluvias asumié una
dimensién casi tan relevante como el prestado al rayo, aunque la
personificacién de esas fuerzas naturales haya asumido facciones
cristianas, de modo que el par Miguel-Luzbel cumple perfectamen-
te con las necesidades del campesino maseual y merecen ambos su
devocién.

En la antigtiedad, Tléloc era el dios del rayo, de las aguas y de
la vegetacion, y por lo tanto el responsable por las lluvias estacio-
nales que beneficiaban a las milpas, asi como de las tempestades que
las destruian. Su morada, llamada Tlalocan, era concebida como un
lugar de abundancia, repleto de mazorcas de maiz y otros alimentos
agricolas, y los que morian por ahogamiento estaban destinados a
ese lugar de riquezas y placidez, ausente de pena o dolor. El Talokan
maseual, aunque sea considerado un recinto de abundancia de ali-
mentos y riquezas, es temible y penoso para las almas secuestradas
por voraces depredadores animicos que ahi habitan. En nuestros
dfas, quienes mueren ahogados se vuelven presas del Diablo y se
van al Miktan, la parte inferior del Talokan, donde son devorados por
los animales (okuilimej).

Lo anterior permite afirmar que el aspecto dual encarnado por
el antiguo Tlaloc (rayo y lluvia, caliente y frio, celeste y terrestre,
benéfico y maléfico) ha sido polarizado, de modo que San Miguel

» Gabriela Milanezi, op. cit., 2013b, p. 125.
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encarn6 uno de los principios, mientras el Demonio asumio el opues-
to. Sin embargo, la dualidad tipica de cada personaje no pudo ser
eliminada por completo porque conforma las categorias fundamen-
tales del pensamiento mesoamericano, conservadas por los maseua-
les. En otros mitos encontramos al Diablo cociendo la carne de los
humanos que capturd, lo que alude a su naturaleza fria asociada al
agua, pero también caliente asociada al vapor.*® A su vez, alos rayos
se les nombra “semilla de lluvia”, Kioujteyomej, lo cual indica su
relacién tanto con el agua como con el fuego.?! Asf, tanto el Arcangel
como el Amokuali guardan los rasgos duales complementarios pro-
pios de las divinidades, fundamentales para la alternancia de los
ciclos temporales, la sequia y la humedad.

A modo de conclusion

El Diablo pasé a integrar el sistema de creencias mesoamericano
alejandose de la concepcién cristiana traida con los evangelizadores.
Los maseuales, al seguir practicando la actividad agricola como
fuente central de subsistencia, resignificaron al elemento exégeno
de acuerdo con las preocupaciones y concepciones de los agriculto-
res. Este personaje se instal6 en el inframundo, lugar de las fuerzas
de produccién y reproduccién que proveen el mantenimiento de los
seres, y asumié algunos de los rasgos de la divinidad terrestre nahua
del siglo XVI. Se destacan de sus caracteristicas la exacerbada capa-
cidad de engendrar intimamente asociada a su potencial destructivo,
en tanto posee la facultad de conceder riquezas, a la vez que se
apropia de los componentes animicos de los humanos para provocar
su muerte. Sin embargo, al contrario de la Tierra, la gran cantidad
de bienes entregados se cobra en una proporcién descomunal, de
modo que al relacionarse con el Amokuali el tiempo de vida del bru-
jo es acortado, lo que indica que su energia vital pasa a ser rdpida-
mente devorada por el 4vido “animal”.

El Diablo encarné la versién terrestre de la “bestia salvaje” que
come a la gente, esto es, el aspecto que no puede ser domesticado,
el cardcter jamads socializado que amenaza continuamente el bienes-

30 Véase el relato narrado por don Juan Martin Jiménez Petra, de San Andrés Tzicuilan,
en que el Diablo prepara un caldo con el cuerpo de sus victimas, en Gabriela Milanezi, op. cit.,
pp. 108-113.

31 Pierre Beaucage y Taller de Tradicién Oral de San Miguel Tzinacapan, op. cit., p. 141.
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tar de los humanos. Por ello, no recibe cultos de devocién y su actua-
cién debe ser domada para no desencadenar fenémenos catastréficos
que en ultima instancia destruirfan la vida sobre la tierra. Su conno-
tacion es la de un personaje subversivo que rivaliza con Dios, el
principio ordenador que rige el destino de los vivos. Como agente
de inestabilidad, su influencia es indeseable, no obstante se reconoz-
ca tdcitamente que en la ausencia del elemento contrario personifi-
cado en la figura del Demonio, el movimiento de los ciclos naturales
se suspenderia y el cosmos se volveria estdtico. De este modo, la
intencién es siempre frenarlo, nunca aniquilarlo o extinguirlo, sino
mantenerlo a raya.

Como habitante del engranaje césmico en que todos asumen una
responsabilidad y funcién, el Diablo gobierna el mundo acuético
subterrdneo del Pais de los Muertos, el Miktan. De acuerdo con la
cosmovisién agricola mesoamericana, la vida brota de la muerte,
de modo que vivos y muertos estdn entrelazados por una relacién de
reciprocidad. Adeptos de esta concepcidn, los maseuales recuerdan
y alimentan a los antepasados para que en cambio favorezcan el
florecimiento de los cultivos. Esta forma relacional también pondera
la relacién entre los comuneros, y puede ser observada con especial
énfasis entre los compadres en la ceremonia de bautizo o matrimo-
nio, entre otros casos.>? La reciprocidad también regula la interaccion
entre hombres y santidades, pues las fiestas patronales y otras obli-
gaciones espirituales son realizadas con la intencién de recibir las
bendiciones divinas por los sacrificios practicados, esto es, el esfuer-
zo del trabajo empleado y los dones ofrendados. Por otro lado, las
vidas tomadas por el Diablo, analizadas las circunstancias de forma
individual, revelan una actitud predatoria, puesto que en los casos
de brujeria, por ejemplo, se roba el componente vital de la victima
sin necesariamente darle algo a cambio. Por lo tanto, la insercién del
personaje cristiano en el imaginario maseual introdujo un desequi-
librio en las précticas relacionales comunitarias, las cuales asumieron
en algunos casos una connotacién individualista en tanto beneficia
a algunos en perjuicio de otros. Sin embargo, la energfa vital robada
por el Amokuali pasa a pertenecer en tltima instancia a la divinidad
terrestre, quien todo produce y por ello es la duefia final de los in-
dividuos capturados para el inframundo, reequilibrando el inter-

32 Rossana Lok, Gifts to the Dead and the Living: Forms of Exchange in San Miguel Tzinacapan,
Sierra Norte de Puebla, Mexico, 1991.
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cambio y la circulacién de las fuerzas entre los niveles césmicos.
Resta por confirmar si la entidad inmortal llamada yolo es liberada
o se quedard para siempre en poder del Diablo, como pago por el
pacto hecho entre el brujo y ese personaje. De acuerdo con la ética
del modelo de intercambio agricultor, una vez quitada la deuda se
libera del “castigo” (o de la obligacién), por lo que si bien los con-
denados al Miktan por su asociacién en vida con el Amokuali deban
trabajar para él por un periodo extremamente largo después de la
muerte, una vez restituido lo que fue tomado, su yolo podria ser li-
berado. De ser asi, tendriamos que reconsiderar si la relacién cons-
tituye realmente un pacto, es decir, un acuerdo puntual entre los
individuos, o mds bien se trata de una relacién de reciprocidad entre
la comunidad humana y las divinidades del inframundo. Recordando
el hecho de que el pago no necesariamente es realizado por un su-
jeto especifico, sino por cualquier miembro familiar, es probable que
estemos tratando de un contrato colectivo.

El apelativo okuilij también es utilizado para nombrar al brujo,
ademds del Diablo, en funcién de los atributos andlogos que compar-
ten: riqueza material; capacidad de agresion al componente animico;
por el hecho de que no trabajan sembrando, sino aprovechdndose
de los demads, etcétera. Por lo anterior, podemos pensar que el Amokuali
se “tonaliza” en el brujo, de modo que ambos poseen un comporta-
miento “animalesco” similar. Por influencia del cristianismo y su
visién negativa del Demonio, se ha cargado demasiado tinte de
maldad al naual-brujo, quien adquirié6 una moral maléfica. Por la
misma razoén, la ubicacién simbdlica de la maldad, incluyendo todas
las enfermedades, estd casi toda relegada al piso inferior, al contrario
del periodo prehispénico, cuando habia males asociados a ambas
esferas cosmicas: celeste y terrestre. Las acciones nocivas cuya res-
ponsabilidad son adjudicadas al brujo (robo de animales, brujeria,
engarfio), aunque mal vistas por la comunidad y condenadas con
fuerza, al final eran soportadas no sélo por miedo a la venganza,
sino porque se sabe que el especialista en maleficios asume la tarea
de defender al pueblo del ataque de otros brujos, ya que al poder
manipular la maldad, es capaz de anularla.*® Mientras las acciones
del brujo son consideradas predatorias en el interior de la comuni-
dad, cuando se orientan hacia el exterior asumen el cardcter de la

3 Alfonso Reynoso Rébago y Taller de Tradicién Oral del CEPEC, op. cit., t. II, p. 89.
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reciprocidad, puesto que paga por las infracciones cometidas impi-
diendo que otros males penetren en el espacio comunitario.

Enla cosmovisién maseual, el Diablo asumié un complejo de ras-
gos y conductas manifestadas bajo distintos personajes que se aso-
cian con comer carne cruda, el mundo acudtico de los tiempos
anteriores a la Creacion o del fin del mundo, la lluvia, la muerte, la
animalidad, el mundo subterrdneo, la depredacién. Por otro lado,
los maseuales comen lo que plantan (especialmente el maiz), viven
en la superficie de la tierra, practican la reciprocidad hacia sus igua-
les, hacia las divinidades protectoras y sus antepasados. Lo anterior
permite ver la oposicion que existe entre “ser humano” y “ser diablo”.
En vez de nombrar al Demonio, los maseuales se refieren a él como
“el otro hombre”, okse nen takat Amokuali.* Pury-Toumi® menciona
que la raiz cuali debe de significar “humano”, pues en San Miguel
Tzinacapan cualtacayot significa “humanidad” y no “bondad”. De
ser asi, los que se comportan como el Diablo se “diabolizan”, y pasan
a estar mds préximos del “otro lado” (ok seko), el mundo inverso
donde se pierde lo propio de lo humano para transformarse, por
oposicién, en animal.
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Los alimentos en la vida ritual
de los nahuas de San Juan
Tetelcingo, Guerrero.

Un elemento a considerar
dentro del patrimonio
biocultural

MARIA CRISTINA HERNANDEZ BERNAL*

ratar sobre el patrimonio biocultural requiere asentar por

escrito aquello que le antecede: el reconocimiento de la diver-

sidad biocultural que se pone de manifiesto de manera excep-
cional en las regiones indigenas. La diversidad biocultural puede
ser entendida desde los principales procesos de diversificacién:
evolutivo, biol6gico, del ser humano, de las nuevas especies y la crea-
cién humana de nuevos paisajes. Este dltimo es resultado de la
modificacién del habitat por parte de las primeras sociedades agri-
colas para crear dreas de bienes y servicios; a su vez, ello implicé
procesos de domesticacién del espacio y la creacién de nuevos pai-
sajes disefiados mediante el ingreso de nuevos productos que se
obtenian mediante la caza, la pesca y la recoleccién, adecudndolos
con mecanismos y estrategias desarrollados a través de la observa-
cién y el manejo de los procesos ecoldgicos, geomorfoldgicos e hi-
drolégicos.! Los procesos de diversificacién ponen de manifiesto los
vinculos entre estos ultimos y la diversidad bioldgica, genética,

* Direccién de Etnologia y Antropologia Social, INAH.
1 Victor M. Toledo y Narciso Barrera, La memoria biocultural. La importancia ecolégica de las
sabidurias tradicionales, 2008, p. 22.
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lingiifstica, cognitiva, agricola y paisajistica. “Todas en su conjunto
conforman el complejo biolégico-cultural originado histéricamente
y que es producto de los miles de afios de interaccién entre las cul-
turas y sus ambientes naturales”.? Asi, el patrimonio biocultural, de
acuerdo con Eckart Boege,® se encuentra en intima relacién con las
regiones indigenas que habitan el territorio mexicano. Se compone
de recursos biéticos que han sido intervenidos por el manejo huma-
no a lo largo del tiempo de manera diferenciada, y su uso se corres-
ponde directamente con los patrones culturales y los agrosistemas
tradicionales, asi como con la diversidad biolégica domesticada que
resulta en recursos fitogenéticos desarrollados y / o adaptados local-
mente. “Estas actividades se desarrollan alrededor de précticas pro-
ductivas (praxis) organizadas bajo un repertorio de conocimientos
tradicionales (corpus) y relacionando la interpretacién de la natura-
leza con ese quehacer, el sistema simbdlico en relacién con el sistema
de creencias (kosmos) ligados a los rituales y mitos de origen”.* Lo
anterior constituye un marco metodolégico de aproximacién a la
relacién de coexistencia que mantienen los indigenas con su territo-
rio y el entorno, que se expresa en mecanismos y dindmicas sociales
que buscan constantemente asegurar la sustentabilidad, el equilibrio
y la armonia entre los hombres, su entorno y las entidades extrahu-
manas que habitan la naturaleza. En ese sentido nos permitimos
también recordar que este patrimonio biocultural se encuentra ligado
con la identidad regional y local, pues integra un conjunto de ele-
mentos que oscilan entre los conocimientos generacionales, técnicas
de aprovechamiento de las riquezas naturales y una forma de ver y
posicionarse en el mundo; estos elementos caracteristicos, si bien no
son los tinicos, pueden contarse entre los valores materiales e inte-
lectuales que dan forma y continuidad a una cultura determinada.

Podemos decir entonces que la relacién del hombre con la natu-
raleza se dimensiona en la triada mencionada —kosmos, corpus, pra-
xis—, propuesta que desde la etnoecologia® ha sido utilizada para

2 Ibidem, p. 25.

3 Eckart Boege, El patrimonio biocultural de los pueblos indigenas de México: hacia la conser-
vacion in situ de la biodiversidad y agrodiversidad en los territorios indigenas, 2008, p. 13.

4 Citado en Eckart Boege, op. cit., p. 13.

5 Dentro de la antropologia, nos explican V. Reyes-Garcia, y N. Marti (“Etnoecolo-
gfa: punto de encuentro entre naturaleza y cultura”, en Ecosistemas, nim. 16, septiembre, 2007,
pp- 46-55), el debate sobre las relaciones entre naturaleza y cultura ha originado diversas
tendencias a través del tiempo, misma que han intentado explicar cémo y de qué forma se
relacionan los hombres con su hébitat. Asf tenemos como antecedente a una de las corrientes
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reflexionar en y sobre los conocimientos que los productores de las
sociedades rurales tienen sobre su ecosistema,® lo cual otorga un
manejo de los bienes naturales que resulta, entre otras cosas, en
una variedad de especies alimenticias que coadyuvan al bienestar
humano.

Los alimentos, dentro de la vida ritual de los grupos indigenas,
se pueden relacionar con las concepciones respecto a lo sagrado para
propiciar el bienestar individual y grupal. Siendo la base del inter-
cambio y la reciprocidad entre los hombres y las divinidades, se
puede observar como resultado de un trabajo colectivo que fomen-
ta la colaboracién entre los individuos. Es asi que se proponen por
lo menos tres aspectos principales sobre los alimentos que se des-
prenden del ritual: primero, como un recurso simbdlico donde éstos
son elementos que contienen un significado y una finalidad, que es
conservar la armonia con las divinidades para obtener, a su vez, el
trabajo, la salud y la fuerza” para toda la familia y para la comunidad;
asi, la preparacién de los alimentos y su presentacién como ofrenda,
es para los nahuas una estrategia de acciéon y cohesién que genera
dindmicas que contribuyen a la creacién y recreacion de los conoci-

emergentes al determinismo ambiental, a la conocida como etnoecologia que estaba enmar-
cada por la antropologia cognitiva promovida por Kay Milton, cuyas investigaciones se ba-
saron en un inicio en documentar los sistemas de conocimiento mediante los cuales los grupos
indigenas y habitantes rurales usan y mantienen sus recursos naturales; este interés se vio
frenado durante los afios setenta y ochenta. “Posteriormente, la década de los 90 supuso el
reconocimiento internacional del valor potencial del conocimiento indigena. El conocimiento
local, considerado por muchos rudimentario y superfluo, hizo su entrada en documentos
politicos como Our Common Future (1987) o la Convencién de Diversidad Biologica (1992) y
empez0 a despertar el interés en cientificos de varias disciplinas, activistas, politicos y el
publico en general. Investigadores notables como Berkes y Toledo enfatizaron el valor del
conocimiento ecoldgico local, presentdndolo como resultado y estrategia de la adaptacién
humana al medio ambiente. El resurgimiento del estudio del conocimiento ecolégico local
llevé a la redefinicion de la etnoecologia como el estudio de las relaciones entre el kosmos
(creencias y representaciones simbdlicas), el corpus (conocimiento ambiental), y la praxis (los
comportamientos que llevan a la apropiacién de la naturaleza); [de este modo] la etnoecologia
ha pasado de focalizarse en el estudio de los sistemas indigenas de clasificacién al estudio del
conocimiento ecolégico local entendido como una forma compleja de adaptacién y modifica-
cién del hébitat, fruto del proceso de co-evolucién entre cultura y naturaleza”, ibidem, p. 47.

¢ Victor M. Toledo, “La perspectiva etnoecolégica. Cinco reflexiones acerca de las cien-
cias campesinas sobre la naturaleza con especial referencia a México”, en Ciencias, nam. 4, 1990,
pp- 22-29.

7La fuerza es el término con que los nahuas se refieren a la energia vital que se encuentra
en el entorno, en los seres humanos y en las divinidades; es pues el bien mds preciado por
ellos, ya que les permite acercarse a la satisfaccién de necesidades basicas como son la salud,
la alimentacién, el trabajo y una convivencia de reciprocidad con las divinidades que influyen
de manera definitiva en su bienestar.
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mientos sobre lo sagrado (kosmos); segundo, son parte de la memo-
ria colectiva que conserva los conocimientos sobre los recursos
alimenticios ligados con lo que se produce en el territorio y la cul-
tura culinaria (corpus); tercero, la presentacion de las ofrendas dedi-
cadas al ciclo agricola son un mecanismo de cohesién social y de
reafirmacién de lazos solidarios entre los integrantes de la comuni-
dad de San Juan Tetelcingo (praxis).

La cultura nahua del Alto Balsas ha redefinido, generado y ree-
laborado mediante sus costumbres y practicas tradicionales los li-
mites, contenidos y fronteras de su continuum cultural, el cual ha
caminado en paralelo con los cambios en el medio ambiente que lo
contextualizan. Queremos recalcar asi que la obtencién de los recur-
sos naturales necesarios para la vida han tenido a lo largo de la
historia nahua dos hilos conductores: las respuestas culturales y los
entornos naturales particulares de cada region. Estos tltimos pueden
ser observados en los alimentos que se presentan como ofrenda, pues
todo lo que la compone, en el caso de los nahuas de Tetelcingo, son
productos que se obtienen del territorio desde tiempos prehispani-
cos, lo que dota de un sentido de identidad y de reconocimiento de
lo propio a la accién ritual. En este caso etnogréfico tomaremos como
ejemplo el ritual del Xilocruz, fiesta anual realizada los dias 13 y 14
del mes de septiembre, cuya intencién es dar gracias por las prime-
ras cosechas, dia de fiesta porque han llegado los frutos sembrados
y esperados para tener lo suficiente o necesario para la alimentacién,
lo que se traduce en salud, bienestar y felicidad.® Los alimentos en-
tonces representan no sélo la comunién y adaptacién sobre un terri-
torio, son también vehiculos de la memoria en dos sentidos: porque
son en si productos del trabajo con la tierra desde tiempos prehispé-
nicos, y porque constituyen el vinculo principal de los nahuas con
las divinidades cat6licas y los Sefiores de los Cerros. En consecuen-
cia, son elementos simbdlicos y profundamente significativos para
recrear el equilibrio y la reciprocidad con el mundo: el terrenal y
espiritual. Obtener los alimentos se convierte en una actividad de
abastecimiento que moldea el paisaje comunitario y lo transforma
de acuerdo con las necesidades de los pobladores, sin dejar de lado

8 Aunque las cosechas no siempre den lo esperado, la intencién del Xilocruz es agradecer
no por lo que se esperaba obtener, sino por lo que se obtuvo y se obtiene en cada ciclo agri-
cola y de trabajo.
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también que estas necesidades se ven condicionadas por los cambios
en el nicho ecolégico.

En este sentido, el paisaje estd lleno de lugares que encarnan la expe-
riencia y las aspiraciones de la gente. Son lugares que se convierten en
centros de significado: simbolos que expresan pensamientos, ideas y
emociones. Los paisajes evocan un marcado sentido de pertenencia a
una colectividad determinada, a la que le otorgan un signo de identi-
dad. Crean identidad territorial no porque si, por generacién esponta-
nea, sino porque nuestra cultura les ha conferido una especial
significacion.’

Este caso de estudio cobra mayor relevancia por un suceso que
se ha consolidado en los tltimos diez afios. Los nahuas de Tetelcingo
han sustituido de manera progresiva las labores del campo por la
venta de su arte en cerdmica en todas las playas y centros turisticos
del pais, del extremo norte hasta el extremo sur, siendo su actividad
ocupacional y econémica principal. Familias enteras participan de
lo que cominmente llaman “pintar”, dedicando la mayoria de las
veces hasta diez horas diarias a esta labor. Lo anterior no ha men-
guado las précticas rituales que los nahuas tienen para propiciar o
agradecer las cosechas y el buen crecimiento de la milpa, siendo asf
un eje rector de la solidaridad y la cohesién comunitaria y familiar,
ademds de parte medular de su espiritualidad. Aunque de hecho ya
no trabajan la tierra y el cultivo del maiz se ha trasladado a pequefios
terrenos vecinos de la casa-habitacién, para ser un paisaje que irrum-
pe enla comunidad y que se conserva en la mayoria de las veces por
“la necesidad de los abuelos de tener su maicito y no se queden sin
nada que hacer porque eso los pone tristes y por eso se enferman”.!
Se puede decir que la siembra del maiz ha tomado el lugar de los
huertos para convertirse en un cultivo de traspatio:

Nosotros ya no sembramos pero seguimos comiendo, es lo mismo,
se pide al diosito, al Sefior del Cerro que traiga el agua y de lo mismo se
agradece. Ademads el trabajo de la artesanfa es como sembrar, tienes
que esforzarte como en la milpa, para ganar unos centavos y poder

9 Joan Nogué, “La produccién social y cultural del paisaje”, en Rafael Mata y Alexandre
Tarroja (coords.), El paisaje y la gestién del territorio: criterios paisajisticos en la ordenacién del te-
rritorio y el urbanismo, 2006, pp. 135-136.

10 Dofia Nicolasa Milldn, San Juan Tetelcingo, septiembre 2011.
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mantenerte, haces un sacrificio, por eso se sigue haciendo esta costum-
bre que en mexicano se llama Xilocruz o Fiesta de las Cruces, porque
es la fuerza que nos hace seguir adelante, si no agradeces pues no me-
reces que el dios y los santos te ayuden, entonces te va mal. Si nada
mds tienes dinero y no hay maiz, ;qué vamos a comer?!!

Sobre los nahuas y la geografia del Alto Balsas

El estado de Guerrero se encuentra dividido en siete regiones terri-
toriales que corresponden a caracteristicas geoeconémicas especifi-
cas.!? El presente caso de estudio se realizé en el municipio de
Tepecoacuilco de Trujano, en la region Norte del estado, y de mane-
ra particular en la comunidad nahua de San Juan Tetelcingo, cuyo
marco geografico se encuentra delimitado por el bosque tropical
caducifolio (BTC),'® que comprende también a otros pueblos cerca-
nos como Xalitla, San Agustin Oapan y San Miguel Tecuiciapan que
corresponden al mismo municipio, asi como a los pueblos de Ame-
yaltepec (Eduardo Neri), Tlamamacan (M4rtir de Cuilapan), Ahue-
lican (Eduardo Neri), Ahuehuepan (Iguala de la Independencia) y
San Francisco Ozomatlan (Huitzuco de los Figueroa); con los cuales
Tetelcingo no sélo comparte un ecosistema sino también una histo-
ria. El clima es semiseco y cdlido con lluvias en verano, con el méxi-
mo de temperatura a finales de la primavera; la temperatura media
anual es de 29.2°!* E] BTC?® es tipico de ambientes secos y se caracte-

' Don Chico Milldn, rezandero de la comunidad de San Juan Tetelcingo, septiembre de
2011.

12 Costa Chica, Costa Grande, Acapulco, Tierra Caliente, Centro, Regién Montafia y Zona
Norte.

13 Bosque Tropical Caducifolio con predominancia de Burcera ssp.; BTC con predominan-
cia de cactdceas columnares conocidas como “noxtli” (Noeobauxbaumia mezcalensis) y BTC con
predominancia de la palma llamada localmente “soyatl” (Brahea dulcis); ademds estdn presen-
tes el matorral espinoso y pastizales inducidos cubriendo las zonas de cultivo en descanso,
sobre todo en las planicies y a nivel de pie de monte. Para que este paisaje sea determinante
en la zona se han conjugado factores climaticos, litolégicos y antropogénicos; Verde bandera.
Periodismo ambiental, disponible en [http:/ /verdebandera.com.mx/nueva-pagina-web-de-
corazon-de-la-tierra-a-c.], consultada el 7 de noviembre de 2011.

14 Javier Herndndez y Alberto Villa, “Las plantas arvences ttiles en el Alto Balsas, Gue-
rrero”, ponencia en II Mesa Redonda. El conocimiento antropoldgico e histérico sobre Guerrero. Las
Regiones Histérico-Culturales: sus problemas e interacciones, 23-25 de agosto 2006, p. 4.

15 En México, el bosque tropical caducifolio o selva baja caducifolia; se distribufa princi-
palmente a lo largo de la vertiente del Pacifico y de manera discontinua a la parte central del

LOS ALIMENTOS EN LA VIDA RITUAL DE LOS NAHUAS DE SAN JUAN TETELCINGO,... 69



rizan por perder sus hojas en la época seca del afio, de noviembre a
mayo, dando una apariencia desértica a esta selva tropical. Las espe-
cies que en ella habitan han desarrollado capacidades extraordina-
rias para adaptarse a la falta de agua, sobreviviendo en condiciones
dificiles mediante el desarrollo de sustancias quimicas y espinas, lo
que da como resultado que una poblacién importante de las especies
tenga propiedades medicinales y alimenticias. De las especies de los
cactos y drboles que podemos mencionar tenemos al tepame, mez-
quite, rosa panal, ceiba, cazahuate, entre otros, que protegen el sue-
lo de la erosién, ayudan a infiltrar agua para recargar los mantos
acuiferos y formar arroyos, ademads de capturar carbono del aire.
Asf, la diversidad que se observa en la region se traduce en diver-
sas maneras en que los nahuas han influido en la transformacién de
su paisaje y ademds en el conocimiento, manejo y domesticaciéon
de “plantas ttiles” que proveen a la colectividad de recursos que
complementan sus necesidades. Estas plantas se encuentran en tres
lugares estratégicos principales: las zonas de cultivo, los huertos
familiares y la zona de monte, siendo a la vez lugares de trabajo y
experimentacién para reconocer los recursos aprovechables. Las
especies ttiles tienen diversos usos, y entre ellos se destacan, por
orden de importancia: forrajes, comestibles, ornamentales, medici-
nales, combustibles, ceremoniales, uso veterinario, condimento-
medicinal, ornamental-medicinal-sombra y ceremonial-combustible.'®
La region se caracteriza por el hecho de que sus habitantes han
generado una economia basada en la riqueza natural que ofrece el
territorio, en su mayoria son campesinos y comerciantes artesanos.
Los primeros dedican su tiempo de trabajo a dos temporadas esta-
cionales al afio: el tiempo de lluvias, llamado xopantla, que va de
mayo a noviembre, que es el mes donde se cosechan frutos como el

pais, y por la vertiente del Golfo de México; practicamente cubria 17% de su territorio. Se
estima que sélo 3.7% permanece sin alteracion alguna. La tasa de deforestacién anual para el
BTC es alta, entre 1.4% y 2%, lo anterior es preocupante si se considera un tipo de vegetacién
con notable legado biético; por ejemplo, se ha calculado que el BTC alberga al menos 33% (824
especies) de los vertebrados terrestres del territorio mexicano y cerca de 6 000 especies de
plantas vasculares. Si se consideran los bosques tropicales subcaducifolios y espinosos, 40%
de sus especies de plantas vasculares se localizan exclusivamente en la Reptiblica mexicana
y 90 especies de vertebrados endémicos de México restringen su distribucién a este tipo de
vegetacién; Fernando Pineda-Garcia ef al., “Riqueza y diversidad de especies lefiosas del
bosque tropical caducifolio El Tarimo, Cuenca del Balsas, Guerrero”, en Revista Mexicana de
Biodiversidad, nim. 78, 1997, pp. 129-139.
16 Javier Herndndez y Alberto Villa, op. cit., p. 5.
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maiz, el frijol, la calabaza y el ajonjoli. La segunda temporada es de
secas, llamada tiempo de cuaresma, que va de diciembre a marzo, y
para afrontar este clima los campesinos preparan las tierras fértiles
que se encuentran en las riberas de los rios para el cultivo de riego,
donde se construyen canales y pozos para la siembra de melén,
sandfa, maiz, flores y legumbres. Esta ha sido una estrategia a la que
los nahuas han recurrido para su subsistencia. En cuanto a los arte-
sanos, éstos se proveen de materias primas que obtienen de su te-
rritorio para la produccién de su arte: la madera para la elaboracién
de mdscaras o la misma tierra para la hechura de objetos de barro,
que a su vez son pintados en algunos casos con tintes naturales, la
cerdmica cocida con lefia;'” en el caso de la comunidad de San Juan
Tetelcingo'® el comercio ha dado como resultado el abandono casi
total de las tierras de cultivo y de los huertos familiares: “Aqui ya
nos gand el monte, antes se sembraba al pie del Sanjuantépetl, todo
donde mirabas estaba lleno de maiz y ahi mismo se sembraba la
sandia y el ajonjolin; ahora ya no queda nada de eso, todo ahora es
monte de nuevo pero no como el de antes, ya la tierra cambid, se
volvié més seca, ya con lo poquito que llueve se va con el rio”."
Las dindmicas sociales que se generan entre el territorio y sus
habitantes resultan en diversas formas de establecer relaciones entre

17 La tradicion alfarera en la zona del Alto Balsas se encuentra representada por dos
poblados emblematicos: Ameyaltepec y San Agustin Oapan, comunidad colindante con San
Juan Tetelcingo. En estas localidades se producia cerdmica desde tiempos precortesianos, la
cerdmica era de una sola cochura y en principio la produccién estaba destinada al consumo
local y en algunas ocasiones al trueque, los articulos elaborados eran en su mayorfa de con-
sumo doméstico, cajetes, cantaritos y ollas decoradas con materiales colorantes de origen
natural, adornados con disefios zoomorfos muy sencillos. Hoy la produccién alfarera de ambas
localidades se ha diversificado de manera considerable, y la antigua tradicién de elaborar
articulos de consumo cotidiano ha sido desplazada por la produccién de multitud de objetos
decorativos; Alba Mastache y Nora Morett, Entre dos mundos: artesanos y artesanias en Guerrero,
México 1997, pp. 145-146.

18 E] trabajo que proporciona el comercio para los habitantes de San Juan Tetelcingo, no
data de mucho tiempo, se inici6 alrededor de 1960 con la modalidad de pintar el papel de
amate de varios colores, iniciativa que tuvieron los artesanos de mayor tradicién y experien-
cia, los de Ameyaltepec y los de Oapan. “Independientemente de la forma en que los pintores
empezaron a trabajar el papel amate, el hecho importante es que fue a través de su propia
iniciativa que empezaron a promoverlo como negocio y a venderlo al turista como lo habian
hecho antes con la cerdmica. En un lapso de cinco afios se generalizé el oficio de pintar sobre
el papel de amate [...] y los nahuas de algunos pueblos vecinos observaron su éxito y siguie-
ron su ejemplo; estos pueblos son Ahuehuepan, Ahuelican, Analco, San Juan Tetelcingo, Xalitla
y Maxela”; Catharine Good, Haciendo la lucha. Arte y comercio nahuas de Guerrero, 1988, p. 30.

1% Don Chico Millédn, rezandero de la comunidad de San Juan Tetelcingo, septiembre de
2011.
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los mismos sujetos, entre éstos y su entorno, asi como procesos de
adaptacién econémica, cultural y social. Dentro de la vida nahua se
encuentra integrada la importancia vital del entorno natural, por
ello existen précticas rituales donde el fin dltimo es mantener las
buenas relaciones con el mundo sagrado, y cuyo éxito se manifiesta
en la llegada de la lluvia, los alimentos y la preservacion del trabajo
artesanal. Aunado a esto, podemos mencionar ademds un manejo
adecuado de los recursos mediante la diversificaciéon de los produc-
tos obtenidos del territorio.

Por lo anterior, se puede decir que los conocimientos nahuas
se encuentran en comunién con el territorio que habitan, y que esta
relacion se ha construido a lo largo del tiempo, a la luz de los ele-
mentos biolégicos, ecoldgicos y culturales. En este sentido su cono-
cimiento es holistico, donde los pueblos indigenas poseen una muy
larga historia de préctica en el uso de los recursos, lo cual les permi-
te generar sistemas cognitivos sobre los mismos que son trasmiti-
dos de generacién en generaciéon mediante el lenguaje, creando un
corpus de conocimiento no escrito: “la memoria es, por lo tanto, el
recurso intelectual mds importante entre las culturas indigenas o
tradicionales”.?

Ahora bien, esos conocimientos también se han reelaborado de-
bido a la actividad econémica que ha sido muy dindmica en los
pueblos nahuas del Alto Balsas. Esta es un factor de cambio en las
formas de produccién comunitaria, lo que a su vez ha influido de
manera directa en la diversificacién de las formas de apropiacién
del territorio. El resultado es un complejo conjunto de acciones so-
ciales que refrendan los vinculos con el espacio vivido;?! en su largo
recorrido por la sustentabilidad, el caso de Tetelcingo nos habla de
una historia que comparte con los pueblos vecinos, cuya caracte-
ristica principal sigue siendo la cohesién social y una identidad
étnico-cultural que deviene en un fuerte arraigo al &mbito regional-
comunitario. Para entender esto es necesario observar un poco de la
historia de los nahuas, asi como enfatizar su actividad econémica y
en la busqueda constante de una mejor calidad de vida.

Los pocos registros histéricos con los que se cuenta refieren que
el norte del estado actual de Guerrero fue habitado por nahuas lla-

2 Victor M. Toledo y Narciso Barrera, op. cit., p. 54.

2! Nos referimos como espacio vivido a aquel donde no sélo se establecen relaciones de
tipo utilitario, sino en el que se generan las relaciones familiares y comunitarias, es pues un
lugar fisico pero también un lugar social.
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mados coixca, los cuales hablaban una variante rustica de la lengua
ndhuatl y es probable que hayan entrado a la regién a principios del
siglo X111, lo cual coincide con las peregrinaciones que hicieron los
mexica rumbo al lugar donde fundaron Tenochtitlan. De hecho, se
habla de los coixca como una de las llamadas tribus de dicha pere-
grinacién que atravesaron la cuenca del actual rio Balsas y se asen-
taron alrededor de la regién de Chilapa y San Agustin Oapan.?? La
ocupacién humana en el Alto Balsas se presume que es muy tem-
prana, algunas investigaciones arqueoldgicas sugieren que la regién
estuvo ocupada por los olmecas desde el afio 1400 hasta el 600 a.C.;
y para el siglo X1 habia un mosaico de grupos étnicos que probable-
mente se integraron a los nahuas que se impusieron ya tardiamente.?

Los mexica-nahuas hacen su entrada a la region del Balsas con
las guerras de conquista en el norte de Guerrero. La invasién militar
es promovida por la Triple Alianza bajo el reinado de Izcéatl, entre
1433 y 1440, y el control total de la poblacion fue consolidada por
Moctezuma Ithuicamina (Moctezuma I) alrededor del afio 1452. De
esta acciéon de conquista se crean las provincias tributarias que fun-
cionaban como unidades politicas comunicadas entre sf, lo cual per-
mitfa el cobro eficiente y completo de los tributos; estas provincias
se estructuran formalmente en el reinado de Moctezuma Xocoyotzin
y destacan las provincias de Tepecoacuilco y Tlalcozauhtitlan.?* En
la primera se encontraba el sefiorio de Oapan, dividido en trece
distritos, cada uno compuesto por una cabecera y sus aldeas sujetas;
asi, Tepecoacuilco fue un punto geopolitico muy importante para
los mexicas porque constituy6 una fuente rica en diversidad de ar-
ticulos tributarios.

Eustaquio Celestino sefiala que para 1557 en el Cédice de Tetelcingo
se registran dos bienes mds de tributacién: el cacao y el “gallo de
papada”, ademds de los servicios personales que debian pagar los
habitantes de Tetelcingo a través de Oapan tanto a los gobernadores
como a los funcionarios locales, asi como los bienes que debian apor-
tar para las fiestas comunitarias. Todo lo anterior fue ordenado por
el virrey don Luis de Velasco.

Aunado a lo anterior, cabe destacar que otro factor que permiti-
ria explicar la continuidad étnica de los nahuas que conformaban el

2 Citado en Catharine Good, op. cit.

23 Eustaquio Celestino, Gotas de maiz. Jerarquia de cargos y ritual agricola en San Juan
Tetelcingo, Guerrero, 2004, p. 55.

2 Ibidem, p. 56.
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sefiorio de Oapan y sus alrededores es que alli nunca se llevaron a
cabo las congregaciones de indios; lo anterior obedeci6 al interés que
los colonizadores mantenian sobre los pueblos indios dispersos de
la regién que facilitaban el transporte de carga y pasajeros, lo cual
permitia tener diversos puntos para cruzar el rio Balsas y llegar al
puerto de Acapulco. De esta manera, los nahuas del Alto Balsas lo-
graron defenderse de las congregaciones y mantuvieron su patrén
de asentamiento pre-europeo, lo cual fue un mecanismo de defensa
para impedir el despojo de sus tierras y con ello las formas de orga-
nizacién social pudieron conservarse, lo que también resulté en una
defensa de su cultura.

Los alimentos rituales, los alimentos de todos

La produccién agricola de Tetelcingo fue en un momento de su
historia parte imprescindible del sustento alimenticio y también
econémico; todavia los ancianos del pueblo recuerdan cémo se ela-
boraba el cultivo de ajonjoli en grandes cantidades porque se pro-
ducia para su comercializaciéon en el mercado de Iguala. Hay estudios
que sefialan que el pueblo de San Juan Tetelcingo y sus vecinos tu-
vieron un auge en la produccién agricola que se manifestaba en una
gran variedad de especies. Las fuentes coloniales registran el cultivo
de grandes cantidades de cacao, ichcamazatl “algodén-venado” (de
la familia malvaceae); chia (de la familia labiatae); uauhtli o alegria
(de la familia amarantaceae), y otras plantas tropicales, la mayoria de
ellas practicamente desconocidas para la poblacién actual. Lo que
parece advertirse entonces, es un cambio considerable en el clima,
la flora, la fauna y la calidad de los suelos, como ya se dijo.?

En el Tetelcingo de nuestros dias existen diversos motivos que
han coadyuvado al cambio tanto de las formas de produccién como
de la dieta alimenticia. Uno de ellos es que la tierra ha dejado de
producir como antes, la fertilidad de los suelos se ha visto afectada
por los cambios climdticos; también por el uso reciente —hablamos
de unos treinta afios atrds— de agroquimicos, el abono y los fertili-
zantes han causado una erosion en la tierra irreversible, la tierra
simplemente “ya no da sola”, se tiene que echar mano de estos pro-
ductos para que se pueda cosechar lo que se siembra. Es dentro de

% Eustaquio Celestino, op. cit, p. 39.
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ese contexto dindmico y cambiante donde la préctica culinaria nahua
ha desarrollado una personalidad propia que se ha moldeado a lo
largo de varios siglos. Nace de un proceso de adaptacién biolégica
y cultural donde el ecosistema viviente del territorio y las necesida-
des de las personas que lo habitan se desarrollan dentro de un pro-
ceso que puede llamarse biocultural, porque es ineludible la relacién
que se suscita entre hombre-naturaleza, la cual se mantiene a través
de précticas como alimentarse y sobre todo saber cémo hacerlo y
dénde encontrar o elaborar los medios mds favorables para ello.

En el campo de la alimentaciéon humana, ademds, debemos de tomar
en consideracién que los procesos a los que nos referimos acontecen
en sujetos sociales, individuales y colectivos, con un cuerpo que es
diferente al de los demds seres humanos; una mente que produce pen-
samientos, sentimientos y estados emocionales tinicos; una biografia
que se ha desarrollado en momentos histdricos y circunstancias perso-
nales especificas; y un estilo de vida que tiene profunda relacién con
el ambiente social (y natural, agregariamos) en que se encuentran in-
mersos.?

En consecuencia, hablar de la elaboracion de alimentos rituales
dentro de la cultura nahua nos puede acercar a su historia cultural,
es decir, los vinculos con el mundo sagrado forman parte de una
tradicion religiosa que se ha reelaborado a partir de los distintos
procesos sociales a lo largo del tiempo, y por esa misma razén nos
acerca a un modo de visualizar el mundo y de coexistir con el entor-
no desde sus propios antecedentes, recuerdos, tradiciones y en el
uso de la memoria que permite dar una explicacién a los actos de la
vida ritual, por un lado; y reafirmar los conocimientos en torno al
abastecimiento y preparacion de los alimentos que se ligan de modo
directo con la transmisién de saberes. Ademds de que “alimentarse
mutuamente implica un importante simbolismo ritual. Mediante las
ofrendas la gente alimenta a los vientos, a las cruces, a los santos,
etc., quienes a su vez, dan sustento a la gente”.?’

% Luis Alberto Vargas y Paris Aguilar, “Una visién integral de la alimentacién: cuerpo,
mente y sociedad” (mecanoescrito) 2002.

¥ Johanna Broda, “La etnografia de la fiesta de la Santa Cruz: una perspectiva histérica”,
en Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.), Cosmovision, ritual e identidad de los pueblos in-
digenas de México, 2001, p. 199.
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La organizacién en torno al ritual de Xilocruz se fundamenta en
la solidaridad y cohesién tanto familiar como comunitaria, si no
existieran tales caracteristicas, simplemente no se podria llevar a
cabo labor tan grande, ya que las cantidades de comida que se pre-
paran deben satisfacer no sélo a los Santos y a las Cruces, también
a todos quienes participan de la celebracién. Las labores de prepa-
racién de los alimentos se realizan en casa del regidor principal,®® en
quien recae todo el peso para llevar a cabo de manera satisfactoria
la ofrenda. Tiene su apoyo en el segundo regidor, ellos se reparten
todos los gastos por partes iguales, pues todo lo que se presenta
tiene que ser comprado: el maiz para los tamales, las tortillas y para
los elotes cocidos, las cadenas de flores de cempaxtchitl —nombra-
das xochicadenas—, los cirios y velas, la harina para el pan, cien pollos
enteros, el cacao para preparar el chocolate, la sandia y el melén, el
mole de pepita. Todo lo anterior —excepto las velas que se siguen
elaborando en Tetelcingo— podia encontrarse dentro de la comuni-
dad, pero ahora se compra ya sea en el mercado de Iguala o en
Xalitla, y en el caso de las flores se compran en Tixtla. Las bebidas
como los refrescos, el agua, el café y las cervezas solamente son para
las personas que ayudan en la elaboracién de la ofrenda, y en con-
junto los gastos ascienden hasta 40 mil pesos. El primer regidor
tiene la labor de convocar a las personas que le ayudaran en la pre-
paraciéon de la ofrenda: a las sefioras que trabajardn en la cocina, a
los hombres que le ayudaran a cargar los enseres para preparar los
alimentos, al fiscal de la iglesia quien tiene que ir por las ofrendas
para encaminarlas y llevarlas hasta la entrada del templo. Para pre-
sentar las ofrendas ante las divinidades, el regidor solicita la presen-
cia de uno de los rezanderos més solicitados en la comunidad, don
Manuel Millan.

Los alimentos elaborados van a tener dos destinos: primero, se-
rdn repartidos entre todos los que ayudaron a la preparacién de la
ofrenda, asi como entre las autoridades comunitarias y las autorida-
des religiosas. Son preparados por las mujeres que se organizan en
grupos de apoyo, tienen una encargada o principal de la cocina, que
va a dirigir a todas las mujeres en la preparacion de los alimentos.

2 Los regidores se eligen mediante asamblea comunitaria cada afio, el dfa 25 de diciem-
bre. Este dia se hace una votacién para elegir entre las personas que se proponen como can-
didatos quién serd el encargado de presentar las ofrendas, tanto la del 3 de mayo, donde se
pide la lluvia y la del 14 de septiembre, donde se agradece por las primeras cosechas. Este
servicio es pues un honor al que cada afio aspiran varios candidatos.
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Cabe recalcar que la comida ofrecida a las personas que prestan
ayuda para la realizacion de la ofrenda es preparada por las mujeres
de la comunidad; nifias, jovenes y adultas se retinen en casa del
primer regidor; llegan desde las once de la noche y para las tres de
la mafiana la casa estd repleta de gente muy activa preparando los
tamales. A esa hora se sirve café con pan a los asistentes, después de
lo cual el trabajo contintia hasta las seis de la mafiana. La preparaciéon
de esta comida se caracteriza por realizarse en un horario nocturno,
lo cual va a significar la principal diferencia respecto a los alimentos
rituales que son preparados en un horario diurno, a plena luz del
dia y cuando el sol se encuentra en el cenit. Se retinen mujeres vir-
genes, las sefioritas de la comunidad de todas las edades, desde
nifias hasta ancianas; todas ellas poseen la cualidad de la pureza y
la castidad, requisito indispensable para preparar los alimentos de
las divinidades. Su participacién en los rituales se remonta a las
fiestas mexicas, donde las doncellas y las mujeres tenfan una relacién
especial con el culto al maiz, que se conserva hasta nuestros dias:
“En el Alto Balsas hay una analogia entre las muchachas, las mujeres
y las mazorcas. La planta es una muchacha virgen y los cabellos del
jilote son como el cabello de las mujeres. La milpa es una mujer.”%
La importancia de la participacion de las mujeres es crucial e im-
prescindible para el ritual de Xilocruz, sin ellas simplemente no se
podria poner a circular la reciprocidad entre los nahuas y las divi-
nidades responsables de otorgar vida, estabilidad y equilibrio: el
Dios, los santos, los cerros y las cruces; deidades unificadas a través
de un largo proceso histérico de reelaboracion religiosa, donde las
cosmovisiones indigenas y espafiolas interactuaron en un contexto
de imposicién hegemonica de la Iglesia catdlica. Asi, las précticas
rituales locales fungieron como espacios privilegiados de la repro-
duccién marginal del politelsmo mesoamericano:

Por otra parte, la nueva religiéon popular que surge a partir del si-
glo XVI retoma ciertas formas de culto que antes habian formado parte
de la religion estatal y que ahora se convierten en expresiones de socie-
dades campesinas. Entre ellas el principal elemento es el culto agrico-
la, que se encuentra en intima relacién con las manifestaciones de la
naturaleza (manifestaciones en torno a los ciclos del cultivo de maiz,
y otras plantas, el clima, las estaciones, la lluvia, el viento, las fuentes,

» Johanna Broda, op. cit., p. 217.
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las cuevas, los cerros, las piedras, etc.). Estos son los aspectos donde
encontramos las mayores continuidades en los rituales y la cosmovi-
$i6n.30

Lo anterior se complementa con un anélisis de los elementos
culinarios presentes en los rituales nahuas desde su aspecto simbé-
lico. Evon Vogt®! afirma que los elementos que conforman el ritual
son escogidos de acuerdo con el cédigo cultural y tienen sentido en
términos de él, al mismo tiempo que los rituales funcionan como un
sistema de comunicaciones, mds atn, como un comportamiento
comunicativo que se define como aquel que forma parte de un sis-
tema de sefiales y que sirve para “comunicar informacién”, no por
un vinculo mecénico entre medios y fin sino por la existencia de un
cédigo de comunicacién culturalmente definido. Este cédigo estd
dado no sélo por los conocimientos respecto a los recursos que se
obtienen o se obtenfan del territorio, sino también porque en gran
medida estos conocimientos se han conservado a través del trabajo
femenino, es decir, las mujeres de Tetelcingo constituyen un pilar
de éste, que es en si resistente frente a los cambios o los procesos de
globalizacién tales como la migracién. De este modo y de acuerdo
con Catharine Good:

La comida ritual constituye una esfera clave controlada por las mujeres
y crea en los hombres una dependencia hacia los conocimientos y for-
mas de trabajo femeninos. Es muy laborioso preparar estas comidas y
por lo mismo es imposible adquirirlas sin recurrir a las relaciones so-
ciales dentro de las comunidades. En todos los rituales necesarios para
el éxito en esta sociedad tanto en el &mbito del ciclo vital como en la
produccién agricola, el comercio y en el servicio al pueblo los hombres
necesitan el apoyo y el trabajo de sus madres, hermanas, esposas e
hijas.?

% Johanna Broda, “Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas en la Historia de
Meéxico”, en Johanna Broda (coord.), Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas en la historia
de México, 2009, p. 15.

31 Se retoman aqui las propuestas analiticas que dicho autor (Evon Vogt, Ofrendas para
los dioses. Andlisis simbélicos de los rituales zinacantecos, 1993) establece para su trabajo analitico
de los rituales tsotsiles en Zinacantan, Chiapas.

32 Catharine Good, op. cit., pp. 315-316.
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La participacién de los integrantes de la comunidad de San Juan
Tetelcingo en torno a los rituales tanto propiciatorios como petitorios
y de agradecimiento tiene una légica que gira alrededor de la per-
tenencia a su espacio y a su tierra. La gente que se encuentra fuera
de la comunidad vendiendo su arte en cerdmica regresa para estar
presente en el Xilocruz, para participar de la alimentacién de las
cruces y pedir por su trabajo, por su familia, por su salud. Es asi que
el ritual no sélo establece el vinculo y la reciprocidad entre hombres
y divinidades, sino también entre los miembros de la comunidad,
que generan mediante la solidaridad y el trabajo mutuo redes de
apoyo que resultan en la cohesién social. Entonces, el culto tiene un
papel cuya funcionalidad abarca no sélo ala cosmovisién, sino tam-
bién la aprehension de una realidad cambiante, pero incierta y a ve-
ces desastrosa —como el clima—. El conjunto de todo ello explica al
ritual como un factor conservador de la tradicién cultural que ha
fomentado el proceso creativo de adaptacién que ha contribuido a
mantener la identidad cultural,® y por supuesto el conocimiento
sobre el manejo —en este caso a través de los alimentos— de sus
recursos.

Alimentando a la cruz, ofrendando al Dios

En el Xilocruz, se puede observar como la comida ritual manifiesta
la exégesis nahua respecto a las relaciones de reciprocidad con el
mundo sagrado y su vinculo con las valoraciones éticas respecto a
la mencionada tradicién, y cémo ésta es necesaria para la obtencién
y preservacion de los alimentos tanto rituales como de la vida coti-
diana. De este modo podemos conocer los elementos alimenticios
dispuestos en la ofrenda ritual, e indagar su relacién con la produc-
cién y el acceso a los recursos del territorio que devienen en la satis-
faccién de necesidades badsicas.

La fiesta de Xilocruz es uno de los rituales agricolas® realiza-
dos en San Juan Tetelcingo. En esta ocasién se bajan las cruces de

3 Johanna Broda, op. cit., p. 227.

3 Tenemos también como uno de los principales rituales la fiesta del 3 de mayo a la Santa
Cruz, cuya intencion es pedir el agua para la siembra. En esta celebracién la gente de San Juan
subia al cerro de Sanjuantépetl para entregar su ofrenda y se colocaba otra igual en el atrio
de la iglesia del Sefior de Chalma. Aunque ya no suben al cerro por falta de j6venes que
ayuden a llevar la ofrenda, se baja la cruz principal del Sanjuntépetl y se vela en la iglesia
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madera ubicadas en los tres cerros principales de la comunidad: el
Huehuetépetl o Sanjuantépetl, el Cacalotépetl y el cerro de Comanco.
Ademads de éstas, se recogen otras cruces que se encuentran disper-
sas en el pueblo; las que siguen en importancia son las cruces del
cementerio, de los caminos y de los limites de Tetelcingo. Las 36
cruces se retinen en el atrio de la iglesia principal de la comunidad
15 dias antes de la celebracién. La dedicacién y cuidado de la gente
por las cruces comienza desde la llegada misma: su camino se sahu-
ma con copal y tocan las campanas en cuanto llegan a la iglesia para
resguardarse en un cuarto especial. A partir de ese momento se rea-
lizan dos rosarios al dia, uno a las seis de la mafiana y otro a las seis
de la tarde: “Se hace esta fiesta para las cruces, porque ellas son las
que cuidan de todos nosotros, son como los guardianes y miran para
todos lados, para arriba y para abajo, por eso pueden escuchar nues-
tras peticiones y ayudarnos”.®

La ofrenda o promesa representa el vinculo primordial de comu-
nicacién con el mundo sagrado y las entidades que lo habitan; los
alimentos y su obtencién son vehiculos de esta relacién: “El cardcter
comunicador de la ofrenda implica, como puede deducirse, una
doble naturaleza: la ofrenda es el puente, el intermediario entre este
mundo y el otro, y es una de las formas de expresién con que cuen-
tan los hombres para hablar con los dioses”.%

A continuacién presentamos cada uno de los alimentos que se
preparan para la ofrenda: 1) los tamales, que son de dos tipos: de
frijol, llamado “tamal negro” o “tamal yeyo”; los segundos son los
“debola” o telolotzin, que son de masa con manteca y para cada tamal
se ponen cuatro bolas de masa. Ambos tamales se envuelven con la
hoja de maiz seca, pero el dia de la preparacién de los tamales se
remoja en agua para que se ablande y asi facilitar su manejo.
Catharine Good refiere que “los tamales telolotzin pueden tener una
asociacién simbdlica con los huesos y probablemente con los craneos,
que a su vez estdn asociados con la semilla de maiz [...]. Pero es muy
claro que estas bolas de masa tienen una asociacién directa con las
piedras [...] entre los nahuas las piedras se conceptualizan como la
parte dura y perdurable de la tierra, el equivalente a su esqueleto

principal y la segunda ofrenda se entrega en la iglesia del Sefior de Chalma que se encuentra
casi en la salida principal del pueblo.

% Don Francisco, regidor principal de la festividad del Xilocruz, San Juan Tetelcingo.

3% Alfredo Lépez Austin, “Ofrenda y comunicacién en la tradicién religiosa mesoameri-
cana”, en Xavier Noguez y Alfredo Lépez Austin (coords.), De hombres y dioses, 2006, p. 181.
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[...].”% 2) El mole de pepita o mole verde; la pepita se dora en un
comal y cuando se pone de color café oscuro la retiran y la muelen
en metate. Esto se hace unos tres dias antes de la celebracién y se
guarda para su preparacién. 3) Los pollos. En esta ocasién se mata-
ron cien, se encargan con una persona de la comunidad y cuando
llegan a casa del regidor se limpian y sacan las visceras, se ponen a
cocer y después se destazan por pieza. 4) Los elotes. Se ponen al
fuego dos tambos grandes con los elotes, que son aproximadamen-
te 600. 5) La sandia y el meldn. Estas frutas se cosechaban con ante-
rioridad en Tetelcingo, lo cual es muy sugerente para entender la
presencia de estos alimentos en la ofrenda. 6) El pan. A diferencia
de los alimentos anteriores, el pan no se prepara con el apoyo de las
sefioras, sino que el pedido se manda hacer con el panadero. Se pide
pan para repartir a la gente que llega a ayudar y para la ofrenda, en
esta dltima se ocupan entre 14 y 16 canastos para llevarlo. 7) La sal.

En cuanto a las bebidas tenemos 1) agua simple. A diferencia de
algunas ofrendas indigenas donde se han incorporado los refrescos,
en el caso del ritual de Xilocruz este tipo de bebida esta ausente; para
que las deidades puedan calmar su sed se colocan vasos de agua
simple. 2) El chocolate. Esta bebida es muy significativa porque es
una bebida de origen prehispdnico, y porque en el mismo Tetelcingo
se sembraba y cosechaba el cacao en grandes cantidades. El choco-
late que se presenta en la ofrenda no es procesado, se compran las
semillas de cacao y la panela (piloncillo) en el mercado de Iguala y
es preparado por las sefioritas de la comunidad, moliendo el cacao
junto con la panela.

[Entre los nahuas del Balsas] es muy sugerente la incidencia repetitiva
de comidas doradas, molidas en metate —la semilla de calabaza para
el mole, los granos de maiz para el izquitl, los granos de cacao y la ca-
nela para el chocolate—. Moler es una accién central en la tradicién
mesoamericana, ya que es la forma fundamental de procesar los ali-
mentos, pero a la vez estd relacionado con la capacidad de nutrir.
Conceptualmente la accién de moler implica transformar un alimento
en un ndmero infinito de fragmentos que a su vez tienen la capacidad
de trasmitir y multiplicar la vitalidad regenerando la vida.®®

%7 Catharine Good, op. cit., p. 315.
38 Idem.
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Las mujeres casadas han terminado la preparacién de la comida
cerca de las seis de la mafiana, es ya 13 de septiembre y ha dado
inicio la festividad del Xilocruz con las mafianitas a las cruces, acom-
pafiadas de las oraciones y cantos de las mujeres. Para las dos de la
tarde, y una vez que las sefioritas han terminado la elaboracién de
los alimentos para la ofrenda, llega a la casa del regidor la tinica
persona que puede poner a cocer los tamales, ya que se trata de un
proceso sumamente delicado que no puede realizar cualquiera. En
Tetelcingo hay personas especiales que se dedican a esto, todos son
hombres y tienen un ayudante, que generalmente es un integrante
de la familia méds joven y al cual se le trasmite el conocimiento so-
bre cémo cocer los tamales. Se debe tener abstinencia sexual, ya que
el tener relaciones sexuales atrae a los malos aires y éstos enferman a
los tamales e impiden que se cuezan. Para evitar que estos aires
afecten y contaminen la ofrenda se pone en el fondo de la olla chile
guajillo, ademds de colocar cuatro cruces en las paredes externas
de la olla. Mientras los tamales se cuecen se debe alimentar al fuego
con ajo, sal de grano y mds chile guajillo. En la tarde, la esposa del
regidor principal, auxiliada por las sefioras que apoyaron en la co-
cina, reparte a los presentes el mole de pepita de calabaza con una
pieza de pollo y tamales, tanto el telolotzin como el yeyo o negro. Todas
las personas que colaboraron en la cocina se comienzan a retirar
llevdndose en botes pequefios mole y tamales para su familia, la
mayoria de ellas estuvieron desde la noche anterior y sélo se retiran
a prepararse para la presentacién de la ofrenda en la noche. En la
iglesia, el fiscal y los topiles trasladan las cruces al atrio, las cuales se
forman de manera horizontal, recargadas sobre vigas de madera.
Cada una es llevada de manera cuidadosa; conforme van saliendo
a su nuevo lugar para ser veladas y alimentadas, se tocan las cam-
panas y su camino es purificado por el humo del incensario.

Cerca de las ocho de la noche los hombres comienzan a preparar
la ofrenda para su partida hacia la iglesia. Las sefioritas de la comu-
nidad preparan el dltimo alimento a ofrendarse, el chocolate. Los
hombres mds grandes colocan el pan en canastos que llaman chiqui-
huite y les ponen una xochicadena. Se presentan dos tipos de pan, uno
blanco y otro con aztcar de color rosa. El ritual comienza en la casa
del regidor, donde se deja una pequefia ofrenda en el altar y se sa-
hima todo lo que se ha de llevar, las peticiones comienzan y las
oraciones estdn dirigidas a las divinidades para que acepten los
alimentos. Con una cruz de metal y dos veladoras, el fiscal llega por
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la ofrenda; la esposa del regidor se coloca detras de €l con el incen-
sario, para purificar el camino de los alimentos que son transporta-
dos en camionetas. Cuando llega la procesién a la entrada de la
iglesia se repican las campanas y la ofrenda entra en el recinto sa-
grado, las cruces se encuentran ya ataviadas con xochicadenas, y otras
personas de la comunidad comienzan a llegar para dejar pequefias
ofrendas: velas, calabazas, elotes, pequefios melones y sandias, co-
llares, listones, cabello trenzado y délares.

El rezandero don Manuel Milldn espera ya dentro de la iglesia
para disponer de la ofrenda, afuera se encuentra otro rezandero para
presentar la ofrenda del segundo regidor. Cada imagen y cada cruz
recibe su alimento individual: un plato con chocolate, un plato con
una pieza de pollo y mole de pepita de calabaza, dos elotes cocidos,
un pan blanco, una xochicadena, un tamal telolotzin y un tamal negro.
Delante del altar de la iglesia asi como de las cruces, se ha dispues-
to una mesa donde se colocan vasos de agua, platos pequefios con
sal, platos con mole, chocolate, pan, las sandias y los melones. Las
velas se colocan aparte, todas juntas, pero antes de que se enciendan
son ofrecidas por el rezandero: “la vela es para pedir por el agua,
por la comida y por nuestro trabajo, pides la fuerza para estar aqui
en el mundo porque es trabajoso, asi con tu velita ya cumples tu
pago y te escuchan, las cruces y el Diosito”.*

La velada inicia y dura hasta las seis de la mafiana del siguiente
dia. Con cantos y el rosario las personas acompafian a sus divinida-
des, conviven con ellas mientras estas tiltimas comen a través de los
olores, ya que es de particular relevancia que toda la comida llegue
caliente para que pueda despedir en los vapores la esencia de los
alimentos, ya que es asi como se nutren. Por ello, cuando el rezan-
dero entrega la ofrenda se dirige a las deidades diciendo: “aqui estd
tu mole”, “este es tu chocolate para que puedas tomarlo”, “toma
esta sandfa y este melén que se ha sembrado para que puedas co-
mer”. Al amanecer repican las campanas y la banda del pueblo toca
“Las Mafanitas”, las divinidades ya comieron y ahora toca el turno
de las personas; todo lo que compone la ofrenda se reparte, el atrio de
la iglesia se constituye como un espacio de descanso y relajacion:
“ya cumplimos” menciona el primer regidor con una gran sonrisa.

% Don Manuel Milldn, rezandero de San Juan Tetelcingo, septiembre 2011.
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A manera de conclusion

Para los nahuas de Tetelcingo alimentar a las divinidades justo
en el tiempo de los primeros frutos del alimento por excelencia: el
maiz y su fruto tierno, los jilotes, es muy significativo por dos mo-
tivos principales: el primero, como ellos mismos mencionan, es que
las cruces y los santos son los encargados de traer el agua, por ello
es imprescindible que para mantener una relacién de reciprocidad
se otorgue a las divinidades el privilegio de comer primero de esos
frutos, asi como éstas mandaron el agua necesaria para la milpa y
los huertos. El segundo es que mediante la presentacién de la ofren-
da, y del esfuerzo y trabajo de sus habitantes, se pone a circular la
fuerza, energia vital necesaria para que haya trabajo, salud y fertili-
dad en la tierra. “La comida en si nutre y fortalece; al ofrecer alimen-
tos se ofrece lo que trasmite e imparte fuerza y energia vital. Las
comidas rituales son las mds apreciadas en la cultura local que, como
parte de una tradicién mesoamericana, ha sido histéricamente cons-
tituida por medio del cultivo del maiz. Se utilizan estos alimentos
en momentos rituales criticos para asegurar la continuidad fisica del
grupo social” .4

Por lo tanto, los alimentos han sido vehiculos de la memoria de
los nahuas, la cual conserva las formas culturales de su filosofia
de vida paralelamente con el manejo de su agrodiversidad y de los
recursos naturales de su territorio. De acuerdo con Machuca*! una
de las caracteristicas del patrimonio cultural es que subsiste en la
memoria de la colectividad y por ello uno de los vehiculos primor-
diales de su transmisién es justamente la practica de aquello que se
considera valioso, esa practica “viva y directa” donde los especta-
dores son parte sustantiva de lo que se recrea junto con los actores.
Asi, en el ritual encontramos no una repeticién mecanica de una
alianza ancestral, sino el reforzamiento de relaciones con aquellos
con los que se comparte la vida, mediante elementos materiales que
nutren y alimentan, frutos que emergen de la tierra resultado de un
conocimiento dindmico que se reelabora como la vida humana mis-
ma; por ello es pertinente considerar los alimentos rituales de los
nahuas del Balsas como parte de ese patrimonio pero en su perspec-

4 Catharine Good, op. cit., pp. 316-317.

4 Antonio Machuca Ramirez, “El cardcter integral del patrimonio cultural”, en Mario
Garcia S. e Irene Vazquez, El patrimonio intangible. Investigaciones recientes y propuestas para su
conservacion, 2006, pp. 92-102.
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tiva biocultural, porque hablamos no sélo de recursos simbdlicos y
formas estéticas, ya que se incluyen también sus conocimientos en
torno al territorio que habitan, c6mo lo aprovecharon para obtener
de él lo necesario para su sustento y desarrollo, ademds de los
conocimientos del proceso de preparacién —que mantienen muy
especialmente las mujeres—. Existe, asi, una apreciacién genuina
de los nahuas respecto a su dimensién cultural, es decir, ellos han
otorgado el valor a cada una de sus expresiones rituales y también
a sus conocimientos, ya sea en el arte en cerdmica o en el manejo de
sus recursos. Deciden también, con plena libertad, qué rasgos de su
cultura conservar, cudles cambiar y cémo adaptarse a las nuevas cir-
cunstancias del presente. En este sentido es que se puede hablar de
un patrimonio, no el que se construye a partir de la sociedad mestiza
o como politica gubernamental, sino el que se vive dentro de la co-
munidad, generdndose desde sus actores sociales. Por ello, una pe-
quefia parte del patrimonio biocultural de los nahuas del Alto Balsas
y, especificamente de los de San Juan Tetelcingo, se ha desarrollado
a laluz de lo que es significativo y bdsico para su desarrollo, el nu-
trirse de —y al mismo tiempo nutrir a— todo lo que constituye su
realidad, asumiendo el sentido de la identidad propia y el recono-
cimiento de aquello que es prioritario para ellos y para su cultura.
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Comunicacion intercultural
y 1a consulta médica en
pacientes wixaritari
(huicholes): un elemento

a considerar dentro del
patrimonio biocultural

SAUL SANTOS GARCIA*
KARINA IVETT VERDIN AMARO*

éxico es un pafs con una gran riqueza cultural y lingtiisti-

ca. A pesar de numerosos intentos por homogenizar a la

sociedad mexicana, en nuestros dias se reconocen oficial-

mente once familias lingitifsticas, con 68 agrupaciones lingiiisticas y

el nimero de variantes excede por mucho esta cifra: 364.! Segin

datos del Censo Nacional de Poblacién y Vivienda 2010,% 6 695 228

personas de cinco afios y mds hablan alguna lengua indigena (6.5 %

de la poblacién total mayor de cinco afios). De acuerdo con la ley,

las lengua habladas por estas personas tienen el reconocimiento de

lenguas nacionales, pero en la realidad su uso para propdsitos ofi-
ciales resulta en extremo limitado.

Basta echar un vistazo a la forma en que operan los servicios

médicos en contextos de poblacién indigena para apreciar la dispa-

* Universidad Auténoma de Nayarit.

TINALL “Catélogo de las lenguas indigenas nacionales: variantes lingtifsticas de México
con sus autodenominaciones y referencias geoestadisticas”, en Diario Oficial de la Federacion,
14 de marzo de 2008.

2INEGI, Censo de Poblacion y Vivienda 2010.
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ridad entre lo que estd escrito en la ley y lo que ocurre en la realidad.
La oferta de servicios médicos es limitada, y se encuentra constre-
fiida por barreras culturales y lingiiisticas. En consecuencia, es po-
sible observar que hay una alta incidencia de problemas relacionados
con la salud entre grupos indigenas que se han podido prevenir y
tienen un bajo impacto en comunidades rurales no indigenas; tal es
el caso de enfermedades infecciosas de varios tipos, envenenamien-
to causado por picadura de alacrdn, partos de alto riesgo, cancer,
uso incorrecto de herbicidas y pesticidas, asi como altos niveles de
desnutricién.?

Desde hace varios afios, la Secretaria de Salud reconoce que la
falta de incorporacién de la cosmovisién de los pueblos indigenas
con respecto a la salud, a la enfermedad, a la vida y a la muerte en
los programas oficiales se refleja en la incidencia de enfermedades
prevenibles y el bajo impacto de programas de salud. Por ello, en el
Plan Nacional de Desarrollo 2001-2006 el gobierno de México pro-
movié por primera vez un enfoque intercultural de salud, en el cual
se esperaba observar cambios pertinentes tanto en la estructura como
en los mecanismos de operacién de las diferentes entidades involu-
cradas en la oferta de servicios médicos a la poblacién indigena del
pais. Se esperaba mejorar el impacto clinico promoviendo en el per-
sonal de salud el conocimiento y comprensién de la cosmovisién y
cultura indigena. Sin embargo, este mismo enfoque se sigue impul-
sando todavia en el Plan Nacional de Desarrollo 2013-2018, sin que
sea posible ver cambios sustanciales en la atencién a la salud de los
pueblos indigenas.

Creemos que entender la cosmovisién de los pueblos indigenas
con respecto a la salud y la enfermedad es un paso fundamental
hacia un sistema de salud intercultural; sin embargo, los asuntos de
comunicacién intercultural* juegan un papel preponderante en el

3 Instituto Nacional de Salud Publica, Encuesta Nacional de Nutriciéon, 2001.

4 En esta investigacién asumimos que las reglas que gobiernan el uso del lenguaje en
contexto pueden variar de cultura en cultura y de idioma en idioma, y que si los participantes
en un evento comunicativo que pertenecen a culturas diferentes (y que estdn utilizando una
lengua vehicular) no entienden estas diferencias, la comunicacién puede no ser efectiva (debi-
do a errores pragmaéticos); S. Blum-Kulka y E. Olshtain, “Requests and Apologies. A Cross-
cultural Study of Speech Act Realization Patterns (CCSARP)”, en Z. Hua (ed.), The Language
and Intercultural Communication Reader, 2011, pp. 135-151. Se ha demostrado, por ejemplo, que
errores pragmdticos de hablantes de un segundo idioma se deben a diferencias intercultu-
rales en las reglas de realizacién de actos del discurso; H. Widowson, Teaching Language as
Communication, 1978.
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impacto que pueda tener este programa. Las creencias, valores, pre-
ferencias, comportamiento y expectativas de los pacientes respecto
alos servicios médicos (lo cual incluye involucrarse en las decisiones
médicas, adherencia al tratamiento, relacién con el médico y satis-
faccién) difieren de acuerdo con la filiacion étnica, clase social, lengua
y nivel de alfabetizacién del paciente.’ Las investigaciones muestran
que lo que el médico hace, dice, deja de hacer o deja de decir en re-
lacién con las decisiones médicas estd influenciado por sus percep-
ciones del paciente y esta percepciéon depende, en gran medida, de
su filiacién étnica, su lengua y su grado de alfabetizacién.® Es decir,
las variaciones en patrones de comportamiento por parte de mino-
rias culturales y las interpretaciones de estos patrones por parte de
los prestadores de servicios médicos juegan un papel preponderan-
te en las disparidades en la provisién de servicios de salud en con-
textos multiculturales,” pues influyen en la toma de decisiones
tanto de los pacientes como de los prestadores de servicios médicos
y entre las interacciones que se establecen entre éstos. Estas varia-
ciones pueden incluir el reconocimiento de sintomas y la habilidad
para comunicarlos, la habilidad para entender la naturaleza del
tratamiento, expectativas de cuidados, asi como la adherencia a me-
didas y medicamentos preventivos o curativos.®

En este articulo presentamos un andlisis de la comunicacién du-
rante la consulta médica que ocurre entre profesionales de la salud
mestizos y pacientes indigenas. La investigacion tiene como prop6-
sito: 1) comparar patrones de comunicacién durante la consulta
médica entre profesionales de la salud mestizos al atender pacientes
mestizos y pacientes indigenas; 2) identificar patrones de comuni-
cacién durante la “limpia” a pacientes wixaritari.

5R.L. Johnson, D. Roter, N. Powe & L.A. Cooper, “Patient Race/Ethnicity and Quality
of Patient-Physician Communication During Medical Visits”, en American Journal of Public
Health, vol. 94, ntim. 12, 2004, pp. 2084-2090; Cooper, L. y D. Roter, “Patient-Provider Commu-
nication: The Effect of Race and Ethnicity on Process and Outcomes of Healthcare”, en B.
Smedley, A. Stith y A. Nelson (eds.), Unequal Treatment: Confronting Racial and Ethnic Disparities
in Health Care, 2003, pp. 552-580.

¢B.D. Smedley, A.Y. Stith, y A. R. Nelso, Unequal Treatment. Confronting Racial and Ethnic
Disparities in Health Care, 2003.

”M.E. Gornick, “Disparities in Medicare Services: Potential Causes, Plausible Explanations
and Recommendations”, en Health Care Financing Review, vol. 21, ndm. 4, 2000, pp. 23-43.

8 J.R. Betancourt, A. R. Green, J. E. Carrillo y O. Ananeh-Firempong, “Defining Cultural
Competence: A Practical Framework for Addressing Racial/Ethnic Disparities in Health and
Health Care”, en Public Health Reports, vol. 118, nim. 4, 2003, p. 294.
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La investigacién reportada muestra que:

1. Existen diferencias en los patrones de comunicacién durante la
consulta médica entre profesionales de la salud mestizos atendien-
do a pacientes mestizos y pacientes indigenas (en concreto wixari-
tari o huicholes).

2. Estas diferencias se pueden explicar en términos de diferencias en
las expectativas de lo que debe ocurrir durante la consulta médica
entre pacientes wixaritari y prestadores de servicios médicos.

El estudio se llevé a cabo en tres partes: la primera buscaba es-
tablecer una comparacién entre los patrones de comunicacién du-
rante la consulta médica entre profesionales de la salud mestizos
cuando atienden a pacientes mestizos y profesionales de la salud
mestizos cuando atienden a pacientes indigenas (wixaritari o hui-
choles).” El andlisis de la consulta cuando el profesional de la salud
y el paciente son mestizos, se realiz6 a partir de las transcripciones
de 30 consultas médicas entre médicos y pacientes mestizos en un
hospital urbano en la ciudad de Guadalajara. Este corpus fue com-
pilado por Carbajal'? para un estudio diferente. Para llevar a cabo el
andlisis de la consulta donde el profesional de la salud es mestizo y
el paciente es indigena, uno de los investigadores estuvo presente
en 15 consultas médicas entre enero y junio de 2010, en un hospital
urbano de la ciudad de Tepic que atiende pacientes indigenas, pero
no se permitié hacer grabaciones.

La segunda parte buscaba analizar patrones de comunicacién
entre pacientes y curanderos wixaritari durante una “limpia”. Este
andlisis fue de cardcter mds etnogréfico y se apoyé en la observacién
directa durante actos de “limpia” y descripcién de este tipo de even-
tos por parte de miembros de la comunidad wixdrika, asi como
multiples entrevistas llevadas a cabo de julio a diciembre de 2010.

Finalmente, para identificar las expectativas con respecto al even-
to comunicativo de la consulta, se entrevist6 a 20 prestadores de
servicios médicos: siete médicos y diez enfermeras en un hospital
urbano en la ciudad de Tepic que atiende a poblacién indigena

9 Resultados de este andlisis fueron publicados en Satl Santos y Karina Verdin,
“Intercultural Communication Issues During Medical Consultation: the Case of Huichol
People in Mexico”, en Cuadernos Interculturales, vol. 17, nam. 2, 2011, pp. 257 -274.

10 A. Carbajal, “Andlisis del discurso médico: la argumentacién en la consulta ptblica”,
tesis, 2010.
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(enero-junio de 2010), asf como a dos médicos mestizos y una en-
fermera wixdrika en una clinica rural ubicada en una comunidad
indigena (julio-diciembre de 2010). También fueron entrevistados
20 pacientes wixaritari en ocasiones multiples: diez en un hospital
urbano y diez en una clinica rural. De los pacientes de la clinica ru-
ral, nueve eran bilingiies wixarika-espafiol y uno monolingiie wixa-
rika. Las entrevistas se realizaron entre junio y diciembre de 2010.
Esta parte del andlisis fue complementada con observaciones y con-
versaciones informales que han surgido de la convivencia con miem-
bros de este grupo, tanto en Jalisco como en Nayarit, desde 2008,
como consecuencia de investigaciones en que han participado los
autores de este articulo. De igual manera, el acercamiento con el
pueblo wixdrika nos ha permitido entender aspectos de su cosmo-
visién con respecto a la salud.

El programa de salud intercultural

En el marco del Programa Nacional de Salud 2007-2012, la Secretaria
de Salud se propone impulsar las condiciones para consolidar me-
canismos que garanticen el desarrollo de servicios de salud “cultu-
ralmente competentes”, que respondan a las expectativas de los
usuarios con el propésito final de “reducir las brechas o desigualda-
des en salud mediante intervenciones focalizadas en grupos vulne-
rables y comunidades marginadas”.!!

La Secretaria de Salud reconoce que para lograr la equidad en
la prestacion de servicios médicos es necesario conocer las diferen-
cias étnico-raciales, asi como identificar los elementos que explican
las disparidades en la situacién de la salud de individuos pertenecien-
tes a grupos minoritarios, como es el caso de los pueblos indigenas.

Ademads, acepta no conocer cabalmente las condiciones de salud
reales en muchas de las micro-regiones, pero sabe que existe una ma-
yor mortalidad en las comunidades indigenas en comparacién con
las del resto de la poblacién. Por ejemplo, un dato que se da a conocer
en el documento “Atencién a la salud de los pueblos indigenas de
Meéxico” de esa secretaria es que en las regiones con poblacién cora,

1 Secretarfa de Salud, Programa Nacional de Salud 2007-2012, p. 18.
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tarahumara y wixarika, el porcentaje de mortalidad en nifios meno-
res de 5 afios es de 89, 95 y 100 por cada mil nacidos vivos.!?

En este mismo documento se reconoce que la discriminacién en
el plano de la salud opera en funcién de formas: a) dificultad de acce-
so a los servicios; b) baja calidad de los servicios disponibles; ¢) des-
conocimiento de la singularidad cultural de la poblacién indigena.

Para acortar esta brecha de disparidad en la prestacién de servicios
médicos, la Secretaria de Salud propone impulsar una politica in-
tegral para la atencién de los pueblos indigenas que opera bajo los
siguientes principios: rectoria, acceso eficaz, informacion, participa-
cién social, respeto a la diversidad, derechos humanos y equidad de
género. De especial interés para este trabajo es el principio de infor-
macion, pues estipula que: “Los procesos de informacién deberdn
fomentar el conocimiento y ejercicio (fortalecimiento de las capaci-
dades) de los usuarios respecto a sus derechos a la salud, permitien-
do ejercer sus derechos y demandar servicios de calidad y una
relacién horizontal con los prestadores de servicios”.!3

Para tal efecto sefiala que emitird mensajes (en lenguas origina-
rias) y capacitard al personal de salud en el uso de las lenguas indi-
genas en regiones multiculturales; disefiard e instrumentard una
politica de capacitacién para ampliar el conocimiento de las medi-
cinas tradicionales y complementarias entre los prestadores y usua-
rios de los servicios de salud; promoverd el uso de las lenguas
indigenas en las unidades de salud ubicadas en las regiones indige-
nas; producird diccionarios de palabras y de frases comunes en len-
guas locales que facilite la comunicacién entre el personal de salud
y los pacientes indigenas, y promoverd programas para la ensefian-
za de lenguas indigenas dirigidos al personal de salud.

Las acciones planteadas en ese documento son necesarias; sin
embargo, es importante enfatizar dos elementos que no son tomados
en cuenta, y dan motivo a la realizacién de la investigacién que aqui
se presenta:

1. Si bien las culturas mesoamericanas comparten ciertos rasgos en

cuanto a la medicina tradicional, cada pueblo tiene su propia forma
de explicar los procesos relacionados con la vida, la muerte, la salud,

12 Secretarfa de Salud, Atencion a la salud de los pueblos indigenas de México, p. 10.
13 Ibidem, p. 15.
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la enfermedad. Es necesario llevar a cabo investigaciones que den
cuenta de estas cosmovisiones.

2. Utilizar la lengua indigena durante los procesos de prestacién de
servicios es una condicién ideal, pero en muchos contextos la idea
de entrenar al personal de salud en el desarrollo de competencia
comunicativa en lenguas indigenas puede no ser realista; en prin-
cipio, porque muchos centros de salud atienden a poblacién perte-
neciente a distintos grupos étnicos que hablan distintas lenguas,
por lo que el personal tendria que desarrollar competencias comu-
nicativas en mds de una lengua indigena.

La comunicacién intercultural implica mas que simplemente
cambiar de c6digo, por lo que consideramos que es necesario, ade-
mads de lo planteado en el documento para la “Atencién a la salud
de los pueblos indigenas de México”, que el personal de salud reci-
ba entrenamiento para llevar a cabo procesos comunicativos en
contextos multiculturales.

La cosmovisién wixdrika con respecto a la salud
y la enfermedad

Los wixaritari (plural de wixdrika), mejor conocidos como “huicho-
les’, pertenecen al pueblo wixdrika, uno de los mds de 600 grupos
indigenas que habitan en Latinoamérica. Se ubican en una de las
zonas mas aisladas de México, a ambos lados del cafién del rio
Chapalagana, en la porcién meridional de la Sierra Madre Occidental,
en los estados de Jalisco, Nayarit, Durango y Zacatecas.* Como los
demds grupos originarios en México, los wixaritari presentan bajos
niveles de educacién, viven en dreas con poca accesibilidad y, en
general, presentan grandes problemas socioeconémicos y de salud.
Su lengua, wixdrika, pertenece a la familia yuto-nahua. De acuerdo
con el Censo de Poblacién y Vivienda 2010, existen 47 625 hablantes
de lengua wixdrika de tres afios y mayores,'® lo que representa 0.69%
de la poblacién indigena en México. El porcentaje de hablantes mo-
nolingiies de wixarika es de 16.27 por ciento.

147. Neurath, Huicholes. Pueblos indigenas del México contempordneo, 2003, p. 6; A. Gutiérrez
del Angel, Las danzas del padre sol, 2010, p. 29.
15 INEGI, op. cit.
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Para los wixaritari, la cosmovisién ocupa un lugar esencial en la
legitimizacion de las précticas y recursos naturales de la salud tra-
dicional.’®* Mds que pensar en salud y enfermedad, la concepcién
wixdrika del mundo tiene que ver con lo que llaman un “estado de
equilibrio”. El estado de equilibrio consiste en mantener una relacién
armonica con sus antepasados y su entorno, lo que traerd por con-
secuencia ‘aixta nepereu ‘erie: la sensaciéon de bienestar, de ser un
sujeto funcional, activo y productivo. Lo contrario es nepereu kuye.
Aunque el estado de bienestar es muy parecido al concepto occiden-
tal de salud,'” el estado de desequilibrio difiere del concepto occi-
dental de enfermedad,'® puesto que para los wixaritari afecta no s6lo
al individuo sino a toda la comunidad. Mds que ser un peligro para
el cuerpo o alguna parte de éste, es una amenaza para el espiritu y
para la estabilidad de la propia cultura.?

Este desequilibrio se manifiesta de manera mdgica a través de la
introduccién de objetos extrafios al cuerpo humano por diferentes
razones. Dicho objeto puede ser un elemento inanimado cotidiano
o religioso, o también un elemento animado, como animales.?

¢Coémo se altera o destruye este estado de equilibrio? De acuer-
do con nuestros datos, resultado de conversaciones a lo largo de seis
afios con personas pertenecientes a la etnia wixdrika, hemos podido
identificar cuando menos tres causas para que se dé esta pérdida.
En primer lugar, existe la creencia de que si uno o un miembro de la
familia no se apega a “la costumbre”, no observa las fiestas, las hace
de manera inadecuada o no cumple con una serie de ofrendas y ri-
tuales sagrados, los ancestros se ofenderan e impondran un castigo.?
El siguiente testimonio es un buen ejemplo de esta creencia:

16 R. Bye Boettler, A. Aedo y P. Faba, Listado floristico y etnobotdnico de las plantas medici-
nales de los huicholes del rio Chapalagana, Jalisco y del Nayar, Nayarit: informe final SNIB-CONABIO
proyecto No. AE001, 2005, p. 2.

17 De acuerdo con la OMS, el concepto de salud consiste en un completo estado de bien-
estar fisico, mental y social y no solamente la ausencia de enfermedad.

18 La enfermedad occidental se caracteriza por una alteracién del estado original de salud
de un solo individuo y generalmente se focaliza a un 6rgano o a un sistema.

19 K. I. Verdin Amaro, “Males ‘normales’ y males ‘puestos’ del pueblo wixdrika: un
andlisis cognoscitivo”, tesis, 2012, p. 42.

20 Ibidem, p. 43.

2 J. L. Vadzquez, “Practica médica tradicional entre indigenas de la Sierra Madre
Occidental: los huicholes”, en E. Menéndez y J. Garcia (eds.), Prdcticas populares, ideologia
médica y participacion social. Aportes sobre antropologia médica en México, 1992, p. 95; S.]. Villasefior
y M. P. Aceves, “El concepto de ‘enfermedad mental” entre los huicholes de Tuxpan de
Bolafios”, en Interpsiquis, vol. 30, nam. 4, 2003, p. 76.
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[...] hace unos afios me puse muy enferma. Estaba en una comunidad
muy lejana. Fui con un doctor y con otro, pero nadie me podia decir
lo que tenfa. Entonces decidi visitar al mara’akame de la comunidad en
la que trabajaba y me dijo que mi problema se debia a que no habia
completado los cinco afios de un ritual que llamamos yuimakwaxa. Yo
no sabia, pues esa fiesta se celebra durante los primeros cinco afios,
asf es que fui a mi pueblo y le pregunté a mi papa si era cierto. Me dijo
que era cierto, asf es de que fui de nuevo con el mara’akame y me dijo que
tenfa que completarlo. Me tuve que sentar junto con los nifiitos, yo
tenfa 23 afios. Dos de mis hijos estaban también participando en el
yuimakwaxa. No me vas a creer, pero después de eso solita me curé.

Una segunda causa por la que se puede perder el equilibrio tie-
ne que ver mds con aspectos sociales, y estd mds relacionada con lo
que conocemos como brujeria o males puestos. Generalmente estos
males son puestos por alguien que recibi6 cierto entrenamiento como
mara’akame, pero que no lo termind. Ser mara’akame implica un pro-
ceso largo de formacién proporcionado por otros mara’akate (plural
de mara’akame) y el desarrollo de habilidades de curacién muy es-
pecializadas, asi como la habilidad de la interpretacién de los suefios,
mientras que estas otras personas no requieren tales habilidades.?
Alguien que quiere venganza o siente envidia de algtn otro miem-
bro de la comunidad busca el servicio de estas personas, y es asi
como aun cuando se haya cumplido con “la costumbre”, se puede
adquirir una enfermedad. Esta forma de perder el equilibrio no tie-
ne que ver con romper las tradiciones sagradas. La siguiente narra-
cién la hizo una mujer wixdrika:

Despuesito de que me casé me empecé a sentir muy débil. No podia
trabajar, ni hacer los quehaceres, ni siquiera pararme. Fui con un
mara’akame y me dijo que tenfa un mal puesto. Me dijo el nombre del
disque mara’akame que me lo habia puesto y el del sefior que se lo habia
encargado. Lueguito me acordé que ese hombre, el que encargé el mal,
queria que me fuera a vivir con él pero yo no quise. El mara’akame me
dijo el lugar donde se habia puesto el mal, por alld en una montaria, y
tuve que ir alld y poner una ofrenda [...]

22 S. 7. Villasefior, A.C. Lara, y M.P. Aceves, “La embriaguez de lo divino: un sindrome
ligado a la cultura”, en Investigacién en Salud, vol. VIII, nam. 1, 2006, pp. 16-22.
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Una tercera causa de enfermedad es consecuencia del contacto
accidental con una entidad fisica; en otras palabras, por estar en el
lugar equivocado en el momento equivocado. En algunas ocasiones
los animales (los wixaritari piensan que esos animales son en reali-
dad mara’akate, que tienen la habilidad de convertirse en animales
(nahuales)) pelean entre si. No es una pelea fisica, sino de energia,
descrita como “flechas” por los wixaritari. Si algin wixdrika atra-
viesa un drea donde se estd llevando a cabo una pelea y es flechado,
puede que se enferme. Esta enfermedad no se manifiesta de manera
inmediata, pueden pasar semanas o meses, pero un mara’akame siem-
pre puede rastrear el origen de la enfermedad. Esta identificacién se
da a través de una “limpia” en la que el mara’akame succiona el mal
del cuerpo de la persona enferma. Se le pide al paciente que entierre
la entidad extraida en el lugar en el que se adquirié el mal.>* De ma-
nera similar, se cree que ciertas plantas y drboles tienen el poder de
enfermar a las personas. Los wixaritari las conocen y tratan de evitar
tocarlos, pero si por accidente los tocan, tienen que ejecutar ciertos
rituales para recuperar la salud. La siguiente es la narracién que
nos regald un joven estudiante universitario wixdrika: “[...] hay unos
drboles que no debes tocar. La gente lo sabe. Por ejemplo, hay uno
que se llama techuchan. Si lo tocas, cinco o diez minutos mads tarde,
o una media hora cuando mucho te salen unas ronchas que te dan
mucho comezoén y la tnica forma de que se te quiten es haciendo
tamales de ceniza. Los cuelgas en el arbol y le tiras pedradas. Aunque
no lo creas, se te quita la comezén [...]”

Contrario a la idea de que los wixaritari aceptan las enfermeda-
des o incluso la muerte con resignacién, bajo el argumento de que
uno recibe lo que merece,? nuestros datos muestran que se aferran
a la esperanza de vida. Estar en estado de balance no es un asunto
personal, sino social. Toda la familia o la comunidad trabajan juntos
y ejecutan los rituales que se les indiquen para ayudar a recuperar
el estado de equilibrio a quien lo haya perdido

Dadas las explicaciones sobre las causas de la enfermedad, la
curacién no depende de tomar medicamentos, sino de hacer las pa-
ces con los ancestros. La sanacion se asocia mds con ejecutar rituales

2 En ocasiones, el objeto extraido es arrojado a una hoguera que se encuentra en el lugar
en el que se realizé la limpia.
2 S.]. Villasefior et al., op. cit., 2006.
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y oraciones, llevar ofrendas, abstinencia, ayunar, hacer alguna pere-
grinacién a un lugar sagrado y sacrificar animales, entre otras cosas.

Hay que sefialar que los wixaritari distinguen entre enfermeda-
des nativas y enfermedades occidentales.” Los casos descritos arri-
ba son parte de lo que consideran enfermedades nativas, por lo que
la curacién la ejecuta un mara’akame. Las visitas con el médico estan
mds asociadas con las llamadas enfermedades occidentales o con
accidentes, como torceduras o mordidas de alacran. Incluso con en-
fermedades occidentales, si después de un tiempo no ven progreso,
acuden al mara’akame.

Sibien entender la cosmovisién wixdrika con respecto a la salud
y enfermedad es crucial para el desarrollo de un programa de sa-
lud culturalmente sensible, es igualmente importante atender aspec-
tos relacionados con la comunicacién que se establece en contextos
interculturales, como diferencias en las expectativas de lo que debe
ocurrir en los patrones de la interaccién interpersonal.

La consulta médica en dos contextos:
(importa la filiacion étnica?

Como ya se indicé, un propésito de esta investigacion es explorar
patrones en la forma en que se establece la comunicacién durante la
consulta médica entre el médico mestizo y a) el paciente mestizo y
b) el paciente wixdrika. ;Cémo es la consulta médica cuando tanto
el médico como el paciente son mestizos? Iniciaremos nuestro and-
lisis con una descripcién de la superestructura® de este evento co-
municativo. Los datos de Carbajal,?’ quien audio-grabé consultas
médicas en un contexto donde tanto el paciente como el médico son

5 ].L. Vdzquez, op. cit.; A. Casillas, “The Shaman who Defeated etsd Sickness (Smallpox).
Traditional Huichol Medicine in the Twentieth Century”, en S.B. Schaefer y P. Furst, People of
the Peyote: Huichol Indian History, Religion, and Survival, 1996, pp. 208-234; K.I. Verdin Amaro,
op. cit.

2 Una superestructura es un tipo de esquema abstracto que establece el orden global de
un texto y que se compone de una serie de categorias, cuyas posibilidades de combinacién se
basan en reglas convencionales; T.A. van Dijk, La ciencia del texto, 1996, p. 144. Las superes-
tructuras son independientes de su contenido (macroestructura).

27 A. Carbajal, op. cit.
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mestizos, muestran que la consulta médica toma en promedio 15 mi-
nutos, distribuidos en tres conexos?® indicados en la tabla 1.

Tabla 1. Superestructura de la consulta entre un médico mestizo y un paciente
mestizo.

Conexo 1 Llenado de un formato
Preguntas generales
Conexo 2 Exploracion del paciente de forma fisica y a través de preguntas
Conexo 3 El médico informa al paciente el diagnostico; el informe puede incluir posibilidades de

evolucién de la enfermedad, posibles tratamientos, etcétera.

(Es estructuralmente diferente la consulta médica cuando el
paciente es wixdrika? A partir de observaciones de consultas médi-
cas entre médicos mestizos y pacientes wixaritari, se puede estable-
cer que cuando menos a nivel de superestructura, éstas siguen un
patrén similar al ya descrito, como se indica en la tabla 2.

Tabla 2. Superestructura de la consulta entre un médico mestizo y un paciente
wixéarika

Conexo 1 El médico hace preguntas con respecto al problema
El paciente contesta las preguntas

Conexo 2 El médico revisa fisicamente al paciente
Puede haber interaccion (médico pregunta, paciente responde)

Conexo 3 El médico obtiene un diagnostico y receta un tratamiento
El paciente puede hacer més preguntas, pedir aclaraciones, etcétera

(Realmente son tan parecidas? ;Se pueden apreciar patrones de
comunicacién similares en ambos contextos? La comunicacién du-
rante la consulta médica debe contribuir al desarrollo de la confian-
za del paciente. Esta confianza puede, a su vez, ayudar a que el
paciente entienda el proceso de la enfermedad y a aceptar el diag-
néstico y consecuentemente la adherencia al tratamiento. Las con-
sultas médicas con pacientes mestizos que analizamos ponen de
manifiesto algunas estrategias que el médico utiliza para ayudar a
que el paciente desarrolle confianza. Por ejemplo, una estrategia
empleada por el médico es la socializacién con el paciente, como se
muestra en el siguiente segmento, en el que mientras el médico re-
visa al paciente hace preguntas personales:

28 Conexo es un par de acciones de dos personas que interactan bilateralmente, de manera
que cada accidn se refiere respectivamente a la otra persona; T.A. van Dijk, op. cit., p. 243.
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Médico: “;Te duele aqui?”

Paciente: “Si, me ha estado molestando por algunos dias.”

(Médico: “Bien [...] ;v a qué se dedica tu hija? [e]l médico hace la
pregunta mientras revisa al paciente]”.

Paciente: “Es veterinaria”.

Meédico: “;Y le va bien?”

Paciente: “Si, ya tiene cuatro afios”.

Médico: “Dios la bendiga [...] Ojald todo siga asf [...] Bien entonces...
[el médico continda con el interrogatorio sobre el dolor]”.

Como se ve, el doctor inicia hablando sobre los sintomas; sin
embargo, cuando empieza la revision siente que necesita llenar es-
pacios de silencio. De acuerdo con Jaworski,* en la cultura occiden-
tal se considera que el silencio no tiene significado, por lo que no
contribuye a la conversacién. Este espacio pudo haber sido llena-
do con preguntas respecto a los sintomas del paciente pero el médi-
co decidi6 llenarlo con pldtica social. Creemos que esta conversacion
se utiliza no solamente como una forma de llenar un espacio de si-
lencio, sino como una estrategia para establecer rapport, que a su vez,
contribuye a la construccién de confianza. La interaccién puede ser
mds personal, como se muestra en el siguiente segmento de conver-
sacion. Creemos que conversaciones con este tono son posibles sélo
porque el médico y el paciente comparten valores culturales:

Meédico: “Veo que estd un poco triste ;Como van las cosas? ;Cree en
Dios?”.

Paciente: “Si le dijera [...] No creo en El ni en nada”.

Médico: “4Ni en El ni en nada?”

Paciente: “Es por todo esto que me ha pasado tltimamente”.

Médico: Mmbh.

Paciente: “Me pregunto “;Cémo puede ser posible?’”

Meédico: “;Qué Dios permita todo esto?”

Paciente: ‘Que Dios me mande todo esto a mi”.

Meédico: “Ya veo”.

En las consultas médicas con pacientes wixaritari que analiza-
mos, el médico no parece hacer un esfuerzo por establecer confian-

za, como se ilustra enseguida. Previo al siguiente segmento, el

2 A. Jaworski, The Power of Silence: Social and Pragmatic Perspectives, 1992.
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paciente es recibido por una enfermera, que es hablante de wixdrika.
La enfermera toma informacién personal del paciente y el motivo
de la visita. Este encuentro toma lugar en wixdrika. En seguida se
pasa el paciente al consultorio de un médico que habla espariol. La
enfermera le da un resumen al médico de la interaccién previa y el
médico procede inmediatamente con el siguiente interrogatorio:

Meédico: “;De qué color es el moco?”

Paciente: “Blanco”.

Médico: “; Transparente o blanco? ;Como el agua?”

Paciente: [el paciente afirma con la cabeza].

Médico: “;Has tenido temperatura?”

Paciente: “S1”.

Médico: “;Eres alérgico a algtin medicamento, que te dé comezén o
sarpullido?”

Paciente: “No”.

[El médico revisa en silencio al paciente y le da una receta]

En estudios realizados en el contexto de Estados Unidos se ha
encontrado que los pacientes de color y los hispanos reciben menos
informacién, menos interaccién social, y que la interaccién es mds
corta y con mayor dominacién verbal que con pacientes blancos
de clase media.*® Nuestras propias observaciones de consultas con
pacientes wixaritari y médicos mestizos confirman estos hallazgos.

Otra diferencia identificada en los patrones de interaccién es que
con pacientes mestizos, el médico hace un esfuerzo por ayudarle a
entender el proceso de su enfermedad. En el siguiente segmento, el
médico prescribe una medicina y le explica al paciente por qué de-
beria seguir el tratamiento y las consecuencias de no hacerlo:

Meédico: “Vas a tomar Omeprazol para que se alivie tu estémago”.

Paciente: “S1”.

Médico: “;Si? Omeprazol [...] a ver, Omeprazol [...] vas a tomar una pas-
tillita en la mafiana y una en la noche, pero sélo por quince dias,
no més”.

Paciente: “Si”.

3% R.L.Johnson et al., op. cit.; D. Frank et al., “Primary Care Physicians’ Attitudes Regarding
Race-based Therapies”, en Journal of General Internal Medicine, vol. 25, nam. 5, 2010.
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Médico: “[...] Acuérdate, el dcido juega un rol fundamental en el pro-
ceso de absorcién de nutrientes”.

Paciente: “Si”.

Médico: Si tomas Omeprazol todo el tiempo no habrd 4dcido en tu esté-
mago, y tu estémago no va a absorber vitamina B1, vitamina B6,
vitamina B12 [...]”

Paciente: “Mmh”.

Meédico: “La préxima vez que te vea vas a tener un severo caso de
anemia”.

Paciente: “Bueno, entonces la tomo sélo por dos semanas [...]”

Este tipo de informacién adicional es escasa en las interacciones
con pacientes wixdrika. Es mds comtn encontrar interacciones como
la siguiente: “Médico: “Vas a tomar estas medicinas. Vas a tomar esta
tres veces al dia y esta otra cinco veces al dia. La primera te va a
ayudar con la tos y la segunda con el dolor de cabeza y la fiebre.
Cuidate y no salgas de tu casa en la noche porque hace frio?”.

Aunque el médico explica para qué es la medicina, no propor-
ciona detalles sobre cudndo se debe tomar ésta y por cudnto tiempo.
Un detalle mads sutil en esta interaccién tiene que ver con el consejo
que le da el médico al paciente al final. Para un paciente mestizo
tiene sentido el consejo de no salir de la casa para no exponerse al
frio; sin embargo, las casas wixaritari son frias y les entra el vien-
to, por la forma en que estdn construidas, y el patio, que esta afuera,
es parte de la casa. Con frecuencia, si tienen frio en el cuarto, salen
al patio a calentarse en la hoguera que se prende en el patio. Vemos,
pues, que por una parte la interaccién con el paciente wixarika es
muy lacénica, quizd debido a que considera que no es capaz de
entender el proceso de la enfermedad,® y, por otro lado, aun cuando
el médico intenta dar un consejo, asuntos interculturales interfieren
con la eficacia de éste.

El andlisis también mostré diferencias con respecto al involu-
cramiento del paciente en cuanto al diagndstico y tratamiento.
Datos del corpus de Carbajal® muestran evidencia de solicitudes de
aclaracion por parte del paciente, como se muestra en el siguiente
segmento. En este ejemplo, el médico estd recetando un nuevo me-
dicamento:

31L. Cooper y D. Roter, op. cit.
32 A. Carbajal, op. cit.
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Paciente: “; Diclofenaco? ;Como me va a ayudar?

Meédico: “El Diclofenaco es como un mejoralote. ;Conoces los mejorales?
Paciente: “Si. Tengo muchos en casa, pero no me ayudan”.

Médico: “No te ayudan [...] entonces, ;has tomado otro analgésico?”

En este segundo ejemplo, el médico recetd al paciente varios
medicamentos:

Paciente: “;Los puedo tomar al mismo tiempo?”.
Médico: “Claro, no hay problema”.

Finalmente, en este ejemplo el paciente discute alternativas de
tratamiento:

Meédico: “Te estoy dando este medicamento para detener el vomito”.
Paciente: “;Me lo puede dar inyectado?”

Aun cuando sea a un nivel muy limitado, vemos que el pacien-
te mestizo solicita aclaracién o negocia el tratamiento o la medicina.
Parece que los pacientes wixaritari tienen una actitud mds sumisa,
pues tienden a aceptar el tratamiento sin cuestionar, sin que esto
signifique que se vayan a apegar a éste.

Asf, vemos que si bien en su nivel de superestructura la consul-
ta médica cuando el paciente es mestizo y cuando es wixdrika, es
similar, un andlisis en términos de la interaccién que se establece
entre el profesional de la salud y el paciente muestra diferencias
importantes respecto a la forma en que el médico busca ganarse la
confianza del paciente, a la informacién que recibe el paciente con
respecto a su enfermedad (c6mo el médico ayuda al paciente a en-
tender su enfermedad) y el grado de involucramiento del paciente
en cuanto al diagnéstico y tratamiento.

¢(Por qué se dan estas diferencias en el manejo de la comunicacién
dentro de la consulta médica? Investigaciones llevadas a cabo en
Estados Unidos revelan que, entre otros factores, la filiacién étnica
juega un rol fundamental en la adopcién de actitudes sesgadas du-
rante la consulta médica.® Los grupos indigenas en México, al igual

3 K. Schulman et al., “The Effect of Race and Sex on Physicians’ Recommendations for
Cardiac Catherization”, en New England Journal of Medicine, vol. 340, ndm. 8, 1999, pp. 618-626;
K. Weisse et al., “Do Gender and Race Affect Decisions about Pain Management?”, en Journal
of General Internal Medicine, vol. 16, num. 4, 2001, pp. 211-217.
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que mucha gente de origen latinoamericano y africano en Estados
Unidos, constituyen minorias segregadas: socioeconémicamente
presentan desventajas, tienen bajos niveles de educacién y viven en
dreas con grandes amenazas ambientales. Las investigaciones reve-
lan que todas estas caracteristicas son fuentes de sesgos en la provi-
sién de servicios médicos.

No estamos diciendo que necesariamente se trate de un asunto
de discriminacién racial; mds bien, la falta de entrenamiento del
personal de salud en cuestiones de comunicacién intercultural puede
llevar a malentendidos entre el profesional de la salud y el paciente
durante la consulta médica.

Por ejemplo, una causa de malentendidos en la comunicacién
intercultural son las diferencias en las expectativas con respecto a la
participacion verbal y uso de pausas durante la interaccion. Desde
una perspectiva occidental, hablar sefiala poder, liberacién o cultu-
ra, mientras el silencio nada sefiala,* pero esto no es universal. Las
expectativas con respecto a la longitud de las pausas (silencio) juegan
un rol importante en la actitud que tiene el médico hacia el paciente
y viceversa.

Con frecuencia, los médicos describen a los pacientes wixaritari
como muy callados, es decir, que usan pausas muy largas durante la
comunicacién. A primera vista, a partir de la observacién de consul-
tas médicas que llevamos a cabo, se puede concluir que, en general,
los pacientes wixaritari son muy timidos y callados: dificilmente
responden a las preguntas del médico, y cuando lo hacen es a través
de respuestas monosildbicas. Durante las entrevistas, algunos mé-
dicos estuvieron de acuerdo con este estereotipo e incluso sugirieron
que desde su punto de vista los pacientes wixaritari eran groseros y
no les gustaba cooperar. El siguiente segmento de entrevista, lleva-
do a cabo con un médico que trabaja en una clinica que atiende a
poblacién indigena, ilustra claramente esta percepcion:

Entrevistador: “; Tiene problemas de comunicacién con sus pacientes?”
Meédico: “Si, todo el tiempo. El otro dia, por ejemplo, una sefiora joven
vino al hospital con su bebé en brazos. Se sent6 ahi [apuntando a una
banca], callada, sin decir palabra. Yo le pregunté que cudl era el pro-
blema. No me respondio. Le pregunté que si su hija estaba mal. Callada,
se quedaba asi [el médico puso su cuerpo encorvado y su cabeza vien-

34 G. Stainer, Language and Silence: Essays on Language, Literature and the Inhuman, 1998.

COMUNICACION INTERCULTURAL Y LA CONSULTA MEDICA EN PACIENTES... 103



do hacia abajo]. Le pregunté la edad de la nifia. Nada, no me respondia.
‘¢Cudndo nacié el bebé?” Entonces me enojé y le dije que no era adivi-
na y que no podia adivinar el problema de su hija, pero no me contes-
t6. Perdi la paciencia y empecé a hacerle preguntas mds directas: ‘;tu
nifia escurre moquito?’ Sélo afirmé con la cabeza. Le hice otras pregun-
tas relacionadas con la gripa y s6lo movia la cabeza. Estoy segura de que
si le hubiera preguntado que si tuvo un infarto me hubiera dicho que si
[...] la queria matar porque no hablaba [...]”

En la préctica, los médicos parecen actuar con este estereotipo
en mente, pues se dirigen a sus pacientes a través de expresiones
cortas, en ocasiones incluso con ajustes gramaticales inusuales, pro-
nunciadas extremadamente lentas y un volumen mds alto del nor-
mal. La siguiente es la reconstruccién de una interaccién en espafiol
entre un médico, hablante nativo de espatfiol, y un paciente hablan-
te nativo de wixdrika.

Meédico: ;En qué puedo ayudarte?

[No hay respuesta del paciente; el médico espera alrededor de un mi-
nuto; entre tanto, empieza a revisar al paciente]

Meédico: “;Tt-entiendes-espafiol?”

Paciente: [Pausa de alrededor de 30 segundos] “S

Médico: “;Hablas-espafiol?”

Paciente: [Pausa de alrededor de 10 segundos] “Si”.

Meédico: “Por qué —estas-aqui? ;Por qué -viniste?”

Paciente: [Pausa de alrededor de 30 segundos] “Me siento mal”.

Meédico: “;Exactamente- qué-sientes?”

Paciente: [No hay respuesta verbal; el paciente se toca el estémago].

Médico: [El médico le toca el estémago al paciente y le pregunta]
“;Duele?”

217
1.

La entrevista contintia con un didlogo en el que el médico pre-
gunta al paciente los sintomas especificos utilizando preguntas de
tipo ‘si-no’. Las largas pausas y las respuestas sildbicas del paciente
parecen hacer pensar al médico que el paciente no entiende el espa-
fiol cabalmente, por lo que decide regular su discurso. Cuando no
se cubre la expectativa del médico respecto al curso que deberia
tomar la interaccién durante la consulta (por ejemplo, con respecto
ala toma de turnos y el uso de pausas), éste puede ejercer juicios de
valor con respecto al paciente: que no estd cooperando o que no
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entiende espafiol y, en consecuencia, como hemos ilustrado, puede
cambiar su estrategia de comunicacién, por ejemplo, hablando mds
pausadamente y mds fuerte, o simplemente restringirse a hacer pre-
guntas y dar la receta, sin mayor involucramiento. ;El paciente
realmente carece de la competencia para comunicarse? Con respec-
to a esta paciente en particular, tuvimos la oportunidad de platicar
con ella durante dos semanas que permaneci6 hospitalizada acer-
ca de diferentes temas. Durante la tercer visita terminamos hablando
de su problema de salud y para nuestra sorpresa, sin necesidad de
interrogatorios, nos explicé los sintomas que habia venido experi-
mentando.

Scollon® encontré que las diferencias percibidas en tiempo du-
rante la toma de turno tienen un impacto en juicios interpersonales
en ambos interlocutores (por ejemplo, pueden desarrollar actitudes
negativas entre sf).

A primera vista parece que el paciente wixdrika no coopera du-
rante la interaccién. Sin embargo, después de haber trabajado en
comunidades wixaritari por varios afios sabemos que no es asi. Si-
lencios y largas pausas durante los turnos en una conversaciéon son
comunes. Pausas largas y el silencio juegan roles importantes (silen-
cio atributivo). Jaworski,* por ejemplo, afirma que el silencio atri-
butivo tiene cinco funciones: para ejercer juicio, afectivo, para unir,
revelador y activador. Ninguna de estas funciones parece explicar
el silencio que presenciamos en las consultas médicas.

Otra causa de malentendidos es la aparente falta de involucra-
miento en todo el proceso por parte de los pacientes wixaritari. Las
investigaciones muestran que pacientes de minorias étnicas tienden
a tener poco involucramiento en las decisiones médicas.?” Estas in-
vestigaciones también muestran que con frecuencia los pacientes
que pertenecen a minorias étnicas estdin menos inclinados a deman-
dar una atencién de primera. Esto puede ser interpretado por el
médico como una actitud negativa, como falta de cooperacién por

% R. Scollon, “The Machine Stops”, en D. Tannen y M. Saville-Troike (eds.), Perspectives
on silence, 1985.

3% A. Jaworski, op. cit.

% L. Cooper et al., “Race, Gender and Partnership in the Patient-Physician Relationship”,
en Journal of the American Medical Association, nam. 6, 1999, pp. 583-589; S. Saha et al., “Patient-
Physician Racianl Concordance and the Perceived Quality and Use of Health Care”, en Archives
of Internal Medicine, vol. 158, nam. 9, 1999, pp. 997-1004.
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parte del paciente, reforzando el estereotipo de que estos pacientes
tienen bajas expectativas, capacidades limitadas o deseos poco claros.

Sin embargo, esta falta de involucramiento también puede ser
atribuida a estereotipos preconcebidos que tiene el prestador de
servicios médicos acerca de ciertos grupos étnicos.*® Estos estereoti-
pos pueden influenciar las creencias, expectativas y actitudes del
prestador de servicios médicos.? En otras palabras, la impresion,
creencias, actitudes que tenga el prestador de servicios médicos con
respecto al paciente tiene implicaciones para el servicio que ofrece.

Un asunto de comunicacion intercultural

Mads que un problema de insuficiente competencia comunicativa, de
falta de interés o reticencia por parte del paciente, estamos ante un
problema de comunicacién intercultural: se asume que el médicoy
el paciente comparten las mismas expectativas con respecto al gé-
nero de la consulta médica y que proceden en lineas similares de
interpretacion; el hecho de que el paciente no proceda de la forma
en que el médico espera que proceda es interpretado como limita-
ciones en la competencia lingtiistica 0 como un acto de descortesia
—renuencia a cooperar—.** Gumperz* afirma que los hablantes
proceden en lineas similares de interpretaciéon sélo en la medida en
que comparten antecedentes culturales.

(Cudnto se comparte con respecto a las expectativas de la con-
sulta médica entre un médico mestizo y un paciente wixarika?
Analizar lo que ocurre entre un mara’akame (chamdn) y un paciente
wixdrika durante una limpia es una posible linea de explicacién para
aclarar esta pregunta. De ninguna manera se estd sugiriendo que la
limpia y la consulta médica sean equivalentes. La razén por la que
se menciona la limpia es porque para el paciente wixdrika ésta pue-
de ser un referente importante para la consulta médica como even-
to comunicativo, y las expectativas de lo que deberia ocurrir en el

3 L. Cooper y D. Roter, op. cit.

3 M. van Ryn y J. Burke, “The Effect of Patient Race and Socioeconomic Status on Phy-
sicians’ Perceptions of Patients”, en Social Science Medicine, vol. 50, num. 6, 2000, pp. 813-828.

40 K. Hyland, “Genre: Language, Context, and Literacy”, en Annual Review of Applied
Linguistics, vol. 22, 2002, pp. 113-135.

4]. B. Gumperz, Discourse Strategies, 1982.
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consultorio en términos de quién habla, cudndo y acerca de qué
(scripts, marcos o esquemas).

En seguida presentamos una descripcién que resume lo que
ocurre durante una consulta con un mara’akame. Estos eventos ge-
neralmente ocurren en wixdrika, aunque con frecuencia pueden
llevarse a cabo en espafiol.

Después de ofrecer saludos, el paciente y él o los que lo acompafian le
explican al mara’akame el asunto que los trae. Es comun que no se hable
precisamente de sintomas, se puede hablar de cosas que el paciente ha
hecho en dias recientes, a dénde fue, por dénde anduvo, a quién visito,
a quién se encontré o con quién hablé. Durante esta etapa el mara’akame
permanece callado. Escucha atentamente y en ocasiones simplemente
afirma con la cabeza.

Una vez que el paciente ha explicado el problema en detalle, se le
pide que se acueste sobre una superficie plana —una cama, una mesa,
el piso— y que permanezca callado. El mara’akame procede a ejecutar
la limpia utilizando un muwieri (vara sagrada). Aunque la limpia abar-
ca todo el cuerpo, se concentra en la parte asociada con la “enferme-
dad”. A esta altura de la limpia, dependiendo de la naturaleza de la
enfermedad, el mara’akame permanece callado, entona algtin canto ri-
tual o inicia una “pelea” con quien haya causado la enfermedad. Como
parte del ritual, y dependiendo de la naturaleza de la enfermedad, el
mara’akame extrae el mal, que puede tener la forma de una semilla, una
piedra, un pedazo de madera, un animal, una hoja.

Después de ejecutar la limpia, el mara’akame explica al paciente la
naturaleza del problema, mostrdndole el objeto extraido (el cual debe
ser arrojado al fuego) como evidencia y le indica lo que tanto el pacien-
te como su familia deben hacer para completar el proceso de sanacién.
Estas indicaciones pueden incluir llevar una ofrenda a un lugar espe-
cifico, llevar a cabo algtn ritual, visitar un lugar sagrado, entre otras
cosas.

La superestructura de la limpia muestra cierta similitud con la

superestructura de la consulta médica, pues tiene también tres co-
nexos, como se muestra en la tabla 3.
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Tabla 3. Superestructura de una limpia

Conexo 1 El paciente explica el problema
El mara’akame escucha

Conexo 2 El mara’akame ejecuta la limpia
El paciente permanece callado

Conexo 3 El mara’akame explica al paciente y a su familia la naturaleza del problema y revela la
accion requerida para el restablecimiento del equilibrio
El paciente y su familia escuchan

Un anélisis méds detallado mostrard que existen diferencias fun-
damentales con lo que ocurre en cada uno de los conexos, con res-
pecto a:

¢ Dominacién verbal
¢ Contenido de la informacién
¢ Elementos no lingiiisticos del evento comunicativo: el silencio.

Dominacion verbal

Iniciaremos esta parte del andlisis con una comparacién entre la
cantidad de habla del médico y del mara’akame y una comparacién
entre la cantidad de habla del paciente y el “sanador” (ya sea médi-
co o mara’akame).

Aunque no se llevaron a cabo medidas de audio-grabaciones con
respecto a la comunicacién entre el médico y el paciente, las obser-
vaciones nos permiten afirmar que la dominacién verbal es distinta
en los dos contextos descritos arriba.

La tabla 2 de arriba muestra que la consulta en el consultorio
médico se lleva a cabo atendiendo al método socrdtico: el médico
tiende a ser mds activo verbalmente durante todo el proceso de la
consulta, principalmente con expresiones que toman la forma de
preguntas. La tabla 3, por su parte, muestra que el mara’akame tien-
de a hablar sélo hasta el final del proceso.

Las tablas 2 y 3 también muestran que las oportunidades para
que hable el paciente ocurren en distintos momentos y que la canti-
dad de habla también varia entre ambos contextos. Mientras que en
la consulta con el mara’akame el paciente es el que habla principal-
mente durante el primer conexo, en la consulta con el médico el
paciente tiene oportunidades de hablar durante los tres conexos.
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En términos generales se puede decir que el médico habla mds
que el paciente durante la consulta médica, pero que no es por falta
de oportunidades por parte del paciente. ;Por qué encontramos esas
respuestas monosildbicas en los pacientes wixdrika? Una posible
explicacion para este comportamiento hasta cierto punto timido del
paciente wixdrika puede explicarse por el hecho de que, en principio,
la interaccién en el contexto del consultorio médico es asimétrica,
pues el paciente se encuentra subordinado al médico.** Por ejemplo,
el paciente se dirige al médico por su apellido, o por su titulo: “doctor”
0 “médico”, o “usted” mientras que el médico usa el nombre de pila
del paciente o “ta”. En el caso del mara’akame, aunque hay cierto nivel
de asimetria impuesta por el poder y autoridad del curandero, se
tiene cierta solidaridad por el hecho de que ambos utilizan el nom-
bre de pila (no el nombre bajo el cual estdn registrados sino el que
les asignaron sus abuelos).*® Esta solidaridad es reforzada por el
hecho de que ambos comparten una cultura comdn. Consecuen-
temente, no sélo el paciente habla més que el mara’akame cuando
estd en el consultorio médico, sino que la comunicacién es mas flui-
da, incluso en situaciones en las que se utiliza el espafiol.

Hasta ahora s6lo hemos mostrado diferencias contextuales con
respecto a cudndo y cudnto se habla. En seguida hablaremos sobre
diferencias en cuanto al contenido de la interaccion.

Contenido de la interaccion

Con respecto al contenido y el propésito de la interaccién, podemos
resaltar dos observaciones:

[...] en primer lugar, en la interaccién entre el médico y el paciente
wixdrika el médico pregunta por los sintomas y él decide la informacién
que es relevante y vital, pues es él quien formula las preguntas. Esto
ocurre generalmente durante los conexos 1y 2 de la tabla 2. En la in-
teraccién con el mara’akame, el paciente es quien estd a cargo de la

£ D. Tannen, “Rethinking Power and Solidarity in Gender and Dominance”, en C.
Kramsch y S. McConnell-Ginet, Text and Context. Cross-disciplinary Perspectives on Language
Study, 1992, pp. 135-147.

46, Santos y T. Carrillo, “Teukarita: designacién de nombres de persona entre los wixa-
ritari y sus significados”, en C. Conti, L. Guerrero y S. Santos, Aproximaciones a la documentacion
lingiitstica del huichol, 2012.

COMUNICACION INTERCULTURAL Y LA CONSULTA MEDICA EN PACIENTES... 109



descripcién de los sintomas y él decide qué decir; esto ocurre durante
el conexo 1. Las decisiones sobre qué decir en relacién a lo que se ne-
cesita saber para llegar a un diagndstico son permeadas por nuestro
entendimiento de las causas de la enfermedad o del estado de desequi-
librio, y cémo se corrige o alivia éste. Una perspectiva wixdrika asume
que ambos participantes en la interaccién (paciente y mara’akame) com-
parten este conocimiento, por lo que el paciente estd en la posicién de
decidir lo que es relevante; en cambio, en la perspectiva occidental, el
médico es quien conoce las causas de la enfermedad y la forma de
aliviarlas y el paciente esta ‘en la obscuridad’, por asi decirlo, con res-
pecto a lo que es relevante para llegar a un diagnéstico.

En segundo lugar, el conexo 3 es fundamentalmente diferente en
ambos contextos. En la interaccién con el mara’akame, éste ofrece expli-
caciones que estdn en armonfa con el sistema de creencias del paciente
con respecto a la salud y la enfermedad, la vida y la muerte, el estado
de equilibrio y desequilibrio, y le da instrucciones precisas al paciente
sobre lo que hay que hacer. Es durante esta etapa que el mara’akame
explica al paciente y a su familia la naturaleza del problema y el pa-
ciente sabe que el alivio depende de que obedezca las instrucciones
(adherencia al tratamiento). El estereotipo del paciente wixdrika du-
rante la consulta descrito anteriormente impide que el médico esta-
blezca comunicacién con el paciente que vaya mds alld del chequeo e
instrucciones generales del tratamiento. Hemos sugerido que el médi-
co cuestiona la habilidad del paciente para entender el tratamiento
recetado, y que no ve la razén para discutir con el paciente sus expec-
tativas sobre la atenciéon médica, ni sus preferencias por un tratamien-
to u otro. En consecuencia, se puede ver afectada la adherencia al
tratamiento, como lo sugiere un estudiante de medicina en el siguien-
te segmento de entrevista: “[...] en muchos casos el paciente abandona
el tratamiento. Lo hace porque algunas medicinas tienen algun efecto
lateral: te dan dolor de cabeza, o dolor de estomago. El médico le de-
berfa advertir al paciente ‘es posible que tengas estas reacciones’. Pero
cuando el médico no le dice nada el paciente concluye que la medicina
le estd haciendo dafio y deja de tomarla [...]”

Elementos no-lingiiisticos de la interaccién: el silencio
Mucho se ha escrito sobre las pausas que ocurren entre turnos mien-

tras un participante deja de hablar y otro reclama el derecho a ha-
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blar.** Estas pausas juegan un papel fundamental en los juicios
interpersonales sobre la competencia comunicativa. Por ejemplo, se
ha encontrado que incluso pequeiias diferencias en tiempo en las
pausas entre turnos puede llevar a que los participantes desarrollen
actitudes negativas ante su interlocutor.®> La investigacién sobre el
uso del silencio durante la conversacién indica que la poblacién
indigena tiende a utilizar pausas y silencios de formas distintas a las
culturas occidentales.* Desde la perspectiva de los navajos, por
ejemplo, el silencio es una sefial de respeto y cortesia. Para los wixa-
ritari, la experiencia nos dice que una pausa larga indica que la per-
sona estd pensando seriamente antes de responder, como muestra
de respeto y cortesfa.

En las interacciones que se dan durante la consulta médica, la
persona a cargo es quien formula las preguntas. Usualmente esta
persona tiene el control, no sélo de la direccién de la entrevista, sino
también del tiempo permitido para los silencios: la regla son sus
propias expectativas acerca de la longitud apropiada de silencio
entre pregunta y respuesta. A partir de nuestra experiencia de en-
trevistar a wixaritari durante casi seis afios, sabemos que las pausas
entre turnos tienden a ser significativamente mds largas que las pau-
sas que se dan en una conversacién entre mestizos. Luego entonces,
la expectativa del médico en el consultorio es que se den pausas
mucho mds cortas y como no se cumple esta expectativa, el médico
decide continuar con la interaccién o repetir la pregunta antes de
que el paciente haya tenido la oportunidad de responder. En conse-
cuencia, como un hablante “més veloz”, el médico termina hablan-
do mds que el paciente porque llega a la conclusién de que éste o
bien no tiene nada que decir o es lingtiisticamente incompetente.*”

La interaccién entre un médico y un paciente wixdrika se puede
describir como un sistema de cortesia jerdrquico. En este sistema “los
participantes reconocen y respetan las diferencias sociales que co-
locan a un interlocutor en una posicién superordinada y al otro en
una posicién subordinada”.*® Se dice que este sistema es asimétrico

#4R. Scollon y S. W. Scollon, Intercultural Communication, 2001.

4 R. Scollon, op. cit.

4 M. Saville-Troike, “Cultural Maintenance and “Vanishing’ Languages”, en C. Kramsch
y S. McConnell-Ginet, Text and Context. Cross-disciplinary Perspectives on Language Study, 1992,
pp. 148-155.

4 R. Scollon y S. W. Scollon, op. cit.

8 Ibidem, p. 55.
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porque los hablantes no utilizan las mismas estrategias de cortesia
al hablar entre si. En el contexto que hemos descrito aqui, el médi-
co estarfa utilizando “estrategias de involucramiento” al hablarle al
paciente de forma paternalista y el paciente estaria utilizando “es-
trategias de independencia”, al hablarle al médico “con respeto”.
Las pausas largas se asocian con estrategias de independencia y
las pausas cortas con estrategias de involucramiento.® El sistema
descrito arriba predice una diferencia en el uso de pausas entre am-
bos interlocutores.

Aunque de manera intrinseca la interaccién entre un médico y
un paciente (no necesariamente indigena) en un contexto occidental
implica un sistema de cortesia jerdrquico, las jerarquias se enfatizan
silalongitud de las pausas de ambos interlocutores son en principio
diferentes; luego entonces, debido a que los wixaritari tienden a
utilizar pausas largas, hay una tendencia de que el sistema se orien-
te hacia uno jerdrquico, aun sin que se lo propongan los participan-
tes. Podemos contrastar este sistema con el que se establece entre el
mara’akame y el paciente wixdrika durante la limpia. La interacciéon
en este contexto encaja mds en lo que Scollon y Scollon llaman siste-
ma de cortesia defencial. Hay una expectativa compartida con respec-
to al uso de pausas (es decir, ambos participantes esperan largas
pausas) y de largos periodos de silencio. En otras palabras, ambos
comparten el entendimiento de las caracteristicas de este género por
lo que proceden por lineas similares de interpretacién. Esto hace que
el sistema sea simétrico, pero a la vez distante, porque cada partici-
pante utiliza estrategias de independencia al dirigirse al otro.

Conclusiones

En las secciones previas analizamos la interaccion entre profesiona-
les de la salud y pacientes con diferentes antecedentes culturales.
Mostramos que los estereotipos que el profesional de la salud puede
tener del paciente indigena influyen en los procesos de toma de
decisién y en general en la interaccién entre prestadores de servicios
médicos y pacientes, contribuyendo a disparidades en la prestacién
del servicio médico.

4 Ibidem, p. 75.
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Hemos dicho que como respuesta a estas disparidades que se
presentan en el contexto de la diversidad cultural del pais, la
Secretaria de Salud en México ha promovido un programa de salud
intercultural para las minorias indigenas. Aunque bien intencionado,
el programa tiene ciertas limitantes porque no considera el contexto
social, histérico, cultural y religioso de cada pueblo indigena y no
incorpora en sus programas de entrenamiento del personal asuntos
relacionados con la comunicacién intercultural.

A lo largo de este reporte se ha asumido que la comunicacién
efectiva entre profesionales de salud y pacientes tiene como resul-
tado satisfaccién del paciente, adherencia al tratamiento y, en con-
secuencia, una mejor salud. Ademads, cabe aclarar que este resultado
puede verse favorecido o desfavorecido, por otros aspectos en la
interaccion de la consulta, como la eficacia, la accesibilidad a los
recursos de atencidn, el tipo de enfermedad, la cronicidad, entre
otros. Sin embargo, para minimizar el potencial de conflictos en la
comunicacion se debe desarrollar un sistema de salud que sea inter-
culturalmente sensible. Este sistema debe reconocer e incorporar
—en todos los niveles— la importancia de las diferencias en patrones
de interaccién intercultural. Cabe aclarar, sin embargo, que para
entender mejor la comunicacién intercultural, es necesario enfocar-
se en las acciones que la gente lleva a cabo en las que las diferencias
pueden ser una fuente de conflicto con respecto al poder y entendi-
miento. Pero las acciones sociales en general, y en particular los
eventos comunicativos se basan en normas tdcitas, normalmente
actos subconscientes. Por lo que las normas que gobiernan un de-
terminado evento comunicativo y las diferencias interculturales se
deben hacer explicitas, no s6lo para contribuir al conocimiento prag-
matico, sino para que sirva de insumo como material de formacién:
el entrenamiento del personal de servicios médicos en competencia
intercultural debe promover no sélo un entendimiento de las in-
fluencias sociales y culturales en las creencias de los pacientes con
respecto a la salud y la enfermedad, sino que también aspectos prag-
madticos de la comunicacién, como los descritos en este articulo.

Las investigaciones sobre contextos especificos de la interaccién
intercultural entre profesionales de la salud y pacientes son escasas
en México. Esperamos que el presente reporte haya mostrado posi-
bilidades metodolégicas de observaciones sobre la comunicacién
intercultural.
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Imagenes, ficcion y consumo
cultural. El impacto

de la pantalla chica en la
globalidad del heavy metal

STEPHEN CASTILLO BERNAL*

n este trabajo exploraré la construccién de identidades y este-
reotipos sobre la escena metalera desde la pantalla chica. El

cine, asi como los programas televisivos, han jugado un papel
fundamental en la reproduccién del canon metalero.! Destacan series
animadas como Beavis and Butt-Head, transmitidas por el canal MTV
en la década de los 90, la cual dio paso a series como Metalocalypse,
donde se privilegia la vida de los musicos y no tanto la de los fans.
Si los productos filmicos, audiovisuales y televisivos pueden
verse como documentos etnograficos que evidencian un contexto
cultural al margen de la intencionalidad del autor, entonces las iméa-
genes televisivas asociadas con la escena metalera serdn filtradas y
re-significadas por cada sujeto y colectividad. Estos imaginarios
ficcionales, que pueden o no corresponder con la realidad, generan
estigmas, identidades, tabties, temores y, paraddjicamente, la repro-

* Museo Nacional de Antropologia, INAH.

1 Utilizo el término “metalero” para aglutinar a los diferentes sujetos que se sienten
atraidos e identificados con la misica denominada heavy metal, independientemente de sus
diferentes subgéneros. Si bien ese género fue el sonido primigenio que permitié que este tipo
de musica se diversificara y expandiera planetariamente desde 1970, he decidido emplear en
este ensayo el término metal como adjetivo que engloba a cada una de las manifestaciones
musicales e ideoldgicas de esa escena cultural.
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duccién de la escena metalera mundial mediante diversos consumos
culturales. Se analizard la imagen global del heavy metal en las na-
rrativas de Metalocalypse y cémo éstas evidencian el cardcter estruc-
tural de ese género musical, ello a partir de un ejercicio etnografico
entre los participantes de esa comunidad de sentido en la ciudad de
México. Los testimonios etnograficos fueron seleccionados de ma-
nera para apuntalar mis interpretaciones.

Las instituciones, la television y los estados ficcion

Segun Augé,? la ficcién es parte de los sistemas humanos. La ficcién,
que abreva de la capacidad humana de construir imagenes mentales,
se vincula con los imaginarios, enriqueciéndolos o modificdndolos
y manifestdndose en instituciones como la religién, los discursos
histéricos, la praxis social.

La ficcién se vincula con la creacion literaria® y pone de relieve
algo que en la realidad no es, pero tiene la capacidad de impactar
en los imaginarios establecidos y los que estdn por estructurarse.
Augé* argumenta que “la nocién de ficcién es una muestra de am-
bivalencia. El diccionario le reconoce como primer significado el de
mentira, oponiéndolo a la nocién de verdad. Pero le reconoce, tam-
bién, como segundo significado el de invencién, imaginacién, opo-
niéndolo al de realidad”. Por ejemplo, muchas imdgenes ficcionales
tenderdn a ser manipuladas y controladas. Ello traeria como conse-
cuencia que las imdgenes fueran “dosificadas” a la sociedad por
quienes encarnan a las diferentes instituciones. Estos argumentos
reforzarian la tesis de que las ficciones no concuerdan con la realidad
ni con la verdad. Una mirada a los noticieros televisivos nos permi-
tirfa corroborar el postulado.

Pero tampoco podemos caer en la cuenta de que las imagenes
ficcionales siempre tendrdn un cardcter negativo y de control, pues
tales construcciones constituyen la génesis de los imaginarios. Este
es el dominio de la segunda acepcién de ficciéon de Augé: la inven-
cidn, la imaginacién opuesta a la realidad, pero que ayuda a definirla.

2 Marc Augé, “De lo imaginario a lo ficcional total”, en Abilio Vergara (ed.), Imaginarios,
horizontes plurales, 2002, p. 86.

3 Ibidem, p. 87.

4 Marc Auggé, Ficciones de fin de siglo, 2001, p. 9.
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Si bien la construccién de ficciones es parte de la condicién hu-
mana, la manipulacién que de éstas hacen los sujetos asentados en
las ctipulas de poder® puede generar un estado ficcional total que
surge cuando las oligarquias filtran las imdgenes hacia el grueso
poblacional para que éste decodifique mensajes teledirigidos o par-
ticipe de una opinién. Asi, se ponen de relieve elementos graficos
de la realidad, mientras otros se ocultan, se editan, se estigmatizan
o se tergiversan. La consecuencia de ese estado ficcional total es la
imposibilidad de distinguir entre lo que es real y lo que no lo es.
Aqui entra el fantasma ficcional de la televisién.

Sartori® ha analizado el papel de la television en las sociedades
contempordneas. Ha indicado cémo la video imagen ha trastocado
la capacidad cognitiva de las audiencias.” Expone como el lenguaje
y la lectura demanda un proceso cognitivo de creacién de abstrac-
ciones que generan saberes a través de la interaccién social. Pero la
llegada de la televisién derrumbé esa capacidad:

La televisién [...] es “ver desde lejos” (tele), es decir, llevar ante los ojos
de un publico de espectadores cosas que puedan ver en cualquier sitio,
desde cualquier lugar y distancia. Y en la televisién el hecho de ver
prevalece sobre el hecho de hablar, en el sentido de que la voz del
medio, o de un hablante, es secundaria, estd en funcién de la imagen,
comenta la imagen. Y, como consecuencia, el telespectador es mds un
animal vidente que un animal simbélico. Para él las cosas representadas
en imdgenes cuentan y pesan mds que las cosas dichas con palabras.®

No deseo hacer un andlisis exhaustivo del trabajo de Sartori.
Bastard decir que su andlisis se encuentra mds vigente que nunca.
Es suficiente ver como las oligarquias televisivas generaron un ima-
ginario de terror hacia el candidato de las izquierdas en México en

5 Entendidas como los nichos institucionales desde los cuales un reducido sector pobla-
cional, fuertemente vinculado con las elites dominantes, teledirige diversas clases de mensa-
jes, idearios, aspiraciones.

¢ Giovanni Sartori, Homo videns. La sociedad teledirigida, 2001.

7 A pesar de que el ensayo de Sartori fue elaborado a finales de la década de 1990, poco
antes del despunte de las tecnologfas de la informacién digital, su critica en torno de la video
politica y del paulatino deslave cognitivo que acarrea la television sigue siendo vigente.
Bastara ver los circos, maromas y teatros que los noticiarios buscan transmitir a través de sus
imdgenes y como se generan “amigos” o “enemigos” del pueblo y de las clases politicas en
el poder.

8 Giovanni Sartori, op. cit., 2001, p. 26.
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las pasadas elecciones de 2006 y 2012 en México.” Lo que interesa
tiene que ver con un pronunciamiento ontolégico. Lo que aparece
en una pantalla es lo real, es lo que existe, no hay forma de dudar
de su existencia si “lo estamos viendo”. No obstante, lo que se edita,
se oculta o se tergiversa en la televisién existe, pero en los estados
ficcionales no. La realidad existe sélo si es proyectada.’®

Es notorio que la televisién ha potenciado una homogeneizacién
cultural; tornando deseables gustos, modas, artistas, deportes. Nos
muestra fendmenos locales y globales “maquillados”; pero también
nos permite imaginar mundos posibles, conocer sociedades exdticas
o “descubrir” lugares; esto es, nos permite conectarnos en el imagi-
nario con la globalidad y potenciar la multiculturalidad.! Asf, la
televisiéon no es enteramente desechable, pues ésta y el cine consti-
tuyen documentos etnogréficos'? que evidencian una plataforma
emergente de saberes. Con sélo apretar un botén podemos ver ima-
genes de otros paises. Fidedignas o no, permiten insertarnos en la
globalidad de mensajes, culturas e imaginarios. Internet, no anali-
zado a profundidad por Sartori, es otro medio que acerca la infor-
macioén a los usuarios. No obstante, ese desarrollo tecnolégico
también genera consecuencias en la cognicién humana, pues, como
argumenta Carr,'® Internet y la lectura vertiginosa de la informacién
ha reducido la capacidad de concentracién en un libro, la cual difi-
cilmente puede rebasar 20 minutos.

.Y estos argumentos qué tienen que ver con el fenémeno del
metal, asi como con su reproduccién y estereotipos? Partamos de
que las imdgenes televisivas constituyen ficciones. Si esto es asf, los
contenidos ficcionales deberdn presentar un halo de “verdad” que
otorgue credibilidad al mensaje, al margen de que el discurso final
sea erréneo o esté “magquillado”. Este ejercicio permitiria a la mayor
parte de la audiencia considerar verdadero lo proyectado en la pan-
talla, pues sus imdgenes son cercanas a la realidad y “la imagen no
miente”.Y es precisamente el grado de plausibilidad de cada imagen

° Un trabajo de este tipo se puede encontrar en Abilio Vergara, El resplandor de la sombra.
Imaginacion politica, produccién simbélica, humor y vidas macropolitanas, 2006, donde se analizan
los imaginarios de la poblacién capitalina ante el desafuero del entonces jefe de Gobierno del
Distrito Federal, Andrés Manuel Lépez Obrador.

10 Marc Augé, op. cit., 2001, p. 30.

' Néstor Garcfa Canclini, La globalizacién imaginada, 2008, p. 32.

12 Francisco de la Pefia, “Por una antropologia del cine: imaginarios filmicos y andlisis
cultural”, 2013.

13 Nicholas Carr, Superficiales. ; Qué estd haciendo Internet con nuestras mentes?, 2011.
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ficcional lo que permite acercarnos a los puntos medulares de diver-
sos sucesos. En efecto, para maximizar, parodiar o desinformar des-
de la pantalla chica, o la grande, es necesario que las imdgenes
tengan cierto contenido de verdad; asi, las imdgenes ficcionales
presentan elementos de la realidad que concuerdan con ella (coyun-
turas politicas, movimientos sociales, acontecimientos, personajes,
tiempos y espacios, tragedias, triunfos o derrotas), pero estos “frag-
mentos de la realidad” tienden a ser manipulados para formar una
video-ficcién. En consecuencia, las imagenes ficcionales presentan
elementos concordantes con la realidad que le otorgan plausibilidad
a un evento que puede analizarse como un texto etnogréfico.

La violencia y el canon del death metal

Ya mencioné que la ficcién se vincula con la creacion literaria. Y esta
construccién, para que sea verosimil, debe tener una credibilidad
que la vincule con el mundo real.

Lo que nos apasiona [...] de las novelas, de los diarios intimos y tam-
bién de las historias de la vida es que desde el comienzo son relatos.
Incluso si ya los hemos leido y conocemos cémo terminan, suponien-
do que tengan un fin, nos lanzamos a ellos como en un presente abierto
ante las incertidumbres del porvenir. La historia puede llegar inclu-
so a proporcionar material para la elaboracién de estas ilusiones nove-
lescas [...].

Las historias construidas en torno del fenémeno cultural del
heavy metal son variadas. Quizd una de las primeras imdgenes que
retrataron parte del canon metalero fue la pelicula animada Heavy
metal, adaptacién de la revista francesa y que vio la luz en 1981.
Historias de ciencia ficcién donde se exacerba el poderio masculino,
el sexo y la violencia son ambientadas con musica metalera. Sigui6
la serie animada Beavis and Butt-Head en la década de los 90, donde
un par de adolescentes metaleros, aislados de vida social, pasaban
el tiempo viendo videos de diversas tendencias musicales. Otra se-
rie, mucho mds infantil y apta para cualquier audiencia, es My dad
the rock star, creada por Gene Simmons en 2003, donde se retrata a

14 Marc Augé, op. cit., 2001, p. 186.
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un adolescente cuyo padre es un famoso musico de hard rock. En
2005 surgié el manga japonés Detroit Metal City,'> adaptado poste-
riormente al formato cinematografico con actores reales. Aqui se
narran las aventuras de un introvertido joven que adopta una per-
sonalidad violenta cuando se transforma en el vocalista de una ban-
da de death metal. Continuaron la senda peliculas como Wayne’s World
1y 11(1992,1993), Airheads (1994), El dia de la bestia (1995), Detroit Rock
City (1999), Rock Star (2001), Isi/Disi. Amor a lo bestia (2004). Incluso
en tiempos recientes se proyect6 la pelicula musical La era del rock
(2012), donde se retrata el auge del glam metal en Estados Unidos.
Esas peliculas narran desde sucesos histéricos del movimiento has-
ta la maximizacién chusca de los criterios identitarios de los meta-
leros, como la “imbecilidad”, la intolerancia hacia otros sujetos, los
excesos de la fama. Asimismo, la imagen del metalero se encuentra
presente en las nuevas generaciones, pues juegos de video como
Guitar Hero o Rock Band han incorporado piezas de heavy metal en su
track list, y entre ellas destaca una que presenta tinicamente cancio-
nes de Metallica. Todos esos productos han proyectado globalmente
la musica e imagen del metalero, desde los fans hasta los mtsicos,
y alo anterior puede sumarse el programa Headbangers ball de MTV,
proyectado durante los afios noventa, y donde podian apreciarse
videos de diferentes tendencias de metal. Actualmente se transmite
el programa That Metal Show, en VH1, donde los presentadores en-
trevistan a diferentes musicos de la escena y discuten sobre ciertos
tépicos de la misma. Bajo mi particular punto de vista, ese programa
s6lo reproduce a un restringido sector de la escena metalera, pues
sus programas casi siempre estdn orientados al metal cldsico o al
heavy metal, asi como al hard rock. Esto deja fuera a otros géneros mds
extremos de metal. No obstante, las imdgenes ficcionales construidas
en torno del metalero han tendido a estereotipar este universo cul-
tural. En efecto, el heavy metal constituye el género progenitor de esta
escena musical, pero se asume en el imaginario global que heavy
metal es sinénimo de musica metal, con independencia de los diver-
sos subgéneros.

15 Agradezco a Charly Gonzalez, metalero capitalino que vende productos de la escena
en La Cueva del Metal, en las inmediaciones del Metro Revolucién, por proporcionarme el
nombre de esta serie animada. Vale la pena sefialar que la imagineria plasmada en esta serie
se encuentra muy influenciada por las vestimentas y maquillaje de la banda estadounidense
Kiss.
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He hablado de imaginario social sin definirlo. Hace tiempo
Castoriadis'® advertia que las sociedades provienen de “lo sin fon-
do”, de lo inefable, figuras que dan origen a instituciones imagina-
rias. Este “sin fondo” constituye el magma de significaciones, que
refiere a la creacién de formas e imdgenes mentales que se encadenan
en campos culturales de accién, como las instituciones. Conceptos
como Dios, religion, superestructura, tabt, son construcciones ima-
ginarias!” que han pasado a formar parte del imaginario instituido,
formalizado y empleado por las ctipulas del poder para mantener
los 6rdenes sociales. Sin embargo, antes de que una institucién se
formalice, es menester que las figuras mentales logren salir a la
realidad,!® insertdndose en moldes simbdlicos.?

Pero este imaginario instituido no tendria razén de ser sin la
capacidad de generar imdgenes. El cardcter creador de las imadgenes
mentales es el imaginario radical y podria concebirse como el motor
de lo histdrico-social. El imaginario radical es fuente creadora de
formas simbdlicas que nutren a los imaginarios sociales. Empero,
las imagenes creadas desde el imaginario radical tienen la capacidad
de impactar en lo real, fundiéndose en una masa que dicta la diné-
mica de las formaciones histérico-sociales, encontrando cobijo en las
instituciones. Lo imaginario radical es el motor del caos o “lo sin
fondo” de las colectividades, ya que la aparicién de imdgenes indi-
viduales y colectivas trae como consecuencia el mantenimiento o
creacién de nuevas instituciones histérico-sociales.

Breve historia del heavy metal y el surgimiento
del death metal

El heavy metal surgié en 1970 con el primer trabajo discografico de
Black Sabbath. Empero, esta musica se vio influenciada por agrupa-
ciones del rock dcido, como Jimmy Hendrix, Janis Joplin, Iggy Pop®

16 Cornelius Castoriadis, Los dominios del hombre. Las encrucijadas del laberinto, 2005;
Cornelius Castoriadis, Ventana al caos, 2008.

17 Cornelius Castoriadis, La institucién imaginaria de la sociedad, 1989, t. II.

18 Abilio Vergara, “Horizontes del imaginario. Hacia un reencuentro con sus tradiciones
investigativas”, en Abilio Vergara (ed.), Imaginarios, horizontes plurales, 2002, p. 51.

19 Gilbert Durand, Las estructuras antropolégicas de lo imaginario, 1981.

20 Jeffrey Jensen, Heavy Metal Music and Adolescent Alienation, 1996.

IMAGENES FICCION Y CONSUMO CULTURAL. EL IMPACTO DE LA PANTALLA CHICA... 123



Figura 1. Judas Priest en la actualidad. Imagen tomada de [www.judaspriest.com].

y posteriormente por Led Zeppelin, Blue Cheer, Grand Funk Railroad,
Alice Cooper 'y Deep Purple.?!

El sonido del heavy metal proviene del énfasis en las guitarras
eléctricas,” mientras su ideologfa principal versa en torno a la mor-
bilidad, los discursos contestatarios ante la religién y la politica, la
glorificacién de sociedades arcaicas.?® El sonido cldsico del metal
proviene del tritono, intervalo musical que abarca tres tonos enteros
y que produce un sonido grave muy pronunciado, razén por la cual
“durante el medioevo dichas entonaciones fueron prohibidas por la
iglesia Cat6lica, a la luz de que dichas melodias eran utilizadas por
el Diablo para insertarse en las personas y asi provocar el mal”.?*
Desde el romanticismo, durante el siglo XIX, compositores como

2 Deena Weinstein, Heavy metal. The Music and its Culture, 2000.

22 Jon Pareles y Patricia Romanowski, The Rolling Stone Encyclopedia of Rock and Roll, 1983.

2 Stephen Castillo, “La mdsica del Diablo. Imaginario, dramas sociales y ritualidades
de la escena metalera de la ciudad de México”, 2012, p. 59; Stephen Castillo, “El cuerpo hu-
mano como instrumento subcultural. De los inicios del heavy metal al simbolismo ritual del
black metal”, en Fuentes Humanisticas, nim. 34, 2007, pp. 43-57.

2 Stephen Castillo, op. cit., 2012, p. 60.
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Figura 2. Las “carnitas” del death metal. Portada del disco Bloodthirst, de Cannibal Corpse
(1999).

Franz Liszt y Richard Wagner recurrieron a ese sonido para confi-
gurar melodias como la Sinfonia Dante, Mephistopheles e incluso la
magna 6pera El anillo de los nibelungos.

Durante los afios setenta el heavy metal despunté a partir de dos
agrupaciones britdnicas: Black Sabbath y Judas Priest. Fue esta tlti-
ma agrupacion la que revoluciond al metal, dotdndolo de velocidad
y formando el sonido que ha caracterizado desde hace mds de trein-
ta afios al metal. Judas Priest incorpord a dos guitarristas, lo que
permitié realizar solos acompafiados de una guitarra ritmica. Bajo
mi propia 6ptica, cuando se habla de heavy metal una acepcién del
término alude a los estilos pristinos: agrupaciones cldsicas como
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Figura 3. Cémodas vestimentas de Immolation (imagen tomada del dlbum Dawn of
Possesion, 1991.
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Black Sabbath o Judas Priest, cuyos trabajos arrancaron en los afios 70.
Incluso bandas como Iron Maiden o Motorhead, que surgieron una
década después, pueden ser incorporadas en esa taxonomia. Una
vez que el metal sale de Inglaterra y toca tierras estadounidenses,
durante los afios ochenta, el género experimenta un proceso de glo-
balizacién. Asi, surgieron bandas como Metallica, Slayer, Twisted
Sister, Megadeth, Anthrax, que fueron separdndose de los estilos pris-
tinos del heavy metal para abrazar otros como el thrash metal y el glam
metal

A principios de la década de los ochenta surgi6 el death metal. De
acuerdo con Phillips y Cogan,? este género fue impulsado por la
banda britdnica Napalm Death? y los estadounidenses Possessed. A
esta tltima banda se le adjudica el inicio del death metal, en funcién
de la cancién “Death metal” de su dlbum Seven Churches de 1985.2

Pero en realidad son las letras las que confieren identidad al death
metal, ya que dan cuenta de temas mérbidos y de violencia extrema
(asesinatos, mutilaciones, perversiones sexuales),” en los que se
retrata el sufrimiento humano. Asi, muchas agrupaciones comenza-
ron a reflejar en sus letras temas que tinicamente aparecian en peli-
culas como The night of the living dead (1968) o The Texas chainsaw
massacre (1974). También surgen agrupaciones que exploran el sata-
nismo y el derrumbe de la cristiandad como Deicide, Incantation o
Vital Remains.

Para dotar de atmdsfera a esas letras, los vocalistas perfecciona-
ron el uso de voces guturales. Musicalmente el death metal utiliza
veloces riffs, complejos solos de guitarra y secuencias de bateria con
el uso remarcado del doble bombo; los diversos cambios de ritmo
también son caracteristicos de este género. Debido a la complejidad
con que debian ser tocados los instrumentos, los integrantes de las
bandas pioneras adoptaron indumentarias acordes a los esfuerzos
tisicos. Asi, personajes emblematicos del death metal se vestian con

% No ahondaré en la historia del heavy metal, pues existen monografias mucho mds
puntuales como la de Ian Christe, Sound of the beast. The Complete Headbanging History of Heavy
Metal, 2004 o la de Deena Weinstein, op. cit., 2000. Bastara decir que el heavy metal es s6lo un
estilo del metal, el mds cldsico de todos, la base de posteriores propuestas. El heavy metal
presenta una gran variedad de estilos como el glam, power, thrash, death, black, grindcore, folk,
progresive, nii, asi como hibridos entre dos 0 més subgéneros.

26 William Phillips y Brian Cogan, Encyclopedia of Heavy Metal, 2009, p. 62.

% Albert Mudrian, The Improbable History of Death Metal and Grindcore, 2004.

28 Jan Christe, op. cit., 2004, p. 238.

2 Natalie Purcell, Death Metal Music: The Passion and Politics of a Subculture, 2003.
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ropa deportiva, bermudas, pantalones holgados, calzado deportivo
y playeras negras con imdgenes estampadas, a manera de homena-
je a diferentes grupos de la escena.® Por supuesto ello no se volvié
cliché, ya que existieron —y atin existen— sujetos que dejaron de
lado la ropa deportiva para, incorporar chamarras de piel y chalecos
de mezclilla con parches que mostraban la imagen o el logo diversas
agrupaciones.

Las letras cldsicas del death metal volvieron a poner en juego la
eterna buisqueda de libertad e innovacién por parte de los jovenes,
y asi transgredir los valores de una sociedad adulta que aspira a
reproducir los valores tradicionales de una colectividad.* Las piezas
de contenido gore y satdnico de diversos grupos formaron una ima-
gineria que fue adoptada rdpidamente por las jévenes audiencias,
aunque dichos idearios constitufan una mera abstraccion.

Durante los afios noventa el death metal alcanza su cdspide.
Cannibal Corpse se convirtié en la primera agrupacién del género en
posicionarse en las listas de Billboard. Fue tal su auge, que hasta Jim
Carrey, en la pelicula Ace Ventura (1994), filma una escena en un
concierto de esa banda. Pero Cannibal Corpse no fue la tinica agrupa-
cién que sabored las mieles del éxito, ya que “a finales de los noven-
ta, Earache Records informé que tanto Napalm Death como Morbid
Angel habian vendido cada una més de un millén de dlbumes” .32 Sin
duda la escena underground del death metal termind por consolidarse
en el imaginario global a raiz del éxito del sonido de Florida y otras
bandas estadounidenses, aunado a la publicacion de la revista Metal
Maniacs,*® ahora desaparecida.

En Europa el death metal tomo otro rumbo. A finales de los afios
80 los suecos Entombed y Dismember (1987-1988) comenzaron a resig-
nificar los sonidos del death metal estadounidense. Ambos grupos,
con los también suecos de Unleashed, crearon el llamado sonido de
Estocolmo, que combinaba la armonia del heavy metal cldsico con el
sonido y voz del death metal * mientras At The Gates, Dark Tranquility
e In Flames contribuyeron al despegue del sonido de Gotemburgo. En
este dltimo se ech6 mano de los teclados, lo cual dio pie al death

% Jan Christe, op. cit., 2004, p. 240.

31 Mario Margulis, “La cultura de la noche”, en Mario Margulis (ed.), La cultura de la
noche. La vida nocturna de los jévenes en Buenos Aires, 2005.

32 Jan Christe, op. cit., 2004, p. 249.

3 [dem.

34 Daniel Ekeroth, Swedish Death Metal, 2008.
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metal melddico. El sonido vocal continta siendo gutural, aunque a
veces se hacen uso de voces mds agudas y ocasionalmente se llega
a recurrir a las voces limpias.

El sonido escandinavo se diversific6 y bandas como Nihilist,
Entombed, Dismember, Dark Tranquility y Amorphis prosiguieron con
su estilo melédico. A su vez, grupos como Grave, Sinister y Vader,
pese a ser europeos, se asemejaron al death metal estadounidense, pero
con un estilo propio. El sonido melédico escandinavo inspiré a ex-
plorar las mitologias locales de sus paises, y es asf como se forma el
folk metal, basado en la conjuncién del sonido de Gotemburgo con
mdusica tradicional escandinava, adoptando un estilo vocal diverso.
Representantes de esta nueva escuela de los afios 90 son Amorphis,
Finntroll, Korpiklaani o Ensiferum, bandas que emplean instrumentos
del folclor nérdico y cuya lirica versa sobre paganismo, relatos his-
téricos y miticos. Otra variante impulsada fue el viking metal, un
subgénero que comparte los cimientos del folk metal pero incorpora
la mitologia vikinga a sus temas.

Si bien durante los afios noventa se suscité el boom del death
metal, entre finales de esa misma década y los principios del nuevo
siglo comenz6 a mostrar sefiales de estancamiento. En efecto, como
todo estilo musical, después de una época de auge se tiende a expe-
rimentar un agotamiento, lo cual se debié a la expansién del black
metal y a la estandarizacién y anacronismo musical de algunas ban-
das veteranas de death metal renuentes a modificar su sonido. Sin
embargo, las agrupaciones de death metal se vieron en la necesidad
de adaptarse e introducir frescura a sus composiciones. Esta re-
significacién del death metal se logré a partir de la derivacién de
nuevos estilos y a la adaptacion lirica de nuevas cosmologias, ya no
Unicamente de caracter satdnico. Empero, el death metal sigue pre-
sente en los circuitos metaleros internacionales, asiéndose fuerte-
mente de la escena underground.

Del escenario a la pantalla chica. Una mirada posmoderna
del heavy metal a través de Metalocalypse

En 2006 la empresa Adult Swim, que comparte espacio al aire con
la cadena televisiva Cartoon Network, estrené en los sistemas de
televisiéon de paga la serie animada Metalocalypse. Creada por
Brendon Small y Tommy Blacha, la serie narra las peripecias del
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grupo Dethklok, considerado la banda de metal mas importante del
mundo y la octava economia del orbe. A la fecha se han realizado
cuatro temporadas y no se descarta una quinta.

La caracteristica de la serie es su humor negro y las imdgenes
hiperbdlicas de violencia, muerte y destruccién proyectadas a lo
largo de cada capitulo. Esta serie constituye una parodia de la cul-
tura del metal. Dethklok estd formado por cinco misicos, estadouni-
denses y escandinavos, y su género es el death metal. Las letras
violentas, los trastornos de personalidad, las actitudes contestatarias,
las referencias a sucesos histéricos de la historia del heavy metal, los
imaginarios construidos en torno del metalero, tanto del mdusico
como del fan, asi como los estragos derivados de la fama, son retra-
tadas en esta serie.

La cuestién es saber por qué las imdgenes de violencia tienden
a reflejarse en diferentes pantallas. En un mundo donde la violencia,
el honor y la busqueda permanente del orgullo familiar o colectivo
estd condenada y mitigada por los instrumentos judiciales de los
Estados contemporaneos,® la violencia, de forma irreductible, co-
mienza a perder su funcién social. En consecuencia, la sociedad
hiper-individualista privilegia al sujeto, en menoscabo de la comu-
nidad:

A medida que se eclipsa el c6digo del honor, la vida y su conservacién
se afirman como ideales primeros mientras que el riesgo de la muerte
deja de ser un valor, pelearse ya no es glorioso, el individuo atomizado
se pelea cada vez menos y no porque esté “autocontrolado”, mas dis-
ciplinado que sus antepasados, sino porque la violencia ya no tiene un
sentido social, ya no es el medio de afirmacién y reconocimiento del
individuo en un tiempo en que estdn sacralizadas la longevidad, el
ahorro, el trabajo, la prudencia, la mesura.*

(Serd acaso el heavy metal un intento posmoderno para regresar
a las précticas de violencia y honor de algunas sociedades tradi-
cionales? Lipovetsky® apuntaba que “la violencia primitiva es, en
muchos casos, guerra para el prestigio, para adquirir gloria y fama,
asociadas a la captura de signos y botines, cabelleras, caballos, pri-

3 Michel Foucault, Vigilar y castigar. Nacimiento de la prision, 2008.

% Gilles Lipovetsky, La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo contempordneo, 2000,
p- 194.

3 Ibidem, p. 175.
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Figura 4. Ronnie James Dio y sus “cuernos del Diablo”. Imagen tomada
de G. (1998: 12).

sioneros”. En otra ocasién?®® defini la estructuralidad del heavy metal,
que consiste en la ideologia de su musica. El metalero, al margen de
los géneros de su predileccién, se identifica con lo contestatario, con
lo prohibido, con lo violento, el abrazo a la morbilidad, esto es, lo
que constituye un tabu para la sociedad “adulta” y cuyos elementos
se encuentran presentes en muchos subgéneros de metal.

El “ser malo”, el adscribirse a fenémenos “tabd” como la muerte,
el ocultismo, la violencia, la desesperanza, el cuestionar metarre-
latos religiosos, y en concreto de la cristiandad, se tornan en elemen-
tos que configuran imdgenes colectivas de todos los participes de la
comunidad. Incluso estas imdgenes también se encuentran enraiza-
das en el imaginario de las personas ubicadas fuera de esta comu-
nidad. Parto de que este imaginario estructural, insertado en los
objetos metaleros (portadas de discos, playeras, parches, indumen-
tarias; o en gestos rituales desarrollados en los conciertos como el
slam), constituyen un imaginario instituyente, pero a la vez institui-
do de los metaleros, pero que también potencia la identificacién de
sujetos afines, tan presente en las “tribus urbanas” de Maffesoli:* el

3 Stephen Castillo, op. cit., 2012.
% Michel Maffesoli, EI tiempo de las tribus. El ocaso del individualismo en las sociedades pos-
modernas, 2004.
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“estar juntos en la masa tribal”. Asf, las imdgenes mentales desarro-
lladas a partir de los sentimientos producidos por la musica heavy
metal permiten al participe ensofiar mundos posibles y concretizar-
los en elementos instituidos como el estereotipo metalero (la pose,
la maldad, la bebida, la transgresién, la rudeza estructural o el di-
vertimento), tanto por quienes desde dentro reproducen la escena
como por quienes desde fuera los juzgan y catalogan. Finalmente,
estas formas o imadgenes metaleras se objetivan en contenedores
simbdlicos, como “los cuernos del Diablo”,* simbolo dominante,
invariable y arcano del ritual metalero,*! al cual todos los participes
de la comunidad deben aludir si desean ser reconocidos como au-
ténticos.

Y qué tiene que ver esto con la serie animada
Metalocalypse?

Las imdgenes ficcionales deben poseer cierta concordancia con la
realidad para impactar en las audiencias. La plausibilidad hara que
las audiencias acepten, rechacen e imaginen las realidades “teledi-
rigidas”. Ahora, si bien la serie animada es ficcional, ésta incorpora
elementos identitarios hiperbdlicos del canon metalero. En efecto,
algunas pautas de los personajes son estereotipados, pero tienen
cierto asidero con la estructuralidad metalera. Veamos.

El vocalista de Dethklok, Nathan Explosion, presenta la indu-
mentaria cldsica del deathmetalero: pantalén de mezclilla, botas, pla-
yera negra y larga cabellera. Para la creacién del personaje los
guionistas se inspiraron en George Corpsegrinder Fisher, vocalista de
Cannibal Corpse; el personaje incluso realiza el headbanging*? de la
misma forma que George Fisher. Nathan Explosion siempre habla
con voz gutural, incluso cuando no se encuentra sobre el escenario,
lo cual hiperboliza “el ser rudo”, pero también constituye una fa-
chada que los integrantes de esa comunidad tratan de mostrar a los
participantes de otras escenas. El bajista, William Murderface, ata-

40 Sefia caracteristica del metal y atribuida a Ronnie James Dio, icono del metal mundial
y ex vocalista de Black Sabbath. La sefia consiste en mantener erectos los dedos indice y mefii-
que, retrayendo los dedos medio y anular con el pulgar.

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

4 Se denomina headbanging al movimiento continuo que los metaleros realizan con su
cabeza, con la intencién de mover su cabellera al son de los diferentes ritmos.
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Figuras 5 y 6. Nathan Explosion y George Corpsegrinder Fisher. Imagenes tomadas de
[https:/ / www.google.com.mx/search?q=nathan+explosion+images&biw=1366&bih=
673&tbm=isch&tbo=u&source=univé&sa=X&ved=0CBsQsARqFQoTCMjjwoyU_8YCF
YwVkgode6EO8g&dpr=1y www.cannibalcorpse.net.] (tiltima revisién, 28 de julio de 2015).

viado con bermudas, botas y playera negra, tiene como principal
caracteristica el sadomasoquismo y las tendencias asesinas. Pickles,
el baterista, es delgado y tiene rastas pelirrojas, aunque algo calvo;
drogadicto y bebedor compulsivo. Estos tres integrantes son esta-
dounidenses. Por su parte, los guitarristas provienen de la regiéon
escandinava. Skwisgaar Skwigelf es el lead guitar. Un personaje alto,
delgado, rubio y con dificultad para hablar inglés. Es un sueco vir-
tuoso de la guitarra y en cada momento practica con su instrumen-
to musical. Es un rock star, gusta de la bebida y de acostarse con
cualquier mujer. Finalmente, el noruego Toki Wartooth es el guita-
rrista ritmico. Es un personaje delgado y con un bigote largo. Es
infantil y no es tomado mucho en cuenta por sus compafieros. El
sonido de Dethklok constituye una mezcla entre el Florida death metal
y lo melédico del swedish death metal.

Los integrantes de Dethklok poseen el canon metalero, visual,
identitario e ideolégico.® Sus vestimentas dan cuenta de ello y la
musica que proyectan es consistente con los idearios del death metal 44
En efecto, cada presentacién en vivo se convierte en caos. Los fans,
los reporteros, los productores musicales son brutalmente mutilados
por accidentes como la caida de una plataforma de acero sobre la

43 Alo largo de la serie se aprecian referencias visuales que aluden a determinadas ban-
das. Por ejemplo, se aprecia una cadena de supermercados llamada Finntroll s o la cadena de
comida rapida Dimmu Burger, que aluden a dos bandas de metal: Finntroll y Dimmu Borgir.
Existen muchas alusiones mds a lo largo de los diferentes capitulos.

4 Ha sido tan aceptada esta serie animada que en 2007 se lanzé el primer dlbum de
Dethklok, llamado Dethalbum, el cual contiene tanto canciones lanzadas originalmente en la
serie como otras grabadas para esta produccién discogréfica.

IMAGENES FICCION Y CONSUMO CULTURAL. EL IMPACTO DE LA PANTALLA CHICA... 133



Figura 7. Skwisgaar Skwigelf. Imagen tomada de [https:/ / www.google.com.mx/searc
h?qg=skwisgaar+metalocalypse+images&biw=1366&bih=673&tbm=isché&tbo=u&sourc
e=univ&sa=X&ved=0CB4QsARqFQoTCIG8sKCV_8YCFYpDkgod4lAPdQ&dpr=1#im
gre=] (altima revisién, 28 de julio de 2015).

que tocaria Dethklok, por un troll finlandés invocado por una can-
ciéon de la banda, por rayos ldser que formaban parte del espectacu-
lo visual, entre multiples formas de morir o de ser cercenado. En
cada presentacién en vivo los fans incluso firman “certificados de
muerte”, en los que se exime a Dethklok de cualquier muerte vo-
luntaria o involuntaria. Los fans aceptan esta violencia manifiesta
de sus idolos, al extremo de permitir que la banda los catalogue de
imbéciles por regalarles su dinero al adquirir sus productos. Asf, la
muerte y el castigo son aceptados por cualquier fan de Dethklok,
destacando la descarga ilegal de musica de Internet. Muchos de los
accidentes inspiran las letras violentas y anti sistema de Dethklok. De
la misma forma, los criterios identitarios del death metal se ponen de
relieve cuando los integrantes de la banda minimizan la musica que
no es “brutal”, como el glam metal, cuyo reflejo en la serie se marca
mediante la presencia del Dr. Rockso, un payaso ataviado con un
cefido leotardo que permite apreciar sus genitales (;critica mordaz
a Kiss?). Este sujeto, adicto a la cocaina, aparece en la vida de Dethklok
para ser sometido a palizas por su dudosa masculinidad. Burlas
similares ocurren cuando los integrantes de la banda descubren que
Pickles, su baterista, fue vocalista de una banda que parodiaba a
Guns n’Roses.
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Lo plausible de la serie esta
garantizada en funcién de la
representacion ficcional de al-
gunos sucesos por las que ha
atravesado el death metal. Si el
metal se asocia con lo oscuro,
lo violento y lo contestatario,
esta musica tenderd a ser este-
reotipada y sefialada por la

Figura 8. Dr. Rockso. Imagen tomada de
[https:/ / www.google.com.mx/search?q=im . » . .
%C3% Algenes+metalocalypse&biw=1366 sociedad “adulta”. Esto quiere
&bih=673&tbm=isché&tbo=ué&source=univ decir que se asume en el ima-

&sa=X&ved=0CBsQsARqFQoTCJCHS5IeR _

: ginario global que el metal es
8YCFRGLkgod46MPFQ# tbm=isch&q=dr.+ la “musica del Diablo”
rockso+metalocalypse] (tltima revision, 28 a ‘musica de 1ablo”, escu-

de julio de 2015). chada por sujetos que buscan

alienarse de la realidad y que

constituyen un peligro para la
sociedad al ser violentos. Precisamente estas miradas en torno de
la escena metalera mundial generaron un estigma social. Los sujetos
de esa comunidad de sentido fueron sefialados durante los afios
ochenta —por parte de politicos y religiosos— como un peligro para
las normas y valores tradicionales. Agrupaciones como Judas Priest,
Slayer y Twisted Sister®> fueron llevadas a juicio por los supuestos
contenidos subliminales de algunas canciones, que orillaron al sui-
cidio o al intento de suicidio de algunos fans.

En la serie también estdn presentes las ciipulas de poder que han
construido esta imagen estereotipada. Existe un grupo de indivi-
duos, comandado por un extrafio y poderoso personaje que se limi-
ta a observar el desenvolvimiento de Dethklok. Completan a este
grupo el general Crozier —quien emula a las fuerzas armadas del
mundo, y en especifico de los Estados Unidos—, y el cardenal Ra-
venwood, quien representa a la Iglesia catdlica. Estos personajes
buscan destruir a Dethklok, por considerar a la banda una amena-
za al orden establecido, capaz de debilitar la alienacién producida
por los medios de comunicacién. Es tanto el poder de Dethklok que
todos los regimenes politicos y econdmicos corren el riesgo de su-
cumbir a sus designios. La moda, las marcas, todo tiene que ver con
esta agrupacion; Dethklok se apodera de los mercados internacionales
con ventas multimillonarias de discos y promocionando marcas y

4 Jan Christe, op. cit., 2004, pp. 117-125.
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estilos de vida metaleros, incorporando sus saberes en artes como
la comedia, el cine y la televisién. De ahi que estos sujetos busquen
destruir a la banda, para lo cual infiltran agentes para desestabilizar-
la desde adentro; sin embargo, la mayoria de sus intentos fracasan
y provoca, paraddjicamente, la muerte accidental de personas. Caer
en un “metalocalipsis”, segtin el cardenal Ravenwood, provocaria
la propagacion global del metal y de sus idearios libertarios. El temor
a la agrupacion recae en que el metal y sus criterios libertarios y con-
testatarios pueden hacer que el control medidtico global se trastoque
y la poblacién comience a ser critica. El abrazo a la morbilidad, la
no tolerancia al préjimo, al gobierno y a sus ultrajes econémicos, asf
como a los metarrelatos derivados de las religiones, son potenciados
por la musica y conductas de Dethklok.

Empero, la cuestiéon que me atafie es saber qué tanto de ficciéon
tiene esta serie y qué tanto se corresponde con la realidad cotidiana.
La pregunta es mds simple, pero no por ello menos compleja: ;de
qué manera impactan este tipo de imdgenes ficcionales en la escena
metalera global, y en particular la escena mexicana?

Conclusion. La construccién mediatica de imaginarios
metaleros: una mirada desde la escena mexicana

Cuando interrogaba a algunos informantes sobre la correspondencia
de esta serie con la realidad, sus comentarios se tornaron antagéni-
cos.* Por ejemplo, Hugo mencionaba que ésta “no corresponde a la
realidad, probablemente ni siquiera a la estadounidense [...] tiene
cierta semejanza con lo que sucede con la industria de la mdsica,
pero no es un pardmetro para definir la realidad, claro, partiendo de
que el video pretenda plantearlo asi”.* Quiza lleg6 a esta conclusién

46 La metodologia que desplegué fue enviar a mis sujetos de estudio, via e-mail o redes
sociales, diferentes videos de los capitulos de la serie. Algunos capitulos de las distintas
temporadas de Metalocalypse se pueden encontrar en You Tube. Las apreciaciones de los dife-
rentes metaleros fueron recabadas mayoritariamente por medios digitales. Asimismo, mis
informantes fueron tanto partidarios de la escena metalera como sujetos que no participan
del movimiento, ello con la finalidad de rastrear las imagenes mentales construidas por los
actores en funcién de su insercién en la escena cultural. Algunos de los sujetos de estudio
participan de la escena metalera como mdsicos, fans o incluso como vendedores de productos
asociados con esta comunidad de sentido. Finalmente, el envio de los diferentes capitulos de
la serie se realizé completamente al azar.

4 Hugo, de 31 afios, es egresado de la licenciatura en etnohistoria de la Escuela Nacional
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en funcién del capitulo revisado, donde se maximiza el auge global
de una agrupaciéon y cémo en una presentaciéon en vivo matan y
mutilan a cientos de fans con una estructura gigante de acero, ante
el alarido y fascinacién de los asistentes. Un frenesi y una oda a la
violencia, pero que existe de manera objetiva y simbdlica en la ideo-
logia del metal, y de manera concreta en su imagineria, las letras y
el slam. De hecho, Alfredo argumenta que si bien la serie constituye
una parodia de la escena cultural, muestra “una realidad no tan
exagerada”.*® Para Alfredo, la concordancia se gesta principalmente
con las actitudes de los personajes, tanto en el escenario como en su
vida cotidiana.

Sin embargo, es el aspecto violento de la serie lo que de manera
indirecta acerca a esta ficcion a la realidad. Pues aun cuando la vio-
lencia es condenada en esta sociedad “humanizada”,

[...] en el cine, en el teatro, en la literatura, asistimos en efecto a una
sobrepuja de las escenas de violencia, a una debacle de horror y atro-
cidad, jam4s el “arte” se habia consagrado de este modo a presentar la
propia textura de la violencia, violencia hi-fi, hecha de escenas insopor-
tables de huesos triturados, chorros de sangre, gritos, decapitaciones,
amputaciones, castraciones.®

El aminoramiento de la violencia en las sociedades modernas
hace que las précticas de violencia emerjan, aunque sea en el domi-
nio ficcional, y sirven para “amaestrar” a la sociedad, prepardndola
para convertirse en sujetos hiperindividualistas o en sujetos solida-
rios que buscan comprender a la otredad y sobre la cual es imposible
aplicar violencia.

Pero no sélo campea la violencia objetiva en la serie, sino que se
exacerba la imagen del rock star, hiperbolizando los estereoti-
pos construidos en torno de la comunidad metalera. Esto queda
de relieve cuando Hugo confiesa que ese tipo de imédgenes “lejos de

de Antropologia e Historia y participa en la escena metalera mexicana como fan y como
musico. Gusta particularmente del thrash y el death metal. Testimonio recabado el 15 de octu-
bre de 2013, via Internet.

48 Alfredo, de 34 afios, actualmente realiza su tesis de licenciatura en historia, la cual fue
cursada en La Escuela Nacional de Antropologia e Historia. Funge como baterista de la ban-
da mexicana de death metal This is Hell y vende playeras de agrupaciones de metal a las
afueras de los lugares de las tocadas. Testimonio recabado el 15 de noviembre de 2013, via
Internet.

4 Gilles Lipovetsky, op. cit., 2000, p. 205.
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aportar algo positivo [al metal] s6lo lo deforma, la caricatura sélo
marca al metalero como un rock star barbaro, poco inteligente,
satdnico, millonario, famoso y con una capacidad media para com-
poner una letra o una estructura musical, que es lo que ya de por sf
desde los afios ochenta estaba implicita en la sociedad que calificé
al metal de anti moralista, de ruidoso, sin educacién musical y sobre
todo dafiino para las mentes juveniles”.> Es contradictorio este ar-
gumento de Alfredo, pues menciona que si puede haber un benefi-
cio para la escena metalera a través de esta serie, ya que ahora “se
estd abriendo un poco mds la gente que no es apegada a la escena
metalera [...] aunque no se muestra como tal [la escena], se pueden
mal interpretar muchas cosas, pero de esta forma [se puede crear]
un interés a lo que es en realidad”.>! Rocio, no muy afecta a los gé-
neros extremos de metal, menciona que la escena metalera se repre-
senta en la serie con “personajes sadicos, sin sentimientos y sin
cerebro, con imédgenes y escenas sumamente nocivas debido al alto
nivel de agresividad que se muestra”.5> Como se aprecia, la mayoria
de las imdgenes ficcionales tienden a hiperbolizar la realidad, defor-
mandola y torndndola falaz.

Volvamos a las imdgenes plausibles. No todas las bandas de
metal pueden considerarse rock stars, en principio porque éstas son
bandas abiertas a la comercializacién, que son las menos dentro de
la escena metalera global. Ejemplos de rock stars serian Judas Priest,
Metallica o Iron Maiden, mientras las agrupaciones underground son
las que mantienen vivo el movimiento cultural. Sin embargo, la cen-
sura y la construccién de un imaginario ficcional de rechazo al
metalero sf suscitaron en la sociedad estadounidense todo un even-
to “paradigmadtico” que, lejos de debilitar a la escena mundial, la
reforz6 e hizo que mds jévenes se adentraran en el movimiento.
Entonces la serie muestra y oculta a la vez. Muestra eventos hi-
perbdlicos como la violencia y la imagen desenfrenada del rock
star, pero también estas imdgenes ficcionales tocan segmentos de la
realidad. Esto vuelve a ponerse en relieve en cuando interrogaba a
Rocio sobre por qué pensaba que se habia adoptado el death metal
en esta serie: “Por la ignorancia que existe al respecto del género; la

50 Testimonio recabado el 15 de octubre de 2013, via Internet.

51 Testimonio recabado el 15 de noviembre de 2013, via Internet.

52 Rocio, de 34 afios, es quimica bacteri6loga y actualmente cursa un doctorado en cien-
cias biolégicas en el Instituto Politécnico Nacional. Testimonio recabado el 6 de noviembre de
2013, via Internet.
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gente sin criterio puede creer facilmente que lo que se representa ahf
es ‘verdadero’, y de esta manera se incidiria directamente sobre la
actitud de algtn sector de la poblacién altamente manipulable, como
los adolescentes” > Entonces se reafirma la propuesta ficcional de la
serie: lo irreal se engarza en précticas que pueden llegar a concre-
tarse en el mundo real, tal como advierte Augé. Asi, la serie puede
enriquecer los imaginarios radicales de los metaleros, en tanto los
cédigos identitarios y sucesos histéricos ficcionales representados
en la serie emanan del imaginario instituido de la escena metalera.

Visiones mds “optimistas” se aprecian en los comentarios de
Armando y Carlos cuando mencionan de qué manera las imédgenes
y contenidos de los capitulos se correspondian con la realidad. Para
Armando las imagenes constituyen lo més “cercano a la realidad de
una banda y los puntos de vista variados que [sus integrantes] po-
drian llegar a tener sobre una composicién musical”.> Para él, las
imdgenes tratan de reflejar la realidad, aunque ésta es “mezclada
con visuales violentos (igual de reales)”.% Por su parte, Carlos indi-
caba que la serie representa “el mero ficcionismo [...] ademads de
agresividad y comedia cruda, aunque otros hechos vayan siendo
realistas, plasmados en un episodio [y] tratando de dar a fin un
entretenimiento no apto para todo el mundo”.>

Es precisamente el dltimo comentario de Carlos, “un entreteni-
miento no apto para todo el mundo”, lo que torna especial a la serie.
En efecto, quienes observan la caricatura, pero a la vez se encuentran
fuera de la escena metalera, no pueden decodificar todos los men-
sajes simbdlicos, cddigos o historias significativas del movimiento,
pues juzgan la serie desde fuera de la comunidad de sentido y la ta-
chan de violenta y esttipida. Por ello, sin un conocimiento de la es-
cena mundial, las audiencias tenderdn a asumir que los imaginarios
violentos, hiperbdlicos y estereotipados de quienes participan de
este tipo de musica tienen una correspondencia con la realidad. La
construccién de un imaginario ficcional metalero. Por el contrario,

53 Testimonio recabado el 6 de noviembre de 2013, via Internet.

% Armando, metalero experimentado de 29 afios, es ingeniero en sistemas y también
funge como baterista de dos bandas: una de rock progresivo y otra de heavy metal. Actualmente
trabaja en HP México, en el drea de mantenimiento de sistemas. El death metal es uno de sus
subgéneros favoritos. Testimonio recabado el 18 de octubre de 2013, via Internet.

5 Testimonio recabado el 18 de octubre de 2013, via Internet.

% Carlos, de 25 afios, es técnico de iluminacién y estudiante universitario, aunque no me
precisé su especialidad ni la institucién educativa. Testimonio recabado el 21 de octubre de
2013, via Internet.
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los participantes de la es-
cena que lleguen a apre-
ciar la serie tenderdn a
decodificar los mensajes
simbdlicos ocultos en los
capitulos, como los nom-
bres de las agrupaciones
que “bautizan” a los cen-
tros comerciales o a las

Figura 9. Blackmetalero noruego. Imagen tomada cadenas de restaurantes.
de [https:/ / www.google.com.mx/search?q=im%C3 . . _
%Algenes+metalocalypse&biw=1366&bih=673&tb De la r/msma forma, }den
m=isché&tbo=u&source=univé&sa=X&ved=0CBsQs tificardn etapas histéricas
ARGFQO0TCJCH5IeR_8YCFRGLkgod46MPFQ#tbm del movimiento (por

:,isc'h&q:b!agkmetalerp+metalocalypse&imgrc:_] ejemplo el surgimiento
(altima revision, 28 de julio de 2015). -

de bandas emblematicas

del glam metal o cuando
los integrantes de Dethklok se entusiasman por visitar Noruega, cuna
del black metal saténico), asi como a agrupaciones o personajes “pa-
radigmaticos” del movimiento.”” Este tipo de mensajes se encuentran
implicitos en la serie y pueden servir para entretener a las audiencias
metaleras, recorddndoles historias de vida o acontecimientos que de
una forma les tocé experimentar.

Considero que la serie no s6lo se encuentra dirigida a las audien-
cias metaleras, sino también puede ser medianamente decodificada
por actores ajenos al movimiento. Quizd esta serie puede tener una
funcién similar al llamado metal posmoderno o nii metal, que “pre-
para” alas jovenes audiencias de metaleros para que escuchen mu-
sica mds pesada.

De acuerdo con esto, la serie no sélo tendria la capacidad de
generar estigmas y estereotipos en torno del metalero, sino que al
tener elementos ficcionales de la estructuralidad imaginaria meta-
lera, también puede ser decodificado por los participantes de esta
musica. Pero ademds sirve como mecanismo difusor de la cultura
metalera a nivel global, hiperbolizando las caracteristicas angulares
de los metaleros, pero tocando la realidad de forma tangencial, pues

5 En ocasiones las voces de algunos personajes de la serie han sido realizadas por acto-
res del mismo movimiento musical, como King Diamond, George “Corpsegrinder” Fisher
(vocalista de Cannibal Corpse) o Angela Gossow (ex-vocalista de Arch Enemy).
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las imagenes pueden ser similares a un texto,*® susceptibles de leer-
se de diferentes maneras en funcién de las biografias y positividades
de cada lector. Quizd uno de los capitulos més realistas sea cuando
el bajista, Murderface, se accidenta de gravedad tras una borrachera.
En su recuperacién, recapacita sobre su vida y decide acercarse a la
religién. Asi, Murderface comienza a explorar diferentes religiones,
ante el asombro y eventual apoyo de sus compafieros de banda.
Murderface explora el agnosticismo y el catolicismo. Acude a un
concierto de metal cristiano que termina en tragedia cuando Toki
inicia un slam y el vocalista de la banda cristiana cae sobre una esta-
ca. Al no encontrar una religiéon que le satisfaga, se adentra en la
iglesia de Satan. Es durante una misa satdnica, donde el sacerdote
transmite discursos moralistas como no tirar basura e inicia plegarias
a Belcebt, cuando Murderface explota. Incluso Toki se acerca al sa-
cerdote para pedirle el sufrimiento de una persona y éste le concede
la “venganza satdnica”. El bajista se da cuenta de que todas las re-
ligiones son manipuladoras, especulativas y que muchos de sus
dirigentes tienen como propdsito alienar a los sujetos a través de
discursos aspiracionales. Para Murderface es mejor acudir a un bar
que escuchar plegarias y oraciones. El mensaje es claro, se exacerba
la vinculacién del metal con el satanismo, un imaginario instituido,
ya caracteristico de la escena mundial. Pero también es innegable
que las religiones, al tratar de otorgar sentido a los seres humanos,
tienden a dogmatizar a sus fieles.

Cuando preguntaba sobre la verosimilitud de la serie con el mun-
do, los comentarios de los informantes fueron tajantes: las imagenes,
personajes y sucesos no tienen mucha concordancia con la realidad.
En efecto, es una serie animada, la cual maximiza los fenémenos del
mundo. Julio define bien esto: “las situaciones que plasman son
totalmente absurdas para pertenecer a la realidad, no sélo de las
personas identificadas con el género del metal, sino para cualquier
sujeto, ya que plasman a los protagonistas [...] como otro totalmen-
te ajeno a las estructuras [...]”.% Abril, por su parte, indica que la
serie “presenta una escena musical de naturaleza sumamente vio-
lenta [pero] también se retratan algunas cualidades, como la disci-

58 Manuel Gonzalez de Avila, Cultura y razén. Antropologia de la literatura y de la imagen,
2010.

% Julio, de 28 afios, es estudiante de psicologia en la Universidad Auténoma Metropolitana
y toca el bajo en una banda de metal. Se dedica al comercio informal. Testimonio recabado el
31 de octubre de 2013, via Internet.
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plina de algunos de sus ejecutantes para mejorar su técnica y/o
sonido, el desprecio a “musicos” que desvirtiian el género y el sen-
tido de pertenencia a grupos de firmes convicciones” .’ Pero es cuan-
do me habla de la concordancia de la serie con la realidad cuando
la informante llega a un punto crucial: “Podria decirse que concuer-
da con estereotipos propios de la escena metalera, principalmente
la estética y origen de los personajes. Las melenas largas, las botas
industriales o de motociclista, las playeras negras, el acento nér-
dico”.%! Para ella, estas imdgenes ficcionales han generado mds mo-
lestia en el ciudadano promedio, generando una imagen errénea del
metalero. Similar percepcién ofrece Ivan: “dentro de la escena me-
talera se ha tenido una imagen de rudeza o violencia [...] en esta
serie se puede hacer alusién a estas temadticas, pero pienso que es
con un cierto sentido del humor caricaturizando a los personajes. A
pesar de esta caricaturizacion [...] toca temas que no estarfan fuera
de la vida de los sujetos que protagonizan esta serie y de alguna
forma lo que se pretende hacer es mostrar que fuera de los escenarios
también tienen una vida”.¢?

Son claves estos tltimos argumentos y, paraddjicamente, tie-
nen la capacidad de reproducir la escena metalera global. A pesar
de que la mayoria de las imdgenes y situaciones de la serie son in-
verosimiles, éstas configuran y reproducen un canon metalero, un
imaginario de maldad y oscuridad asociado con los practicantes de
esta escena. No importa que las imdgenes hiperbolicen y estigmati-
cen a los metaleros. A pesar de todo, ello siempre ha sido asf, asumién-
dose en el imaginario global que los practicantes de esta musica son
satdnicos, violentos. Imaginarios ficcionales totales, tal como apun-
taba Augé. ;No serd esta la finalidad de la serie? ;La serie no buscara
volver a marcar una territorialidad de la escena metalera respecto
de la sociedad y de otras comunidades musicales de sentido? En los
afios ochenta los practicantes del glam metal se enfrentaron visual-
mente contra la sociedad adulta, mientras las ideologias del thrash,

6 Abril, de 34 afios, es maestra en ciencias quimico biolégicas por el Instituto Politécnico
Nacional, es afecta a algunos estilos melédicos de metal y forma parte de una banda de rock.
Actualmente labora como profesora bilingtie de ciencias para alumnos de secundaria y de
preparatoria. Testimonio recabado el 11 de noviembre de 2013, via Internet.

61 Testimonio recabado el 11 de noviembre de 2013, via Internet.

2 Jvan, de 28 afios, es estudiante de la licenciatura en etnologia de la Escuela Nacional
de Antropologia e Historia; tiene en el death metal a su estilo favorito. Testimonio recabado el
17 de noviembre de 2013, via Internet.
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death 'y black metal hicieron lo propio contra los sistemas politicos y
la religién judeocristiana. ; Metalocalypse no serd un enfrentamiento
posmoderno de la escena del death metal contra la homogeneizacién
cultural y musical derivada de la globalizacién? Quiza los estereo-
tipos e hipérboles asociadas con la escena metalera, desde una mi-
rada nativa, denuestan a la escena al poner a sus practicantes como
descerebrados y violentos. Pero por otro lado refuerza el canon es-
tructural del metalero, lo contestatario, lo violento, lo escuro. La
serie, a pesar de mostrar una imagen errénea de lo que es “ser me-
talero”, reproduce su escena cultural, reproduce los imaginarios
asociados con esta comunidad de sentido, no s6lo de la sociedad que
desde fuera mira al fenémeno, sino también al que lo experimen-
ta desde las entrafias.

En un sugerente trabajo Lipovetsky y Serroy® indicaban que el
cine contempordneo, al que denominan como posmoderno, acusa
un abrazo al exceso, en todas sus dimensiones. Es factible que las
imdgenes ficcionales transmitidas por la pantalla chica presenten
esta misma caracteristica.

[...] la idea de hipercine es también el lugar que éste reserva a todas
las formas de hipertrofia, de llegada a los extremos, de exacerbaciones
corporales, sexuales y patolégicas: asesinos en serie, obesidad y adic-
ciones, yonquis, deportes extremos, porno, extraterrestres, fenémenos
paranormales, superhéroes, cuerpos sintetizados y resintetizados. El
cine contempordneo se estructura y se cuenta a través de una légica
del exceso.

De acuerdo con lo anterior, Metalocalypse constituirfa la repre-
sentaciéon posmoderna animada de los metaleros. Las practicas de
violencia, los excesos de alcohol o de drogas mostrados en la serie,
asi como la radicalizacién de las practicas asociadas con lo estricta-
mente “juvenil” (la bisqueda de nuevas experiencias, el cuestio-
namiento de lo establecido y lo “tradicional”; el divertimento y el
libertinaje, en todas sus facetas), me permiten postular a esta serie
como posmoderna, retratando de forma hiperbdlica las calidades de
ciertos sectores de la comunidad metalera mundial. La adopcién del
death metal en la serie no es fortuita y debido a que son pocas las

6 Gilles Lipovetsky y Jean Serroy, La pantalla global. Cultura medidtica y cine en la era hi-
permoderna, 2009, p. 74.
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referencias a otros subgéneros en la serie, da la impresién de que
ésta fue “concebida como una caricatura de una banda de death
metal” %

Este subgénero se caracteriza por su ideologfa cruda y mérbida.
Para Armando “no hay un género més visceral que éste”. Aunque
Armando se declare heavy de nacimiento y death por eleccion, éste
se identifica “con el gusto de las cosas mérbidas, muertos, zombies,
carne, podredumbre y todo lo que es realmente el ser humano.
Detestable y asqueroso. La voz profunda y gutural me lleva a luga-
res infectos”.®> Como los que se muestran a lo largo de la serie. A
pesar de que la ideologia fundamental del death metal versa en torno
de la morbilidad, la violencia y la fragilidad humana, sus mensajes
visuales y cognitivos son abrazados con cierta normalidad por al-
gunos integrantes de la comunidad metalera. En efecto, Armando
confesaba que el death metal representa para él “todo lo que es real-
mente el ser humano. Lo que deja, lo que excreta, lo que es [...]
carne y sangre. El reflejo de lo que no es lindo, de lo bajo” . Y todas
estas manifestaciones, satanizadas por la sociedad contemporanea,
son puestas de relieve en una serie ficcional. La fragil condicién
humana existe y se filtra a través de imdgenes ficcionales que hiper-
bolizan a la escena metalera global, al menos la del death metal.
Alfredo argumentaba, a propédsito del mismo subgénero, que éste
representa “un reflejo social y cultural, la parte oscura y grotesca de
la decadencia en la que actualmente vivimos, pero que a la vez mues-
tra muchos de los problemas actuales [y] un panorama para tomar
conciencia del mundo en el que estamos situados”.%’

Metalocalypse podria interpretarse como uno de los nuevos mons-
truos cinematograficos de Lipovetsky y Serroy®® que la pantalla
global ofrece a las audiencias contemporaneas. Estos nuevos agentes
del terror ya no son las entidades paranormales o los demonios, sino
los excesos en general. No es una serie amable y sus contenidos
pueden ser grotescos para algunos actores, y quizd por ello se exhi-
be en televisién de paga. Sin embargo, el eje conductor de la serie es
la violencia. Y la violencia se encuentra desperdigada en todos los
géneros cinematogréficos y televisivos: desde el humor negro, el

64 Testimonio de Abril, recabado el 11 de noviembre de 2011, via Internet.
65 Testimonio recabado el 8 de noviembre de 2013, via Internet.

6 Testimonio recabado el 8 de noviembre de 2013, via Internet.

67 Testimonio recabado el 15 de noviembre de 2013, via Internet.

% Gilles Lipovetsky y Jean Serroy, op. cit., 2009.
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suspenso, los temas policiacos, la comedia, la accién y, por supuesto,
el terror. Por ello la violencia se convierte en un terreno que diferen-
tes audiencias pueden transitar, en principio porque no les es ajeno;
la violencia es parte de la cotidianidad, aunque sea de carécter fic-
cional.

En los territorios del terror, de los bafios de sangre a las tripas colgan-
do, de los alienigenas carnivoros a los zombis antropéfagos, la violen-
cia se desata en todos los sentidos, punzando, descuartizando,
crucificando, eviscerando, empalando, devorando, sin que veamos ni
el fin ni el limite. Mel Gibson, después de haber crucificado a Jests de
la forma mds sangrienta posible, reincide en la hemoglobina con las
costumbres bdrbaras que atribuye a los mayas de su Apocalypto.®

Asf las cosas, la serie no s6lo puede ser “leida” por los metaleros,
sino también puede decodificarse por otros sujetos, tanto neéfitos
de la escena como por actores alejados del mundo del metal. Si esto
es asf, la misma serie podria verse como la concrecién de un imagi-
nario instituido, que incorpora imdgenes e historias caracteristicas
de la escena metalera global regulando su difusién, pero que también
da rienda suelta al imaginario instituyente, aquél que permite dina-
mizar las estructuras imaginarias imperantes en una sociedad. Estas
imdgenes instituyentes que afloran desde el imaginario radical (rea-
lidades distantes, mundos y situaciones paralelas) son producto de
la capacidad creadora de los sujetos y juegan con elementos presen-
tes en un mundo globalizado: la primacia de las grandes marcas
comerciales, las tecnologifas de la informacién, las eras digitales.
Quiz4 esta serie animada se encuentre teledirigida por sus creadores
para generar una falsa imagen, hasta chusca, de los metaleros, mas
dudo que pueda considerarse como ficcional total bajo la seméantica
de Augé; con todo, también reproduce el imaginario estructural de
esta escena al contraponer sus imagenes violentas y aberrantes con
las tradicionales formas de ver la realidad. Y ese enfrentamiento se
realiza a través de los idearios fundamentales del death metal: el en-
frentamiento de la sociedad adulta contra la sociedad joven, la eter-
na lucha entre los valores tradicionales y las innovaciones culturales.

% Ibidem, p. 89.
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ECONOMIAY VIAS DE
COMUNICACION EN EL
NORTE DE GUERRERO

A FINALES DEL PORFIRIATO

Francisco Herrera Sipriano*

El impulso econdmico del Porfiriato no fue parejo en el pais, unas
regiones y enclaves se desarrollaron mas que otras. A Guerrero le
toco ser de los menos favorecidos, debido a su orografia monta-
fiosa, lo cual dificultaba la construccién de una buena infraestruc-
tura de comunicacion terrestre que hiciera costeable y atractiva la
inversion de capitales; con excepcién de la region norte, donde
llegd el ferrocarril, y la faja costera (Costa Chica, Acapulco y Costa
Grande), que tenia comunicaciéon maritima. Para 1910, el estado
“presentaba relativamente pocas sefales del espectacular cre-
cimiento econémico que fue uno de los principales logros de Por-
firio Diaz”! Para los fines del presente trabajo consideramos como
region norte a los distritos de Hidalgo y Alarcén, con cabecera en
Iguala y Taxco, respectivamente; aunque la mayor parte del de
Aldama, con centro en Teloloapan, también queda incluido en esta
zona. Al de Hidalgo pertenecian los municipios de Iguala, Tepecoa-
cuilco, Huitzuco y Cocula; al de Alarcon, los de Taxco y Tetipac.
Region colindante con los estados de México, Morelos y Puebla.
De economia predominantemente agricola y de autoconsu-
mo, centrada en el maiz y el frijol, los cultivos comerciales eran
pocos, de industrias pequefnas y medianas, y destinados mayori-
tariamente a los mercados locales y regionales; como el arroz,
café, tabaco, algodén y copra en la faja costera; ajonjoli en la Tierra

* Museo Regional de Guerrero, INAH
' lan Jacobs, La Revolucion mexicana en Guerrero. Una revuelta de rancheros, México,
ERA, 1990, pp. 53-54.
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Caliente; y la produccion de azucar y aceite en parte de la regién
norte. Esta ultima comarca se vio favorecida por la introduccion del
ferrocarril a finales del siglo XIX, que llegd a Iguala y al poblado de
Balsas, a orillas del rio del mismo nombre, lo que propicid cierto
grado de modernizacién capitalista.

La base econdémica de los distritos de Hidalgo y Alarcén, simi-
lar para todo el estado, radicaba en el cultivo del maiz y el frijol.
Con mejores tierras para la agricultura, el de Hidalgo producia
mucho mas que el de Alarcén, generando excedentes suficientes
para abastecer parte de las necesidades de otras regiones, parti-
cularmente en periodos de escasez, como ocurrié en 1905, afo
de pérdida de cosechas y carestia, cuya produccion significd 52%
del cereal en la entidad. “De hecho Hidalgo era la principal region
maicera de Guerrero y de 1893 a 1907 suministrd el 25% del maiz
en el estado™

Otra diferencia la constituian los cultivos comerciales. Tam-
bién en este rubro el distrito de Hidalgo tenia mayor importancia
que el de Alarcén. Los principales cultivos comerciales del primero
eran el ajonjoli, el arroz y la caha de azucar; del ajonjoli se extraia
un aceite de muy buena calidad, de facil colocaciéon en los mer-
cados de la ciudad de México; la producciéon de azucar llegaba
a cubrir hasta 70% de las necesidades estatales. El distrito de
Alarcon, menos enfocado hacia el mercado y en condiciones mas
dificiles de comunicacién, centraba su produccién en el azucar
recia 0 morena y la panocha o panela y, en menor medida, en el
café.?

Simbolo de la modernizacién y el desarrollo econdémico porfi-
riano fue la ampliacion considerable de las redes ferroviarias en el
pais, principalmente hacia las zonas mas rentables de la agri-
cultura, la ganaderia, la mineria y la industria. Su introduccion en
Guerrero hasta el pueblo de Balsas, pasando sucesivamente por
Buenavista de Cuéllar, Iguala y Cocula, significo un fuerte impulso
para los distritos de Alarcén e Hidalgo, y para la region en su con-
junto, con efectos hacia otras partes del estado. El gran puente de
fierro que atraviesa el rio Balsas fue traido de Nueva York e inau-
gurado por el presidente Porfirio Diaz el 25 de febrero de 1900.
Dos afios antes, en 1898, la via férrea fue inaugurada en Cocula.

2 |bidem, pp. 57-58.
3 Ibidem, pp. 58-59.
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De la ciudad de México a la terminal de Balsas cubria un trayec-
to de 292.2 kildmetros. El objetivo inicial era facilitar el transporte
de minerales y el acarreo de maquinaria hacia los sectores mine-
ros de Taxco, Huitzuco, Cerros del Limén, Media Luna y Guadalu-
pe, y secundariamente a los de Tlacotepec y Campo Morado. La
estacion del ferrocarril mas cercana a Taxco era El Naranjo, con
una distancia de 26 kildmetros. Se trataba de impulsar principal-
mente la explotacién minera en la regién norte y la cuenca del rio
Balsas. No obstante, la ferrovia por si sola fue insuficiente para
dinamizar la mineria. Dificultaba su desarrollo la falta de ramales y
los precios fluctuantes del mercado, que no garantizaban siempre
su rentabilidad. El proyecto original de conectar también a Chil-
pancingo y Acapulco no pudo realizarse, por lo dificil de la topo-
grafia, lo poco rentable y la lucha revolucionaria.*

Un resultado importante del ferrocarril en Guerrero, no planea-
do, fue la sustitucidon de Tepecoacuilco por Iguala como centro
comercial de primera importancia en la regién norte. La moderni-
zacién porfiriana acabd con la secular hegemonia comercial de
Tepecoacuilco en la comarca. Esta se desplazé hacia Iguala, junto
con el ferrocarril, medio de transporte masivo y barato, ideal para
movilizar cantidades grandes de productos y personas. Los nego-
cios y casas comerciales mas importantes trasladaron su sede a
Iguala. También se dio un movimiento considerable de inmigrantes
de Huitzuco, Taxco, Teloloapan y otros lugares hacia este nuevo
polo de desarrollo. El historiador lan Jacobs plantea la hipotesis de
que posiblemente no haya sido accidental que Tepecoacuilco fue-
se centro de agitacion maderista al final de 1910, debido en parte
al deterioro de su importancia como enclave comercial, lo que tra-
jo para sus habitantes perjuicio econdémico.>

Para 1911 habia proyectos importantes de ampliacién ferrovia-
ria para la comarca y otras partes de la entidad. Por lo pronto ya
se tenian aprobados los planos para la construccién y explotacion
de un ramal de la estacién Naranjo a la ciudad de Taxco, pasando
por las haciendas de San Sebastian y Santa Rosa, concesiona-
do por 99 afios al estadounidense Francisco E. Olendorf desde
octubre del afio anterior. También se trabajaba activamente para
conseguir la subvencion de la linea del Ferrocarril Central en su

4 Jaime Salazar Adame, “De forasteros y mineria en el estado de Guerrero. Siglo XIX y
XX’ en Diario de Campo, Suplemento 49, julio-agosto de 2008, pp. 47-48 y 86.
5 Ibidem, pp. 60-61.
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prolongacion por la cuenca del rio Balsas hasta Acapulco, pasan-
do por la Tierra Caliente, la frontera con Michoacan y la Costa
Grande. Igualmente se promovia “la construccion de un ramal de
Iguala a Huitzuco, empresas que redundaran en bien del fomento
de las riquezas del estado; segun palabras del gobernador Fran-
cisco Figueroa.® Por el lado de Acapulco ya habian iniciado los
trabajos de construccién de la via férrea hacia la Costa Grande.
En los limites con Michoacén se conectarian las vias de ambos es-
tados, facilitando el movimiento comercial y de personas. De esta
manera se haria realidad el proyecto mayor de unir a los puertos
de Veracruz y Acapulco.

Proyectos truncados por la Revolucién. Su realizacion habria
inyectado cierto dinamismo a la economia de las regiones de Tie-
rra Caliente, Costa Grande y el Puerto de Acapulco, comunicando
por ferrocarril al comercio del Pacifico y parte de Michoacan con la
capital del pais. Regiones abundantes en recursos naturales, mi-
nerales y agricolas. La riqueza minera de Taxco y Huitzuco se ve-
rian muy favorecidas, facilitando su transporte a un costo mas
barato que el tradicional con base en carretas y animales de car-
ga. Dados los antecedentes y contexto de la politica econédmica
porfirista, el progreso obtenido dificilmente se traduciria en bene-
ficios significativos para la mayoria de la poblacion.

La explotacién minera del mercurio en Huitzuco fue otro caso
de “modernizacién esporadica” que experimenté el norte de Gue-
rrero durante el gobierno porfirista, con repercusiones mas politi-
cas que econdmicas, porque ahi surgié uno de los nucleos de
oposicién mas fuerte e importante del maderismo en el estado.
Las minas fueron descubiertas en 1870, iniciando su explotacién
en 1874 la compania Urriza, Thébénet y Arnais, cuya primera mina
fue Nananche. Con dificultades financieras, dicha compahia ven-
dio sus activos en 1885 al ingeniero Luis Saulny y a Manuel Rome-
ro Rubio, este ultimo suegro del presidente Porfirio Diaz y cabeza
del grupo que con el tiempo se le conoceria como los cientificos.
Los altos precios del mercurio en el mercado mundial hacian ren-
table su explotacién, aunque no siempre. EI mercurio se utilizaba
para beneficiar la plata. Para Huitzuco significé un auge modera-
do, por las fuentes de empleo y derrama econémica generada, a

6 Arturo Figueroa Uriza, Ciudadanos en armas, México, B. Costa-Amic Editor, 1960,
vol. I, p. 309.
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costa de una explotaciéon inhumana de la fuerza de trabajo.” Las
minas fueron heredadas por Carmen Romero, hija de Manuel y
esposa del general Diaz. Politicamente representé un control fé-
rreo de los poderes locales por parte del gobierno, pues se trataba
de cuidar los intereses de la familia del presidente Diaz, quien
personalmente visité en varias ocasiones las minas y el poblado;
poder que le disputaban, con mucho valor civico, algunos ranche-
ros y profesionistas de formacion liberal y democrética, encabeza-
dos por los Figueroa y otros ciudadanos de clase media. Célebres
por su despotismo en la region, particularmente en Huitzuco, fue-
ron los administradores del mineral Antonio Mercenario y Antonio
Moronatti. Fieles defensores de los intereses del presidente y del
régimen fueron premiados con la gubernatura el primero, y la jefa-
tura politica del distrito de Hidalgo el segundo. Sus nombres se
convirtieron en sindnimo de explotacion y uso arbitrario del poder.8

Sobre la mineria en el distrito de Alarcén, principal actividad
econdmica basada en la explotacién de la plata, particularmente
en el municipio de Taxco, ésta se hallaba sujeta a los precios fluc-
tuantes del mercado mundial y a la carencia de medios de comu-
nicacioén y transporte eficaces y baratos en la jurisdiccion distrital.
La bonanza de mediados del siglo xviil, que hizo famoso a José
de la Borda y la construccién de la iglesia de Santa Prisca, ya no
se habia vuelto a repetir. Para finales del siglo XIX y principios del
XX, la importancia de la industria minera de Taxco habia disminui-
do considerablemente.®

La region norte recibio otro impulso econémico importante al
conectarse por carretera de terraceria la ciudad de Iguala con
Chilpancingo, la capital del estado, en el ocaso del régimen porfi-
rista, lo que propicié un incremento en el movimiento de poblacién
y mercancias. Esto significo cierta activacidon del mercado interno
al comunicar mas eficazmente dos regiones de la entidad, y a és-
tas con la ciudad de México.

El trayecto carretero fue construido entre 1906 y 1910. De he-
cho, esta via de comunicacion constituyé el proyecto de construc-
cion mas importante de la administracion del gobernador Damian
Flores. Fue inaugurada el 1 de mayo de 1910, segun consta en el

7 lan Jacobs, op. cit., pp. 61-62.

8 Vicente Fuentes Diaz, Historia de la Revolucidn en el estado de Guerrero (2da. ed.
ampliada hasta 1920), México, INEHRM, 1983, p. 69.

9 lan Jacobs, op. cit., pp. 62-63.
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Periddico Oficial del Gobierno del Estado de la época. El tramo
Chilpancingo-Acapulco, aunque iniciado, no pudo continuarse de-
bido a la Revolucién.

A la inauguracién asistieron Porfirio Diaz y Ramoén Corral, pre-
sidente y vicepresidente. La fiesta fue en grande, acorde con la
importancia de los visitantes. Dos semanas antes, el 8 de abril, el
Congreso del estado autorizé al gobernador la cantidad de 30 mil
pesos para los gastos de recepcion de la préxima visita del presi-
dente a la capital del estado.

La bienvenida al presidente la dieron el gobernador en la es-
tacion del ferrocarril de Santa Fe y el licenciado Antonio Lavin en
Iguala, presidente municipal. Hubo halagos mutuos; Porfirio Diaz
termind diciendo: “llego contento y feliz a esta tierra de hombres
valientes y laboriosos, justamente premiados con los dones de su
rica naturaleza. Mi saludo es sincero, es del amigo agradecido’'

Para evitar sorpresas por parte de los simpatizantes de la can-
didatura de Francisco I. Madero a la presidencia de la Republica,
cuya actividad iba en ascenso, el gobernador ordend una fuerte
vigilancia y la aprehensién de todos los sospechosos politicos. La
intencion era hacer lo més agradable posible la visita del presiden-
te al estado.™

En Chilpancingo, el recibimiento estuvo a cargo del presidente
municipal doctor Manuel Olea, quien después de un extenso pa-
negirico al anciano dictador planted: “no encontrareis en esta es-
condida capital el esplendor y magnificencia que muestran otras
ciudades de la Republica. El progreso general nos ha dejado un
poco rezagados: mas pronto, el camino que hoy se inaugura es tes-
timonio de ello, entraremos plenamente en el carril de la civiliza-
cién’? Mas tarde, a medio dia, durante el banquete ofrecido al
presidente, el gobernador Damian Flores diria:

[...] este estado, sefior, que no ha economizado la sangre de sus hi-
jos cuando se ha tratado de defender los sagrados intereses de la
patria, penoso es decirlo, ha permanecido en un relativo atraso, sien-
do asi que por sus antecedentes histéricos y por los grandes elemen-
tos con que ha sido dotado por la naturaleza, debiera de ser uno de

10 Periddico Oficial, 18 de mayo de 1910.

" Moisés Ochoa Campos, Breve historia del Estado de Guerrero, México, Porrua, 1968,
pp. 261-262.

2 Periddico Oficial, 21 de mayo de 1910.
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los primeros de la floreciente Republica Mexicana [...], pero este
modo de ser que ha tocado en suerte al Estado de Guerrero, segura-
mente se debe a que no es conocido de los hombres de empresa por
la falta de buenas vias de comunicacion, y a esto se debe, también,
que se hayan exagerado injustamente sus defectos, retardando asi el
desarrollo de los multiples elementos naturales con que se cuenta
para progresar.'3

En respuesta y para concluir el brindis, Porfirio Diaz invité “a
brindar conmigo, haciendo votos por que en un dia, no muy lejano,
veamos concluida y en pleno funcionamiento la ultima de estas
obras preparatorias del porvenir que, facilitando todas las indus-
trias practicables en este rico suelo, han de premiar el trabajo de
sus laboriosos moradores con toda la prosperidad que por tantos
titulos merecen’™

El tema obligado fue el de las vias de comunicacion; tanto el
gobernador como el presidente en Chilpancingo hicieron énfasis
en el rezago del estado en este aspecto, lo que constituia una de
las causas principales por las que Guerrero no entraba aun al “carril
de la civilizacion” y se hallaba en una situacién de atraso general.

El costo global de la carretera Iguala-Chilpancingo fue de
$868000.00 y una distancia de 116.8 km, a razén de $7418.00
por km.'5

En el mantenimiento y la continuacion de la carretera Chilpan-
cingo-Acapulco, el gobierno pudo hacer uso de la fuerza de traba-
jo de los presos, respaldado en el Decreto nim. 47 del 20 de mayo
de 1910, que lo facultaba para sacarlos de las prisiones y ponerlos
a trabajar en obras de utilidad publica, argumentando que asi lo
pedian los afectados, que era un modo de rehabilitacion moral y
para “compensar de alguna manera los fuertes gastos del Erario
en la conservacion de las prisiones”® Dicho decreto estipulaba en
el articulo 4° que el producto del trabajo de los reos pertenecia
al erario, recibiendo de éste una remuneracién equitativa, “la cual
se destinara por mitad para pagar la responsabilidad civil del reo y

3 Idem.
4 Idem.
S Periddico Oficial, 3 de septiembre de 1910.
6 |dem.
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para formarle un fondo de reserva que se le entregara al salir de
la prision””

Pudieron ser buenos los motivos, pero esta medida degenerd
en abuso y se convirtié en un punto mas de inconformidad contra
el gobierno. En los hechos, el decreto sélo sirvio para justificar le-
galmente el uso, abuso y explotacién de mano de obra practica-
mente gratuita. Los testimonios y opiniones de cémo se torcié la
aplicacion de esta ley son abundantes: ‘A Huitzuco llegé la preven-
cioén del Gobierno del Estado para remitir mensualmente a quienes
hubieran quebrantado la ley en delitos menores del orden comun,
a efecto de emplearlos en el citado camino como parte del castigo
por imponer [...] Atenango del Rio, del Distrito de Alvarez, también
lo fue, pero ahi sera patente [...] que su alcalde, sefior Wenceslao
Ramirez, siempre tuvo apretujada la carcel con futiles infractores
ocasionales a los reglamentos de policia, o por delitos imagina-
bles, para mas tarde enviarlos a satisfacer el empefo del Ejecuti-
vo del Estado”;® el historiador Ochoa Campos afirma que “con el
sudor y la explotaciéon inhumana del pueblo, se construyd la carre-
tera Iguala-Chilpancingo-Acapulco. Como el empleo de delincuen-
tes y aun de los presos politicos, en la construcciéon de obras pu-
blicas rendia grandes ganancias, se giraron instrucciones a los
Jefes Politicos, a fin de que los presidiarios de sus demarcaciones
fuesen remitidos en cuerdas a Chilpancingo”;'® en el mismo senti-
do, Fuentes Diaz menciona que “Hay quien recuerda aun la esce-
na deprimente de las ‘cuerdas’ de reos que llegaban a Chilpancin-
go de todos los municipios, como remesas de bestias, para ser
enviados a la tortura del camino’2°

El mantenimiento de la recién estrenada carretera resultaba
muy costoso, sobre todo en época de lluvias cuando sufria dafos
mayores; las peticiones del gobierno estatal al federal para la re-
paracion de la via menudearon a un afo y medio de su construc-
cion, bajo la gubernatura del profesor Francisco Figueroa Mata; o
mejor aun, la propuesta del Ejecutivo local de “transformar dicha
carretera en via férrea, como son los ardientes deseos de varios
negociantes que trabajan activamente para realizar este viejo pro-

7 Periddico Oficial, 25 de mayo de 1910.
8 Arturo Figueroa Uriza, op. cit., p. 36.
¢ Moisés Ochoa Campos, op. cit., p. 258.
20 Vicente Fuentes Diaz, op. cit., p. 47.
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yecto para explotar las riquezas de la Sierra Madre’
ta no prospero.

En conclusién, el ostentoso desarrollo econémico porfiriano
tuvo poca relevancia en Guerrero, caracterizandose por ser “espo-
radico” y restringido a ciertos lugares, como la region norte que
recibié un fuerte impulso con la introduccion del ferrocarril, propi-
ciando que la ciudad de Iguala se convirtiera en el polo comercial
mas importante de la region, desplazando al tradicional Tepecoa-
cuilco. La explotacion del mercurio en Huitzuco trajo alguna bonan-
za econdmica al municipio, pero acompanada de una explotacion
desmesurada de los trabajadores y un férreo control politico.

La inauguracion de la carretera Iguala-Chilpancingo en 1910
dio otro impulso al progreso de la regidn norte y al estado. La im-
portancia de este acto, por la trascendencia e impacto econémico
de la via de comunicacion, quedd de manifiesto con la presencia
del presidente Porfirio Diaz. No obstante, su construccion se vio
ensombrecida por el uso discrecional de mano de obra provenien-
te de las prisiones, practicamente gratuita y obligada a trabajar, al
amparo de una ley que no se aplicé debidamente. La utilizacién
arbitraria de presos en la construccion y mantenimiento de la ca-
rretera se convirtié en un motivo fuerte de inconformidad contra el
régimen porfirista, que aunado a otros propiciaron que la mayoria
de la poblacién simpatizara y apoyara la lucha civica y armada
maderista.

21 La propues-

Las fotografias

Cabecera de distrito, Iguala (fotos 1y 2), desplazé a Tepecoacuil-
co como centro comercial en la region Norte a finales del Porfi-
riato; la Hacienda de Atlixtac (foto 3) fue la mas productiva de la
comarca en el cultivo de la cafna y produccion de azucar.

También cabecera de distrito, Taxco (fotos 4, 5 y 6), su activi-
dad econdmica principal era la mineria de plata, aunque sin alcan-
zar el apogeo del empresario minero José de la Borda a mediados
del siglo XVIII.

21 Arturo Figueroa Uriza, op. cit., p. 309.
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La introduccidn del ferrocarril al norte de la entidad en las pos-
trimerias del siglo XIX, especialmente la estacién de Iguala (fotos
7,8y 9), activod el comercio regional con la ciudad de México.

El ferrocarril llegd hasta el pueblo de Balsas, al otro lado del
rio del mismo nombre; para cruzarlo fue necesario traer de Nueva
York e instalar un gran puente de fierro (fotos 10 y 11), inaugurado
en 1900.

El proyecto de extensién del ferrocarril en el estado era llevar-
lo hasta Acapulco, siguiendo la ribera del rio Balsas (foto 12) rum-
bo a la Tierra Caliente, bordear los limites con Michoacan y atrave-
sar toda la Costa Grande; para 1911 ya habian iniciado los trabajos
por el lado de Acapulco con un puente en construccion (foto 13).

La inauguracion de la carretera Iguala-Chilpancingo, en 1910,
dio otro impulso a Guerrero, en especial a las regiones centro y
norte, porque agilizé el movimiento de productos y de personas
(fotos 14 y 15).

Un inconveniente de la carretera era el paso de los autos en el
rio Balsas, porque no habia puente; tenian que hacerlo subiéndo-
los en embarcaciones jaladas por trabajadores (fotos 16 y 17); en
una de ellas fue trasladado el presidente Porfirio Diaz, arriba de su
auto, cuando acudié a la inauguracién de tan importante via de
comunicacion (foto 18).

El 1 de mayo de 1910 el presidente Diaz inaugurd la carretera
en Chilpancingo (foto 19) siendo gobernador el profesor Damian
Flores (foto 20), en cuya administracion se construyo la via.
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2. Frutas en el mercado, 1900, Archivo General de la Nacion-Publicacién Artistica
Literaria (AGN-PAL), Waite, C.B/4579.
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3. Hacienda Canera en Atlixtac, 1905, AGN-PAL, Waite, C.B/4280.

4. Taxco, al fondo la iglesia de Santa Prisca, ca. 1908, Fototeca INAH, nim. inv. 450267.

162 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 23, VOL. 66, ENERO/ABRIL, 2016



6. Entrada a una mina de San Ignacio de la Borda, Taxco, 1910,
Fototeca INAH, nam. inv. 457456.
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7. Iguala, estacion del ferrocarril, 1922, autor desconocido.
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8. Estacioén del Ferrocarril Central en Iguala, ca. 1925, Postal de México Fotografico.
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9. Gran viaducto en el Canén de la Mano, cerca de Iguala, ca. 1907, Fototeca INAH,
nam. inv. 122062.
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11. Puente del rio Balsas, ca. 1920, Sara Castrejon
(reprografia Samuel Villela).
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12. La continuacion del ferrocarril seguiria la ribera del rio Balsas hacia
la Tierra Caliente, 1908, AGN-PAL, Waite, C.B/5861.

Ll buenfe del ‘?ettocn'ck]req conshuccian
Cleapuleo.

13. Puente en construccion, salida de Acapulco rumbo a la Costa Grande,
1916, Album Silvestre G. Mariscal, Museo Casa de Carranza.
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14. Carretera Iguala-Chilpancingo, paraje de Plan de Liebre, ca. 1922,
autor desconocido.

15. Carretera Iguala-Chilpancingo, Cafiada del Zopilote, ca. 1923, autor desconocido.
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16. Subiendo un auto a una embarcacion para pasar el rio Balsas, 1910,
Fototeca INAH, nUm. inv. 34461.

17. Pasando el rio Balsas para seguir el camino rumbo a Chilpancingo, 1910,
Fototeca INAH, num. inv. 34493.
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18. El presidente Porfirio Diaz pasando el rio Balsas rumbo a Chilpancin-
go, 1910, Fototeca INAH, num. inv. 36020.

19. El presidente Porfirio Diaz en Chilpancingo, acudié a inaugurar la
carretera, 1910, Fototeca INAH, nUm. inv. 464884.
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20. Damian Flores, gobernador de Guerrero en 1910, Fototeca INAH, nUm. inv. 34451.
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RESENAS

Frédéric Saumade - Jean-Baptiste Maudet

COWBOYS, CLOWNS
ET TOREROS

I‘_-'\mériquc}

Frédéric Saumade y
Jean-Baptiste Maudet,
Cowboys, clowns et toreros.
L’Amérique réversible,
Parfs, Berg International, 2014.

Este libro es el fruto de una colabora-
cién entre dos autores que han realiza-
do trabajos notables sobre temas muy
cercanos al que les ocupa aqui. En efec-
to, tanto la amplia serie de estudios
de Frédéric Saumade sobre la tauro-
maquia y sus variantes rituales como
el promisorio estudio comparativo de
Jean-Baptiste Maudet sobre las varia-
ciones geogréficas de los juegos tauri-

nos en las Américas, constituyen estu-
pendos precedentes para este detallado
andlisis del rodeo californiano. Luego
de tres afios de peregrinacién en Cali-
fornia dedicados al estudio de este es-
pectéculo, los autores nos ofrecen un
andlisis de uno de sus aspectos menos
visibles. Nos referimos a su influencia
hispano-mexicana, una marca que per-
sistiria bajo aquella aparente hegemo-
nia anglo-americana promovida por
una reconstruccién seudo-histérica (apo-
yada por la industria cinematogréfica)
que ha blanqueado a los ganaderos has-
ta obtener un cowboy anglosajén su-
puestamente original (pp. 14-16).
Resulta evidente la conflictiva re-
lacién entre Estados Unidos y México,
tan presente aqui como podria esperar-
se de una préctica cuyo contexto hist6-
rico es la anexién de territorio mexicano
y la llamada conquista del Oeste. Sin
embargo, el rodeo californiano resulta
interesante justamente por lo que los
autores llaman su fusién de antago-
nismos. En efecto, Saumade y Maudet
encuentran en el rodeo dos vertientes.
Por un lado, una vertiente hispénica,
ilustrada por medio de los elementos
que el rodeo comparte con la corrida:
ambos poseen una dimensién competi-
tiva, despliegan un minucioso conoci-
miento de las reacciones del ganado a
las agresiones de los hombres, implican
una transposicién de las técnicas de
crianza al campo del espectdculo, y, fi-
nalmente, constituyen una representa-
cién dramadtica de los avatares de la
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domesticacién (p. 25). Este parentesco
es crucial para entender, por ejemplo, la
tensién permanente entre sus promo-
tores y los militantes de organizacio-
nes dedicadas a la protecciéon animal
(p. 18).! Por otro lado, los autores iden-
tifican una vertiente amerindia (inte-
grada también en el sistema de crianza
extensiva y en el imaginario tanto an-
glo-americano como hispano-mexicano)
que ha establecido relaciones de trans-
formacién entre los grandes animales
de origen europeo y los grandes anima-
les de caza nativos de América, como el
ciervo y el bisonte (pp. 248-250).2

Esta doble influencia ibero-mexi-
cana y amerindia en los rodeos angloa-
mericanos (p. 251) propone, pues, que
son los indios —junto con los negros,
mestizos y blancos hispdnicos de baja
condicién social— los precursores de la
cultura western, a la que se agregan los
pioneros anglosajones en el siglo XIX
(pp. 230-231).> Ahora bien, esta amalga-
ma hispana y amerindia se explicaria
tanto por un habitus cinegético y gue-

1De hecho, la fuerza de la acusacién de
maltrato a los animales que estos grupos ha-
cen al rodeo s6lo puede ser amenguada por
la estrecha vinculacién de este con el credo
patridtico estadounidense (p. 145). Al res-
pecto, quizé hubiera valido la pena hurgar
con mayor detalle en los fundamentos y ver-
tientes diversas, si las hubiera, de las ideolo-
gias en torno a la proteccién de los animales.

2 Més en general, el libro refrenda la
existencia desde México hasta Canadd de un
complejo semdntico que asimila, o al menos
asocia intimamente, el caballo y el buey a los
cérvidos y el bisonte (p. 248).

3 Como lo recuerdan los autores, ya en
el siglo XvI, por ejemplo, los colonos y misio-
neros de las altas mesetas y desiertos de Mé-
xico solicitaban permiso para que sus indios
sean autorizados a montar a caballos.

rrero amerindio —que expresarfa una
constante necesidad de apropiarse de
elementos exteriores al grupo, para colo-
car tal alteridad como principio mismo
de su identidad (p. 244)—,* como por
ciertas coincidencias entre el trickster
—figura central de la cosmologia de los
indios de América del Norte— y el
clown bullfighter —principio de subver-
sién que articula en los juegos de las
plazas de toros las figuras opuestas del
circo angloamericano y de la tauro-
maquia hispana (p. 297). En suma, sean
estos antagonismos los propios de una
civilizacién protestante frente a una bar-
barie tauromdquica indigena o sean
aquellos implicitos en los modelos ga-
naderos ibérico y anglosajén, lo que ha-
llamos en el fondo serian dos formas
contradictorias de aproximacién a la
animalidad y, por tanto, a la naturaleza.

De una u otra forma, algunos co-
mentadores de este libro ya han sefiala-
do estas y otras notables sugerencias de
este libro. Nosotros quisiéramos afiadir
aqui algunas breves reflexiones sobre
las posibilidades comparativas de esta
fusién o amalgama del rodeo tomando
en cuenta las practicas ganaderas —ri-
tualizadas o espectacularizadas— pro-
pias de la tnica regién de América
que puede aducir la existencia de gana-
deria pre-hispdnica: los Andes. Lo in-
tentamos, ya que la conciencia de esta
doble influencia escondida del rodeo
californiano es la que, justamente, nos

4 Aunque esta reproduccion de la iden-
tidad social por absorcién de la alteridad
estd referida aquf a los pueblos del norte de
México y del sudoeste de Estados Unidos
(p. 244), bien podria ofrecer un campo com-
parativo fértil con el drea amazénica.
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motiva a imaginar la posible relevan-
cia, para un estudio como el del rodeo
californiano, de regiones quizd menos
relacionadas de manera explicita con
ese ambito. ;Qué podria esperarse, por
ejemplo, de una comparacién que atafie
a otras regiones fuera de Norteaméri-
ca o la peninsula ibérica, o a practicas
adicionales a las de la tauromaquia o
los juegos taurinos?

Uno de los muchos méritos de este
libro es precisamente esa fuerza con la
que sugiere la posibilidad de nuevas, o
quizd mdés arriesgadas, exploraciones.
Asf, por ejemplo, el acento de los auto-
res en lo que llaman la modalidad del
enfrentamiento (p. 27) entre el hombre
y el animal bien podria ser reformula-
do de manera que otras tradiciones
ganaderas pudiesen entrar en didlogo
productivo con el rodeo californiano.
Podemos preguntarnos, por ejemplo,
como se entenderia esta practica en
contraste con otras tradiciones ganade-
ras de la peninsula ibérica (como la de
los vaqueiros de alzada, o las de la rapa
das bestas), o con las de las tierras altas
de Sudamérica, donde los rituales de la
herranza mds bien acercan el ganado
vacuno al hombre y evitan casi toda
confrontacién directa.5 Pensar desde
la herranza andina nos invita, ademds,
a tomar en cuenta el contraste entre el
peso que tiene la dimensién politica en
los espectdculos y en los ritos (si adop-
tamos la definicién de éstos que ha sido

5 Debemos confesar que no se puede
dejar de pensar en los conocidos espectacu-
los con toros llamados bull baiting, practica-
dos hasta no hace mucho tiempo en el mun-
do anglosajén.

propuesta por autores como el tardio
Roy Rappaport). En efecto, Saumade y
Maudet muestran con mucha claridad
la relacién entre, por un lado, la espec-
tacularizacién del rodeo californiano y,
por el otro, la idealizacién tanto de una
ganaderia extensiva que casi ha desa-
parecido de las practicas cotidianas en
California (pp. 152-166), como de las ha-
bilidades propias de unos cowboy que
casi han sido completamente desplaza-
dos por vehiculos motorizados de doble
traccién (p. 152). ;No tenemos, acaso,
en las practicas ganaderas de América
del Sur, un caso justamente inverso de
relativa menor idealizacién y especta-
cularizacién urbanas, pero al mismo
tiempo, de una mayor cotidianidad de
la ganaderia extensiva y, por tanto,
de las habilidades asociadas a ella?

El interés por unos ritos como la
herranza,® que no han sido transforma-
dos del todo o en la misma medida en
un espectdculo (como el rodeo) ni se
concentran en torno al enfrentamiento
entre hombres y animales (como la tau-
romaquia) (p. 143) nos parece, pues, ta-
citamente puesto de relieve por este
sugerente estudio. Asf sucede también,
por ejemplo, cuando se hace mencién
de los capeadores de las arenas de Lima
en el siglo xix. De algin modo, esta
mencién erudita parece afirmar que
no existe un rodeo independiente de
las corridas en el Pert (p. 266), cuando
no se mencionan las précticas de los

“

vaqueros jinetes denominados “mo-

rochucos” o “qorilazos” en amplias re-

¢ La herraza es evidentemente también
practicada en California (p. 167) y en Espa-
fla, pero aparentemente sin estar ritualizada.
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giones del sur peruano.” Sin embargo,
ninguna posible ausencia, sobre todo si
es externa al campo especifico que ocu-
pa a los autores, podria opacar la enor-
me utilidad e importancia de laempresa
comparativa de este extenso libro, de

7 El mundo de estos dos personajes em-
blemdticos —y tan poco estudiados, a pesar
de su participacién en varios conflictos béli-
cos de la historia del Perti— de los Andes
surefios (los “morochucos” de la regién de
Ayacucho y los “gorilazos” de la provicia de
Chumbivilcas) podria ser relevante también
en lo que concierne a las discusiones de los
autores sobre el uso del lazo y el caballo, que
consideran una técnica hibrida estadouni-
dense (p. 261) difundida solo ulteriormente
en Espafia.

abundante material gréfico, que no
teme abarcar tanto lo material como lo
ideal del mundo del rodeo californiano.

JUAN JAVIER RIVERA ANDIA
UNIVERSIDAD AUTONOMA
DE BARCELONA
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...... P 200

PALACIO
MINERIA

200 anos del Palacio

de Mineria.

Su historia a partir de sus
fuentes documentales,
México, UNAM, 2013.

En este lujoso libro, editado en octubre
de 2013 por la Universidad Nacional
Auténoma de México, y en particular
por la Facultad de Ingenieria y la Divi-
si6n de Educacién Continua y a Distan-
cia, se conjugan cuatro disciplinas: la
historia de la arquitectura, la historia de
la técnica, la historia de la educacién
(superior) y la historia social. Se trata
de una historia social de la construccién, y
de sus avatares técnico-econémicos, de un
magnificente edificio de la ciudad de
México, el mds importante al final del
periodo colonial, el Palacio de Mineria
(PM), recorrido por turistas e invadido
anualmente por los amantes de la lectu-
ra en ocasién de la feria del libro que
alli se celebra por parte de la UNAM.

Es un libro voluminoso por su gran
formato, por la cantidad de sus paginas
y la de notas al pie. También llama la
atencién la calidad de su papel y el en-
cuadernado, y es igualmente ilustrativo

por su amplio repertorio de imagenes:
fotografias actuales y de tiempos pasa-
dos, tomas de multiples planos y de
cortes arquitecténicos de distintas épo-
cas, de bocetos, dibujos de mdquinas y
de algunos personajes. Muy importan-
tes, para que el lector aprecie bien los
interiores del edificio, son las imdgenes
en tercera dimension, todas a color como
muchas otras de las ilustraciones. Es un
volumen de cuidadosa edicién, porque
las erratas parecen inexistentes.
Coordinados por el doctor Leopol-
do Rodriguez Morales, y contando con
el apoyo indispensable del doctor Fran-
cisco Omar Escamilla Gonzélez, once
investigadores trabajaron arduamente
para producir esta obra. La mayoria
proviene de la UNAM (Acervo Histé-
rico del PM, Direcciéon General de Pa-
Instituto de
Investigaciones Sociales y Facultades

trimonio Universitario,

de Ingenieria, de Arquitectura y de Fi-
losoffa y Letras), mientras otros son del
Instituto Nacional de Antropologia e
Historia (Coordinacién Nacional de
Monumentos Histéricos), del Archivo
General de la Nacién, del Colegio de
Notarios del Distrito Federal y de la
Universidad Iberoamericana (Departa-
mento de Arquitectura). En un trabajo
de tal envergadura serfa injusto omitir
sus nombres; 1o hacemos al sefialar que
el cuerpo principal del libro estd com-
puesto por once capitulos que corrieron
a cargo de Gabriela Sanchez Reyes (capi-
tulo I), Ivan Denisovich Alcantar Teran
y Marfa Cristina Soriano Valdez (II y
III), Virginia Guzmén Monroy y Leo-
poldo Rodriguez Morales (IV y V),
Francisco Omar Escamilla Gonzélez (VI
y VII), Lucero Morelos Rodriguez (VIII),
Mbnica Silva Contreras (IX), Jessica
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Avecilla Zapata e Ivdn Alvarado Cama-
cho (X) y Guillermo Boils Morales (XI).

El fruto de este equipo celebra los
200 afios del final (provisional) y de la
vida activa de una edificacién monu-
mental de estilo neocldsico que albergé
a la primera escuela de ingenieria de
América Latina. Sus méritos son sufi-
cientes para considerarla “patrimonio
delahumanidad”, y si vamos a sus prin-
cipales constructores habria que men-
cionar forzosamente a dos: al arquitecto
valenciano Manuel Tolsd, quien la pro-
yectd y dirigié por 16 afios (de 1797 a
1813), y al arquitecto francés Antonio (o
Antoine) Villard, a quien se debe que
permaneciera en pie, gracias a las re-
construcciones parciales y a las repara-
ciones que mand¢ efectuar por espacio
de 33 afios (1827-1860).

No es fécil resefiar la historia que
se teje en la parte escrita del libro, a me-
nudo de modo tan fino que la narracién
se vuelve de filigrana. Y es que en ello
contaron tres factores: primero, una con-
cepcién muy amplia de lo que debe ser
la historia de la construccién, puesto
que dispone “estudiarla en todos sus
aspectos posibles”; segundo, el empefio
y organizacién de los autores de los
textos en un seminario especial (el “Se-
minario del constructor”), reunido pe-
riddicamente desde 2008 para normar
criterios, revisar, discutir y afinar los
avances de investigacién, y tercero, el
haber contado con un mundo de infor-
macién rescatada de distintas fuentes
de primera mano (como el Archivo Ge-
neral de la Nacién y el de Notarfas del
Distrito Federal), y sobre todo con la
preciosa coleccién de planos, memorias
constructivas, informes, presupuestos
y cartas que guarda el Archivo Hist6ri-

co del PM. En suma: un plan ambicioso
de trabajo con una idea muy amplia del
mismo, un equipo entusiasta y pro-
ductivo, y un ctimulo de documen-
tos disponibles dieron lugar a una obra
importante, acabada y, creo yo, muy
dificilmente superable en el futuro.
Aunque algunos autores sefialan que
quedan cosas por investigar y exponer,
los pendientes no serdn sino comple-
mentos del resultado obtenido.

Esta detallada historia del PM em-
pieza en su prehistoria: cuando en el
lugar habian tan s6lo un predio origi-
nalmente otorgado a un conquistador
(Ruy Gonzélez), cuya propiedad pasé
por sucesivos duefios, siendo conocido
como “solar de Nilpatongo” (o Milpa-
tongo). Cuando el Tribunal de Mineria
lo compr6 para levantar lo que serfa su
Colegio, lo hizo a la Real Academia de
San Carlos. El proyecto de Tolsé era
grandioso, acorde con la opulencia del
Tribunal, la cual procedia del hecho de
ser la minerfa la actividad més rentable
de la Nueva Espafia. Mas para entonces
el estado econémico de ese organismo
no era bueno; las continuas exacciones
por parte de la Corona, sufridas por las
elites civiles y eclesidsticas del virreina-
to para colaborar con los gastos de la
corte espafiola —pero sobre todo para
sostener las guerras que confrontaron
a la metrépoli con otros paises euro-
peos—, dejaron exangiie la economia
de sus colonias. Asf, la politica finan-
ciera econémica estuvo en el fondo
de muchos conflictos y de los apuros de
entidades que, de otra forma, habrian
nadado en dinero para concretar sus
afanes, como el Tribunal de Mineria.

Consecuentemente, la construccién
del inmueble conocié periodos de pe-
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nuria econémica, problema al que se
agregd otro mds importante: el de las
caracteristicas del suelo donde el edifi-
cio se alzé. El terreno era “falso” por su
naturaleza lacustre. Su falta de firmeza
devino en el eterno dolor de cabeza del
Tribunal y de las dependencias que fue-
ron ocupando el edificio desde que Mé-
xico conquisté su independencia. Dolor
de cabeza también para sus arquitectos
e ingenieros, incluso para el propio Tol-
sd. De ahi que desde 1813, cuando se
concluy6 formalmente la obra, ya pre-
sentaba dafios que debieron repararse
—hasta donde la economia del Tribu-
nal lo permitia—. Pero mds tardaba en
solucionarse un problema que en surgir
otro, por lo cual no faltaron periodos en
que el inmueble estuviera ruinoso: con
sus columnas inclinadas, sus arcos y
bévedas cuarteados, su suelos parcial-
mente inundados y algunos de sus mu-
ros a punto de ceder. Utilizando una
expresién mds técnica, allf donde cier-
tos elementos perdieron su centro de
gravedad fue donde debieron hacerse
las intervenciones vitales para conjurar
el desplome del inmueble.

Por ello es que de 1827 a 1833 el
vasto edificio fue objeto de una auténti-
ca reedificacién, cuando el arquitecto
Antonio Villard reconstruy6 casi toda
su estructura, desmontando parte de
los arcos y columnas, cambiando bé-
vedas rajadas por techos de vigueria,
anadiendo contrafuertes, sustituyendo
muros pesados por ligeros y, algo vital
en ese entonces, elevando parcialmente
el nivel de los suelos para impedir un
mayor hundimiento del que ya habia
en ciertas dreas del edificio. En particu-
lar, ese problema se acentuaba en torno
a dos de los lados de la escalera monu-

mental, pues era ahi donde el mayor
peso de arcos y columnas provocaban
el consecuente alzado de los suelos.

Aun con las intervenciones de este
arquitecto, que continuaron hasta 1860
—si bien con varias interrupciones cau-
sadas por la falta de recursos, y a veces
por los cambios de gobierno—, en los
afios posteriores siguié sometido a re-
paraciones, a modificaciones, a redistri-
bucién de espacios, a nuevos y a mds
intensivos usos. Hacia finales del siglo
XIX no faltaron ingenieros y arquitec-
tos convencidos de su fin inminente. Y
aunque materias tan importantes como
la de “Conocimiento y resistencia de
materiales” ya se ensefiaban en sus au-
las —que desde 1867 eran las de la Es-
cuela Nacional de Ingenieros, como
paso a llamarse el edificio y su institu-
cién—, el problema estructural que lo
aquejo desde sus inicios no desaparece-
ria sino hasta aplicarse la “mecénica de
suelos” o geotecnia, en las obras de in-
tervencién completa realizadas entre
1970 y 1976.

Fuera de las dificultades financie-
ras y de los sinsabores en materia de
construccién habidos en la historia bi-
centenaria de este edificio, muchisimas
otras cosas se estudian en el libro aqui
comentado. Es importante, por ejem-
plo, que al hablar de sus arquitectos o
encargados de obra, y de sus directores
académicos, todos los autores viertan
datos de sus biograffas, que a veces son
mucho mds que un esbozo. Del primer
director del Colegio, el vasco Fausto de
Elhdyar, se ofrece abundante informa-
cién. Y lo mismo pasa con otros perso-
najes, como aquel profesor consagrado
a la buena docencia, preocupado por
actualizar sus conocimientos, que fue el
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ingeniero Antonio M. Anza. De todos
se hacen amplias referencias a sus ca-
rreras y précticas profesionales, mas no
se llega a los rincones de la familia sal-
vo en el caso de Tols4, sobre el cual algo
se dice a este respecto. Puede saberse
que fueron hombres con experiencia y
en general con estudios en el campo de
la ingenieria (frecuentemente minera) o
de la arquitectura, que prestaron sus
servicios no sélo en esta obra sino en
otras mads, inclusive en otras ciudades
del pais. Cabe decir que muchas de las
notas al pie de pdgina no se utilizan tan
sélo para citar referencias, sino para
consignar algunas biografias o datos in-
teresantes de los actores involucrados
en la historia del sefiorial edificio.
Siguiendo con el punto de las per-
sonas, llama la atencién que no se ha-
yan omitido datos que los historiadores
de la arquitectura suelen pasar por alto
(muchas veces porque carecen de ellas).
Me refiero a los hombres que material-
mente levantaron el inmueble con su
sudor y sus manos, y que me recuerdan
una parte de un poema del poblano
Gabriel Sénchez Guerrero, quien al ha-
blar de los origenes de la ciudad de
Puebla decia que sus verdaderos artifi-
ces no habian sido frailes ni oidores,
sino aquellos hombres que la edificaron
con sus propias manos, “tallando plin-
tos y clavando clavos”. En este libro,
para el periodo anterior a 1867 se con-
signan frecuentemente sus nombres
de pila en cuadros, clasificindolos por
oficios: estanteros, albafiiles, pintores,
carpinteros, cargadores y “cabritos”
(muchachos aprendices), entre otros.
Sus nombres con el primer apellido fi-
guran también en la parte correspon-
diente a la etapa porfirista (1877-1910),

aprovechando que asi aparecieron en
los documentos consultados.

Del mismo modo se ofrecen datos
biogréficos de otros personajes que
intervinieron en algtin momento cons-
tructivo, suministrando piedra, arena,
ladrillo, madera, cera, colorantes y otros
elementos. Por varios afios un francés
llamado Bernardo Benac fungié como
“encargado de obras”, cuando no fue
sino ebanista. De €l se hall6 cierta infor-
macién sobre el negocio de carpinteria
que tenia en la ciudad, amén de todos
los pedimentos y presupuestos formu-
lados para las reparaciones y manufac-
tura de puertas, ventanas y muebles,
hechas para el gran drea (la cuarta parte
del edificio) ocupada por el Ministerio
de Fomento durante casi tres décadas a
partir de 1880. Volviendo a los mds sen-
cillos trabajadores, un nombre que salta
a la vista es el de Pedro Trinidad, quien
comenzé laborando como modesto al-
bafiil y lleg6, después de varios afios, a
un puesto de mando (en los hechos, so-
brestante o Capataz).

Aparte de las continuas interven-
ciones en el edificio, se tratan otros
asuntos relacionados con la ciencia y su
ensefianza; en particular con la ingenie-
ria, que por diez afios se estudié asocia-
da a la arquitectura (1867-1876) y luego
en sus distintas ramas (de minas, civil,
mecdnica, topografica y geografica). En
este campo se refiere también la instala-
cién de modernos laboratorios (como el
de resistencia de materiales y el de mé-
quinas térmicas) y los problemas de su
adecuacién y equipamiento, asi como
la formacién del archivo histérico y de la
biblioteca, ésta a instancias del ingeniero
Anza, quien se gradué de arquitec-
to justamente con una memoria que
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propuso la apertura de una biblioteca,
y cuyo acervo personal de libros fue
adquirido algunos afios después de
su muerte para que formara parte
de aquélla.

Los enormes aerolitos que se ha-
llan en el vestibulo del inmueble, y la
coleccién de las demds “piedras del cie-
lo” que resguarda, son también objeto
de un capitulo especial. Lo mismo pasa
con la gran escalera y su moderna cu-
bierta de hierro alemén; con la recupe-
racién de la capilla original, dedicada a
la virgen de Guadalupe y, finalmente,
con la instalacién de la velaria que, a
manera de enorme sdbana, cubre el
patio central y le ahorra el sufrimiento
de tener encima un peso enorme.

Tenemos, en suma, que el resulta-
do de un laudable esfuerzo —que invo-
lucré no sélo a los coautores sino a
muchas otras personas— es esta “his-
toria viva” de un edificio colonial y co-
losal; un inmueble que no obstante las
continuas tempestades que debié sor-
tear nunca quedé vacio y mantuvo su
carécter de “edificio vivo” a lo largo de
su existencia.

LETICIA GAMBOA OJEDA

INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIALES Y
HUMANIDADES,

BENEMERITA UNIVERSIDAD AUTONOMA
DE PUEBLA
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RESUMENES / ABSTRACTS

Las mujeres nobles y la produccidon textil representadas

en los codices mixtecos
Susana Gémez Serafin / Martha Elena Alfaro Castro

Resumen

En este trabajo pretendemos delinear, a través de los simbolos de la indumentaria
femenina, un aspecto no resuelto y que debi6 revestir importancia social y econé-
mica en el mundo prehispanico mesoamericano. Nos referimos al posible control
de la actividad productiva encabezado por algunas mujeres de elite que pertene-
cfan a determinados linajes mixtecos. Se analiza el significado enigmadtico de la
insignia de rango del malacate que portan, de manera exclusiva, algunas mujeres
nobles representadas en ciertos cédices, y la importancia de ese artefacto como
marcador de jerarquia, ocupacién y género en la cosmovisién prehispdnica.
Palabras clave: cédice, textil, mujeres, mixteca, Oaxaca.

Noblewomen and Textile Production Represented
in Mixtec codices
Susana Gémez Serafin / Martha Elena Alfaro Castro

Abstract

In this paper we trace symbols in women'’s clothing as a largely overlooked aspect
that must have been of considerable social and economic importance in the pre-
Hispanic Mesoamerican world. We refer to the possible control of productive acti-
vities led by elite women who belonged to certain Mixtec lineages. The enigmatic
meaning of the insignia of rank exclusive to only some noblewomen depicted in
certain codices is explored, as well as the importance of this artifact as a marker of
hierarchy, occupation, and gender in pre-Hispanic worldview.

Keywords: codex, textile, women, Mixtec, Oaxaca.
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El Diablo en la cosmovision de los nahuas de Cuetzalan,

Sierra Norte de Puebla
Gabriela Milanezi

Resumen

El articulo trata de los papeles desempefiados por el diablo en el sistema de creen-
cias de los maseuales, nahuas de la region de Cuetzalan, Sierra Norte de Puebla,
México. El personaje implantado durante el periodo de colonizacién fue asimilado
no sélo segtin sus particularidades europeas, sino también de acuerdo con algunos
de los pardmetros de la antigua concepcién nahua del siglo XVI, que asigna a la
divinidad terrestre la capacidad de devorar a los seres humanos tal cual un animal
hambriento. El nuevo diablo, emergido de la confrontacién de dos tradiciones cul-
turales, responde a la dindmica del sistema relacional derivado del modelo de
intercambio agricultor de los antiguos mesoamericanos, si bien con ciertas particu-
laridades que serdn exploradas en este trabajo. Ademads, personifica uno de los prin-
cipios del par dual complementario que da inicio al mundo y hace girar los ciclos
naturales.

Palabras clave: diablo, cosmovision, nahuas, Sierra Norte de Puebla.

The Devil in Nahua Worldview in Cuetzalan,
Sierra Norte de Puebla

Gabriela Milanezi

Abstract

This article discusses the Devil’s role in the belief system of Nahua maseuales (com-
moners) in the Cuetzalan region of Sierra Norte de Puebla, Mexico. The figure of
the Devil, introduced during the period of colonization, was assimilated not only
in its particular European form, but also blended with a sixteenth-century Nahua
conception of the earth deity has the ability to devour humans like a hungry ani-
mal. The new Devil, derived from contact between two cultural traditions, inte-
grates features of the relational system stemming from the ancient Mesoamerican
model of agricultural exchange, combined with certain distinctive features that
will be explored. The new Devil also embodies one of the principles of the dual
complementary couple that gave rise to the world and that maintains seasonal
cycles.

Keywords: Devil, worldview, Nahuas, Sierra Norte de Puebla.
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Los alimentos en la vida ritual de los nahuas de San Juan
Tetelcingo, Guerrero. Un elemento a considerar dentro
del patrimonio biocultural

Maria Cristina Herndndez Bernal

Resumen

El presente articulo tiene como objetivo indagar en la relacién de la cultura nahua
del Alto Balsas con su entorno natural, teniendo en consideracién los cambios y
continuidades a lo largo del tiempo, y en especial con la obtencién de los alimentos
y su connotacién sagrada en los rituales de peticién o agradecimiento dentro del
ciclo agricola. Lo anterior se entrelaza con los conocimientos y el manejo tradicional
de los bienes naturales para conformar un agrosistema modificado por la migra-
cién de familias enteras a centros turisticos para la venta de arte en barro, ocu-
pacién a la que se dedica préacticamente toda la poblacién de San Juan Tetelcingo.
Esto no influye de manera negativa en su calendario ritual, en la cohesién social y
en la relacién que se mantiene con las entidades encargadas de proveer los alimen-
tos; asi, un acercamiento mds profundo nos permite observar que los alimentos se
ligan directamente con el manejo del territorio y son vehiculos de memoria y valo-
racion de la identidad nahua, lo que finalmente constituye su patrimonio.
Palabras clave: nahuas, patrimonio, alimentos, diversidad biocultural, ritual.

Foods in the Ritual Life of the Nahuas in San Juan
Tetelcingo, Guerrero: Their Importance in Biocultural

Patrimony
Maria Cristina Herndndez Bernal

Abstract

The objective of this article is to examine the relationship of Nahua culture in the
Upper Balsas and its natural surroundings, taking into account changes and con-
tinuities through time, specifically in connection to obtaining food and its sacred
connotation in rituals to make requests or to give thanks in the agricultural cycle.
These ideas are interwoven with traditional knowledge and the management of
nature’s products in an agricultural system modified by the migration of families
to tourist centers to sell pottery, the principal occupation for almost the entire po-
pulation in San Juan Tetelcingo. This has not had a negative impact on their ritual
calendar, social cohesion, and relations among entities in charge of providing food.
Nevertheless, closer analysis reveals that foods are directly linked to the manage-
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ment of the territory and are vehicles of memory and Nahua identity, which is
ultimately a key part of their patrimony.
Keywords: Nahuas, patrimony, foods, biocultural diversity, ritual.

Comunicacion intercultural y la consulta médica
en pacientes wixaritari (huicholes): un elemento
a considerar dentro del patrimonio biocultural
Saul Santos Garcia / Karina Ivett Verdin Amaro

Resumen

En este articulo presentamos un anadlisis del evento comunicativo “consulta médi-
ca” que ocurre entre profesionales de la salud mestizos y pacientes wixaritari. En
especifico, la investigacién pretende comparar patrones de comunicacién durante
la consulta médica entre profesionales de la salud mestizos mientras atienden a
pacientes mestizos y pacientes indigenas, e identificar patrones de comunicacién
durante la “limpia” a pacientes wixaritari. La investigaciéon reportada muestra que
existen diferencias durante la consulta médica entre profesionales de la salud mes-
tizos atendiendo a pacientes mestizos y pacientes wixaritari y estas diferencias se
pueden explicar en términos de diferencias en las expectativas de lo que debe ocu-
rrir durante la consulta médica entre pacientes wixaritari y prestadores de servicios
médicos, en términos comunicativos y meta-comunicativos.

Palabras clave: comunicacién intercultural, huicholes, consulta médica

Intercultural Communication and Medical Consultation
in Wixaritari (Huichol) Patients : Considerations in
Biocultural Heritage

Saul Santos Garcia / Karina Ivett Verdin Amaro

Abstract

In this article we present an analysis of medical consultations that take place
between non-indigenous health service providers and indigenous patients. The
research was designed with two aims: to establish a comparison in communication
patterns in medical consultations when the patient is indigenous (Huichol) and
when the patient is not indigenous and to identify communication patterns during
a limpia (cleansing ceremony) in the context of indigenous patients. Results show
that there are differences in communication patterns in the two contexts that can
be explained in terms of differences in the expectations of what should happen
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during a medical consultation when the health service provider is not indigenous
and the patient is indigenous.
Keywords: intercultural communication, Huichols, medical consultation.

Imagenes, ficcién y consumo cultural. El impacto
de la pantalla chica en la globalidad del heavy metal
Stephen Castillo Bernal

Resumen

En este articulo analizo los imaginarios ficcionales asociados con el heavy metal
desde la pantalla de televisién. Si bien se mencionan algunas peliculas que tocan
el tema ficcional del metal, son las series televisivas las que cobran mayor im-
portancia en el ensayo. En el trabajo me centro en una serie animada llamada Me-
talocalypse, que retrata las aventuras de una banda de death metal. A partir de un
ejercicio etnografico con metaleros de la ciudad de México, se analizan los imagi-
narios retratados en la serie, pero también se estudia cémo este programa reprodu-
celosidearios delacomunidad metalera. Finalmente, se muestra que la exageracién
de algunos criterios identitarios del metal en peliculas o series de TV —como la
muerte, el satanismo o la violencia—, lejos de debilitar a la escena, la reproduce.
Palabras clave: imaginarios, violencia, death metal, televisién.

Images, Fiction, and Cultural Consumption: The Impact
of the Small Screen on the Totality of Heavy Metal
Stephen Castillo Bernal

Abstract

In this article I analyze the fictional imaginaries associated with Heavy Metal from
the global TV screen. Although reference is made to movies that touch on the fic-
tional subject of Heavy Metal, television series are of greater importance in this
discussion. In this work I focus on an animated series Metalocalypse about the ad-
ventures of a Death Metal band. I analyze the imaginaries portrayed in the TV
program based on an ethnographic exercise with headbangers in Mexico City. I
was able to confirm that the magnification of Heavy Metal’s identity elements,
such as death, Satanism, and violence, in TV movies and shows does not weaken
the Heavy Metal music scene, but serves to reproduce the global ideology of
Heavy Metal.

Keywords: imaginaries, violence, Death metal, television.
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DIMENSIO

@ La nobleza indigena novobispana y su refraccion ante los cabildos de naturales.
Algunos apuntes sobre el valle de Puebla-Tlaxcala v la cuenca de Mexico

® Chalco y Cholula: relaciones entre los pueblos de la transmontana durante la
época prehispanica y colonial

# Manuscrito del Aperreamiento. Suplicio ejecutado por medio de perros de presa
contra los cacigues cholultecas

@ Tributarios en la escritura indigena de la Matricula de Huexotzinco

* Las huellas del oficio v de lo sagrado en los nombres nabuas de familias y barrios
de Cholula

@ Sacerdocio y orden franciscana entre los naturales del valle de Puebla-Tlaxcala

@ Los estudiantes indigenas del Obispado de Puebla en la Real Universidead

® Estampas de los tranvias de la ciudad de México
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