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Resumen: A partir de un estudio etno-
grafico en San Andrés Mixquic (Ciu-
dad de México) durante la celebracién
del Dia de Muertos, el presente arti-
culo analiza la incidencia de distintos
tipos de fronteras en la construccién

y preservacion de la cultura y la iden-
tidad de pueblos e individuos. Del
mismo modo, se exponen algunas con-
clusiones que muestran los mecanis-
mos implicados en la resistencia que
algunas comunidades locales adoptan
frente a los procesos de globalizacién,
para abonar al mantenimiento de la
diversidad cultural, en donde, cabe
decir, la nocién de fronteras ocupa un
lugar determinante.
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Abstract: Based on an ethnographic
study in San Andrés Mixquic (Mexi-
co City) during the Day of the Dead
celebration, this article analyzes the
incidence of different types of borders
in the construction and preservation
of the culture and identity of peoples
and individuals. In the same way, it
exposes some conclusions that show
the mechanisms involved in the re-
sistance that some local communities
adopt in the face of globalization
processes, to contribute for the main-
tenance of cultural diversity, where, it
should be said, the notion of borders
occupies a determining place.
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Fronteras que configuran
cultura e identidad:

el Dia de Muertos

en San Andrés Mixquic

Borders that Shape Culture and Identity: the Day of the
Dead in San Andres Mixquic

urante las dltimas décadas, el mundo ha sido testigo y prota-

gonista de un fenémeno que ha definido en miltiples formas el curso de
. lo que hoy se constituye como su realidad. Originada en los dmbitos eco-
némico y tecnoldgico, pero con una singular capacidad de incidir ya sea
. paulatina o abruptamente, en lo politico, en lo social y en lo cultural, la
globalizacién ha de ser considerada en los distintos ejercicios encamina-
i dos a comprender los procesos subyacentes al estado actual de las diver-

i sas sociedades.

En un sentido bdsico, la globalizacién implica la desterritorializacién

. de las relaciones, suprimiendo a nivel mundial los limites impuestos por
las fronteras geograficas, o, como mejor la define Scholte (2000; en Gi-
i ménez, 2002: 26), se refiere a “la proliferacién de relaciones suprate-
i rritoriales, es decir de flujos, redes y transacciones disociados de toda
: légica territorial, es decir no sometidos a las constricciones propias de las
¢ distancias territoriales y de la localizacién en espacios delimitados por

: 2
: fronteras”.

La premisa en torno a la globalizacién que para el presente trabajo

: adquiere mayor relevancia destacar es la que sostiene la transformacién
¢ de las relaciones como consecuencia de la superacién de fronteras. Y es
i que ello implica, entonces, que las primeras se configuran en funcién de

¢ la manera en que las segundas se hallan dispuestas para los individuos.

Numerosas investigaciones desde distintas disciplinas han abonado

: al estudio de la globalizacién y sus efectos en la reestructuracién de las
. sociedades. Preyer (2016: 63-64) identifica distintas lineas de interpre-
¢ tacién, y distingue, por un lado, aquellas que destacan factores heteroge-

: neizadores, y por el otro, las que resaltan los de tipo homogeneizador. Las
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primeras conciben la globalizacién como sinénimo
de americanizacién, al observar el desvanecimiento
paulatino de la diversidad cultural para dar paso a
una cultura mundial unificada, basada en los princi-
pios de una sociedad de consumo; producto ello, de
la expansién estadounidense. Sin embargo, al mismo
tiempo, reconocen algunas civilizaciones con identi-
dades religiosas y étnicas sumamente arraigadas, la
existencia de elementos culturales imposibles de ar-
monizar con los de Occidente, debido en gran parte
a que estas incluyen, entre sus mas grandes princi-
pios, el rechazo al contacto e influencia de otras. Las
lineas de tipo homogeneizador, por su parte, aluden
a una tendencia en las sociedades a converger en el
rumbo de un cambio estructural comin, dando lugar
a una modernidad mundial. La economia de mercado
que garantizard estabilidad y prosperidad se origing
en Occidente, pero posee como estrategia de éxito,
la generacién de ciertas variantes locales para ajus-
tar los productos a cada contexto y garantizar su co-
mercializacién. El resultado final es la creacion de
una sociedad mundial de consumo con miultiples
beneficios econémicos, con la consecuente pérdida
de identidad y autonomia culturales. Ambas lectu-
ras vislumbran, como efecto ineludible de la globa-
lizacién, la configuracién de una sociedad mundial
singular, con poco margen para las manifestaciones
de la diversidad cultural. Adem4s, arguyen que toda
referencia a lo global, excluye en si mismo, lo local.
Preyer (2016: 65) senala que en 1995 Roland
Robertson, por el contrario (y a modo de critica frente
a esas posturas), definié la globalizacién, como “la
simultaneidad y la interpenetracién de los dominios
local y global como un proceso multidimensional”,
acunando el término de glocalizacion. La glocaliza-
cién asi pensada, en primer lugar, rechaza que los
procesos implicados en la globalizacion inevitable-
mente pongan en riesgo el cardcter local de las co-
munidades. Si bien reconoce la tendencia en muchos
casos de crear productos y servicios globales ajusta-
dos a estilos locales para una mayor penetracién en
el mercado, también subraya la posibilidad de que
las culturas locales adopten una postura critica y de
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resistencia frente a los fenémenos globales (Giulia-
notti y Robertson, 2007: 134).

En ese mismo sentido, Urueta (2013: 40) conci-
be la globalizaciéon como un proceso dialéctico que
“crea vinculos y espacios sociales transnacionales,
revaloriza culturas locales y trae a un primer plano
terceras culturas”, con lo que exhibe la confluencia
en espacio y tiempo, de fenémenos globales y locales
que se recrean mutuamente. Parafrasea, ademds, a
Fazio Vengoa, quien llama a concebir la globalizacién
como un hecho que desfigura las “fronteras entre lo
interno y lo externo e induce a un nuevo tipo de vin-
culacién que articula multifacéticamente estos dos
dmbitos”, es decir, no de una manera tnica y prede-
cible, sino dindmica y particular.

Homobono (2019: 21, 23) revela una condi-
cién dialéctica en las dindmicas generadas por la
globalizacién, que por un lado genera vinculos tras-
nacionales (que de ninguna manera derivan en la
conformacién de una cultura universal), pero por el
otro, también provoca una creciente heterogenei-
dad y reforzamiento de identidades locales, que se
revivifican y se reinventan, garantizando su perma-
nencia. La globalizacién deriva, asi, en procesos de
homogeneizacién, pero sobre todo, de diferenciacién
y reivindicacién de alteridades; de modo que la co-
rrelacién entre lo global-local o glocalizacién ha de
ser “entendida en términos més de interpenetracion,
que de contraposicién dicotémica”.

Inclusive, Giménez (2002: 30), tras advertir que
la manifestacién de lo global sélo puede ser enten-
dida en el marco de la manifestacién de lo local, ad-
vierte que “una teorfa de la globalizacién requiere
ser elaborada en contrapunteo con una teoria de lo
local”.

A la luz de los planteamientos aqui expuestos,
parece claro que la disolucién de fronteras inherente
a los procesos de globalizacién no representa en si
misma un factor para la pérdida de identidades lo-
cales, sino que, por el contrario, puede constituirse
en un desencadenante para su fortalecimiento. Esta
tesis, sin embargo, mds alld de cerrar la discusién, la

expande, y genera nuevas interrogantes en el intento
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por avanzar en la comprensién del impacto que dicha
desfronterizacién tiene en la estructuracién de cultu-
ras e identidades: éde qué manera ocurre tal reaviva-
miento local?, éen qué medida se hace necesaria la
presencia de algin tipo de frontera para la configura-
cién de la identidad de un pueblo y de un individuo?,
{podria considerarse la existencia de fronteras en el
orden de lo simbélico como supletoria de las fronte-
ras geogréficas en tendencia a desaparecer?, son sélo
algunas de ellas.

Como primer paso para avanzar en la discusién
de dichas preguntas es menester partir de una revi-
si6n conceptual en torno a las nociones de cultura e
identidad, reconociendo desde un principio, lo que
Giménez (2005b: 1) advierte como relacién simbié-
tica entre ambas, en donde la primera se ubica como
referente a partir del cual adquiere forma la segunda.
El concepto de cultura que interesa destacar en el
marco de la presente investigacién es el que Gimé-
nez sefala como “la organizacién social del sentido,
interiorizado de modo relativamente estable por los
sujetos en forma de esquemas o de representaciones
compartidas, y objetivado en ‘formas simbélicas’,
todo ello en contextos histéricamente especificos
y socialmente estructurados” (2005b: 1). De igual
forma, lo que él mismo inscribe como “la configura-
cién compleja de formas simbdlicas elaboradas y pro-
ducidas por un determinado grupo humano a lo largo
de su historia con el fin de dar sentido a su vida y
de resolver sus problemas vitales. Ese tipo de cultura
es, por su propia naturaleza, particularizante, social
y geograficamente localizada y, sobre todo, diferen-
ciadora respecto de los otros, lo que quiere decir que
estd siempre disponible como matriz potencial de
identidad” (Giménez, 2005¢: 179).

De lo anterior, vale apuntar que la cultura, en-
tonces, se refiere a la disposicién de un conjunto de
simbolos y significados creados por una organizacién
social diferenciada, para dar sentido al mundo que
la rodea, dentro de un contexto histérico y geogréfico
especifico; que al ser interiorizados por sus miem-
bros, conducen a la configuracién de su identidad. Y
es en este senlido que, como indica Bassand (1981;

en Giménez, 1996: 14), “la cultura es a la vez social-
mente determinada y determinante; a la vez estructu-
rada y estructurante”.

Al hablar de las dimensiones en las que la cul-
tura se manifiesta, Durham (1984:72-73) distingue
tres: en la comunicacién, que incluye los simbolos
y emblemas, la lengua, la alimentacién, el vestido y
demds (no en un sentido funcional, sino de significa-
do); en los modos de conocimiento, como la ciencia,
pero también las creencias, el conocimiento practico
y el sentido comin; y en la visién del mundo, que
incluye la filosofia de vida, la relacién con la natura-
leza, la religion, los valores, etcétera. Es decir, la cul-
tura “est4d en todas partes: verbalizada en el discurso,
cristalizada en el mito, en el rito y en el dogma; in-
corpora a los artefactos, a los gestos y a la postura
corporal”.

Asi, es absolutamente dable afirmar que toda
manifestacién cultural es, en si misma, una fuente de
elementos constitutivos de la identidad de los miem-
bros de cada grupo social. De hecho, Giménez (2000:
28) concibe la identidad como “el conjunto de reper-
torios culturales interiorizados (representaciones, va-
lores, simbolos...) a través de los cuales los actores
sociales (individuales o colectivos) demarcan simbé-
licamente sus fronteras y se distinguen de los demds
actores en una situacién determinada, todo ello en
contextos histéricamente especificos y socialmente
estructurados”. En este punto conviene destacar que
la identidad est4 conformada no sélo por una serie de
significados culturales interiorizados, sino que, sobre
todo, es a través de ellos que los individuos levantan
fronteras que, por un lado, les dotan de un sentido de
pertenencia y por el otro lado, los distinguen de los
de afuera.

Barth (1976: 17) va mds alld y, derivado de sus
investigaciones sobre la identidad en grupos étnicos,
argumenta que son justamente las fronteras y la ca-
pacidad de los pueblos e individuos para mantener-
las —aun en interaccién con otros grupos— lo que
sostiene su identidad, pues si bien los componentes
culturales pueden cambiar como resultado de cir-

cunstancias histéricas, la identidad puede permane-
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cer intacta gracias a la estabilidad de las fronteras
(lo cual, no significa de algtin modo, que pueda estar
vacia de contenido cultural). Sugiere en este contexto
que las investigaciones para el caso de los pueblos
indigenas no deben circunscribirse a la identificacién
de los rasgos culturales que integran su identidad,
sino que deben incluir el anélisis de los mecanismos
que les han permitido mantener sus fronteras frente
a los cambios sociales, econémicos, politicos y hasta
culturales, que han permeado su historia.

Pero, tan importante es que los individuos se re-
conozcan distintos a los de afuera, como lo es que los
otros también lo hagan, pues la interpretacién que los
otros hacen se convierte también en un referente para
la construccién de la propia identidad (Herndndez y
Mercado, 2010: 247).

Respecto de la manera en que ocurre la trans-
misién de la cultura y el desarrollo de la identidad
de los individuos, Herndndez y Mercado (2010:
246), asi como Giménez (2005a: 501), sefialan que
ello ocurre en el marco de los grupos sociales a los
que estos pertenecen (nacionales, étnicas y familia-
res, entre otras), a partir de la participacién en espa-
cios de interaccién cotidiana con personas, simbolos,
ritos, mitos, la lengua, etcétera.

No obstante, los sujetos miembros de un grupo,
lejos de ser entes pasivos y meros recepticulos de
la cultura, llevan a cabo un proceso activo y subje-
tivo en la construccién de su propia identidad, con-
virtiéndose ésta en fuente de sentido por y para los
actores mismos, por lo que habré que ocupar algunos
renglones para hablar de ellos. Giménez (2005b: 8)
menciona algunos rasgos que definen a un actor so-
cial: ocupa una o varias posiciones en la estructura
social, interactia con otros miembros de su grupo
social, posee una imagen distintiva de si mismo en
relacion con los otros, elabora y concreta proyectos, y
quizéds el mds importante: se encuentra en constante
proceso de socializacién y aprendizaje, pues nunca
termina de configurarse definitivamente.

Ahora bien, si se reflexiona en torno a las repre-
sentaciones que tienen mayor potencial para permear

la identidad de los pueblos y los individuos, sin duda
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reconoceremos entre ellas a las que se encuentran
vinculadas con la muerte; y es que este evento in-
eludible en la realidad humana genera y moviliza
significados que llegan a colocarse en la base de la
construccién sociocultural de un pueblo, para inci-
dir de manera profunda en su organizacién social
y comunitaria. En todas las culturas del mundo se
ha observado histéricamente un complejo sistema
de creencias y rituales colectivos asociados con la
muerte, siempre en articulacién con significados en
el orden de lo religioso, lo que ha generado el inte-
rés de su estudio por parte de distintas disciplinas.
Duche (2012: 206-215) traza un breve recorrido por
las aportaciones cldsicas propuestass desde la antro-
pologia, que resulta de utilidad mencionar en el pre-

sente trabajo:

*  Tylor en 1871, como resultado de sus investiga-
ciones en culturas primitivas, hipotetiza que el
origen de las religiones se encuentra en la vene-
racién a los muertos; y ademas, concibe el ani-
mismo y la nocién de alma en el centro de este.

* Malinowski, en 1926 identifica lo que denomina
institucionalizacién de la muerte, para referirse
al conjunto de normas que los grupos sociales
establecen para el tratamiento de los muertos y
su relacién con ellos, las cuales se encuentran
permeadas por la misma estructura social de los
Vivos.

* Lévi-Strauss, en 1955, destaca el sentido social
de la muerte, afirmando que se encuentra ligada
a la vida social y cultural de la comunidad (por
ejemplo, a las creencias sobre la agricultura,
la familia, la religién) de una manera inclusive
consustancial.

*  Geertz, en 1973, analiza la manera como los
significados alrededor de la muerte penetran la
cosmovisién de un pueblo y el contenido de sus
sistemas religiosos, para constituirse en referen-

tes para orientar sus acciones.

Un trabajo que ha adquirido especial importan-

cia para comprender los procesos que subyacen a la
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instalacién de la muerte como objeto de representa-
cién colectiva, a partir de la conciencia social que se
tiene de ella, es el de Robert Hertz, editado en 1990
(originalmente publicado en 1907), bajo el titulo La
muerte y la mano derecha, en el cual presenta un es-
tudio etnogréfico de las practicas funerarias entre los
Dayaks de Borneo, una etnia de Indonesia. A partir
de sefialar y analizar las creencias y précticas para
el tratamiento del cuerpo y del alma del fallecido,
asi como de lo concerniente a sus deudos durante las
dos exequias que se practican en esta etnia (la pri-
mera provisional y la segunda permanente, cuando
los huesos estdn libres de materia impura), el antro-
pélogo expone que la muerte no representa un esta-
do de finitud, sino un evento de transicién, siendo
responsabilidad de la comunidad garantizar dicho
proceso para el difunto. Asi, la muerte constituye,
en un primer momento, una nocién de exclusién (del
mundo de los vivos), para después dar paso a la de
una integracién (al mundo de los ancestros) (Hertz,
1990: 88-91).

Del mismo modo, Hertz (1990: 94) senala que
es a través de los rituales continuados que la ima-
gen colectiva que se tiene sobre el individuo falle-
cido se transforma para colocarlo en otro nivel de
las cosas del mundo, desde donde continuara exis-
tiendo y participando de la conciencia social. En
efecto, la experiencia de la muerte en toda cultura
supera su condiciéon como mero fenémeno fisico para
constituirla como hecho simbdlico. En palabras de
Mendoza (2006: 26): “Al convertirse en un evento
simbolizado, la muerte deja de ser fin, limite intras-
pasable, para ser frontera y umbral, formando parte
de los sistemas de cédigos restrictos y elaborados ne-
cesarios para la cohesién de los grupos y la represen-
tacién de las cosas del universo, asi como del sino de
su existencia”.

Es a través de los rituales que un pueblo se vin-
cula, se reconoce y se estructura, fortaleciendo la
construccion de significados. Y como indica Mendo-
za (2006: 27), los rituales asociados con la muerte
“inhabilitan los limites naturales para convertirlos en

limites arbitrarios (umbrales y fronteras) a partir de

la significacién simbdlica, lo que posibilita la tras-
cendencia y la negacién de la misma”.

Como nota a modo de acotacién, cabe sefalar-
se aqui que las fiestas populares o rituales festivos
se erigen como oportunidades para el reforzamiento
y reivindicacién de las identidades locales (frente a
los fenémenos globales), dado que poseen un poder
social e individual configurativo (Homobono, 2019:
1, 5). Y es justo en ese sentido que México posee un
valioso patrimonio cultural, pues 41 de sus grupos
indigenas cuentan con ritos, festividades y tradicio-
nes que se vinculan con los muertos, en los que parti-
cipan més de cinco millones y medio de personas, lo
que ha llevado a que la festividad indigena dedicada
a los muertos haya sido declarada en 2003 como una
de las Obras Maestras del Patrimonio Oral e Intan-
gible de la Humanidad por la Organizacién de las
Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la
Cultura-unesco (Consejo Nacional para la Cultura y
las Artes, 2006: 9-10).

Dicha festividad envuelve significados y tradi-
ciones en torno a la muerte, resultando de suma im-
portancia su reconocimiento, estudio y valoracién,
pues la relacién que mantiene con la conformacién
de la identidad de estos pueblos —y de México como
pais en general— es incuestionable.

Un ejercicio que expone de manera extraordina-
ria las manifestaciones culturales presentes en varios
grupos étnicos de México durante sus ceremonias y
rituales sobre la muerte, ya sea cuando ésta acaece,
en el transcurso de los afios que le siguen, o bien, en
las festividades del Dia de Muertos, se encuentra en
el documento Vivir para morir en Mesoamérica, una
compilacién de distintas investigaciones etnografi-
cas editada en 2008 por el INAH. A lo largo de sus
paginas, el lector puede adentrarse en las comuni-
dades indigenas para conocer los aspectos simbdli-
cos implicados en los procesos personales, sociales,
econdémicos, religiosos, etcétera, en torno al hecho
ineludible de la muerte.

Otra publicacién que también difunde la manera
como los grupos indigenas en México viven la muerte

—-centrada ésta, particularmente en los rituales del
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Dia de Muertos— es: La festividad indigena dedica-
da a los muertos en México, editada por el Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes en 2006, la cual,
si bien es més humilde, aporta informacién importan-
te para conocer el origen de la misma y valorar su
presente.

Haciendo una recapitulacién de los aspectos
hasta aqui abordados, cabe destacar el surgimiento
de la nocién de fronteras en los distintos fenémenos
discutidos, siempre como elemento estructurante de
realidades. En primer lugar, al ser su desaparicién
un elemento clave en la globalizacién, genera un
nuevo tipo de relaciones a nivel mundial y casi pa-
rad6jicamente, el fortalecimiento de culturas locales.
Enseguida, las fronteras que en el orden de lo simbé-
lico se erigen como mecanismo para hacer posible y
proteger la identidad de pueblos e individuos. Y fi-
nalmente, la muerte como frontera, que posibilita el
trdnsito hacia otro estado o nivel en el universo sim-
bélico del ser humano.

Como un ejercicio de andlisis respecto del poder
configurativo de las fronteras, y sobre la base de las
ideas antes expuestas, el presente articulo tiene como
finalidad, identificar las fronteras que se dibujan en
lo fisico y lo simbdlico, en torno a la celebracién del
Dia de Muertos en el pueblo de San Andrés Mixquic;
asi como reconocer la manera en que estas inciden
en la construccién de la cultura e identidad de quie-
nes lo habitan.

San Andrés Mixquic es uno de los siete pueblos
originarios de la alcaldia de Tldhuac, al sur de la
Ciudad de México. Se ubica en una zona chinampera,
por lo que entre sus principales actividades econémi-
cas se encuentra la horticultura; aunque también es
cierto que una buena cantidad de sus habitantes sale
a trabajar o estudiar en el 4rea céntrica de la ciudad.

Es un sitio de amplia historia prehispénica,
tiempo en que fue habitado por los mixquicas; y uno
de los primeros en ser objeto de labores evangeli-
zadoras durante la Conquista espanola. Es conoci-
do y reconocido por sus manifestaciones culturales
alrededor del Dia de Muertos, por lo que cada afno
durante los primeros dias de noviembre, llegan a él
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miles de visitantes que buscan ser testigos de la ma-
nera en que su gente recibe, celebra y despide las
almas de sus muertos.

En Mixquic confluyen todos y cada uno de los
factores que interesa indagar en este trabajo: se trata
de una comunidad local enclavada en la Ciudad de
México, con la que existe un amplio intercambio eco-
némico y cultural debido a la difuminacién de sus
fronteras; ademds, su cultura se encuentra permeada
por profundos significados alrededor de la muerte. Lo
que no sélo la convierte en el espacio ideal para ana-
lizar lo que aqui se pretende, sino que los resultados
y conclusiones que se obtengan podrian ser genera-
lizables a otras realidades similares, lo que le otorga
un valor antropolégico extra.

Respecto de la metodologia empleada para el
cumplimiento del propésito expuesto, se conside-
r6 la aplicacién de procedimientos etnograficos, por
ser los que mejor permiten el estudio de pricticas y
significados dentro de un grupo social. Se presenta-
rd informacién y testimonios obtenidos durante una
observacion participante y entrevistas en el mes de
noviembre de 2018.

En 2018, justo a la entrada del pueblo, en esa
linea geogréfica divisoria que lo separa del resto,
se colocaron dos calacas monumentales; la de una
mujer, ataviada con un elegante vestido largo de color
vino y un gran sombrero negro, y la de un hombre,
que lleva un traje negro, corbata de mofio y sombrero
de copa. Llama la atencién, sin duda, la presencia
de La Catrina, una figura que en realidad no es ade-
cuada para representar la relacién de México y sus
pueblos con la muerte, pues sus origenes tienen que
ver con criticas hacia un ambiente politico y social
de desigualdad en un momento histérico particular
del pafs, que no posee relacién alguna con lo que en
estas fechas ocurre en Mixquic.

Las catrinas monumentales, sin embargo, pue-
den ser vistas bajo dos perspectivas. Primero, como
elemento que denota el contacto de este pueblo con
una cultura popular citadina, de la cual lo toma como
alegorfa para su propia fiesta, pero de cuya incon-

gruencia seguramente muchos no son conscientes.
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Por otro lado, aun cuando su sentido es el de ser un
mero ingrediente de ornato y de atraccién turistica,
también habria que reconocer que, en el fondo, es la
sefal para comunicar que, al cruzar esa linea, se es-
tard entrando a un mundo singular, en el que la muer-
te ocupa un lugar central e incluso familiar. Mixquic
no es igual a los demés.

Ya dentro, los escenarios en los cuales se desa-
rrollan las practicas personales, familiares y sociales
para la celebracién a los muertos son las casas y el
panteén, situado este dltimo en el centro del pueblo,
en el atrio de la iglesia, como ya casi no se ve. A los
muertos no se los aleja, no se pone entre ellos y los

vivos distancia fisica que los separe.
La recepcién en los hogares

Una de las principales tradiciones que distinguen
a Mixquic es la preparacion de ofrendas en los hoga-
res, cuya finalidad es recibir a las almas de los muer-
tos que vuelven del lugar donde ahora habitan; y asi
convivir con ellos por unas horas.

Luisa, una chica de 21 afios, estudiante de biolo-
gia en la Universidad Nacional Auténoma de México
y que se encontraba con su madre arreglando algunas
tumbas en el panteén, platica cémo viven en su fami-

lia la ofrenda:

El 28 de octubre nosotros los recibimos y les pren-
demos una vela; se pone un vaso de agua, un platito
de sal, pan, para los que murieron por algin acciden-
te. El 31 recibimos a las almas de los nifios, ese dia
igual se pone el agua, la sal, pan, fruta, comida, se les
ponen juguetes, pues todo lo relacionado a los nifos.
El dia primero los despedimos. Nosotros creemos que
ese dia ellos empiezan su camino y ese mismo dia vie-
nen los adultos.

A los adultos se les recibe de la misma mane-
ra, con incienso, con veladoras, cirios... y durante el
transcurso del dia se les va poniendo comida, se les
van ofreciendo los alimentos o se les va ofreciendo lo
que les gustaba antes.

La noche del primero, los nifos, los jévenes van
al Campanero, que consiste en ir a las casas a cantar
y a rezarles a las d4nimas y la casa te da fruta, pan o

tamales; al finalizar lo que se obtiene se reparte entre
todos los participantes que van.

Lo que de inmediato atrae la atencién respecto
de Luisa es su total involucramiento en el ritual y en
el discurso en torno al Dia de Muertos, tomando en
cuenta su edad vy, sobre todo, siendo estudiante de
una carrera cientifica, cuyos principios podrian ser
considerados como opuestos a las creencias sobre
la muerte que ella alberga. Por el momento, sélo se
destacard el uso frecuente que en su discurso hace
de la palabra nosotros, asi como de la conjugacién de
verbos en primera persona del plural, lo cual puede
ser considerado como un indicador categérico de
dos cosas: primero, que para ella la relacién con la
muerte es un hecho social (se hace en comunidad), y
ademds, que con ese acto estd justamente levantando
una frontera entre ellos como pueblo y los demds, los
otros que no son iguales a ellos. Y es quizés tal fron-
tera, tan claramente definida, lo que en su caso evita
que el estudio de la biologia represente una amenaza
para su identidad.

Enseguida, el testimonio de Carmen, una mujer
de alrededor de 40 afos, desde la sala de su casa en

donde est4 colocada su ofrenda:

El hecho de poner la ofrenda no quiere decir que pon-
gamos los floreros, las velas, la comida y vdmonos.
Todo lleva un proceso. Desde saber que van a venir y
prepararte. Aqui toda la gente en general siente que
ya viene el Dia de Muertos y entonces empiezan a
poner mds énfasis en la limpieza de la casa; hay gente
que baja trastes, cambia cortinas, hace limpieza ge-
neral para limpiar todo el espacio porque ellos vienen
de un lugar puro y lo que ti tratas es de tener tu casa
limpia al mdximo, porque es algo siper especial.

El 31 de octubre llegan las dnimas de los nifios a
medio dia y ya hay que estar preparado con tu cami-
nito de flores blancas que les pones; ese caminito in-
dica que los estés recibiendo, les estds diciendo que
vengan, que éste es su espacio.

Pones agua, sal y velas, que son los elemen-
tos mds esenciales... y el petate, porque ahi van a
descansar.

A las 12 del dia que suenan las campanas, que
llegan, pones tu agiiita, tus velas, tu sal, y en el
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transcurso del camino ya les vas poniendo comida.
El agua es para que ellos puedan calmar su sed por-
que recorrieron un largo camino, la sal es purifica-
cién porque estdn atravesando de la parte sagrada a
la parte terrenal, estdn regresando, entonces es como
limpiar, lo mismo que el incienso; y las velas para
alumbrar el camino.

La vas poniendo por partes, el agua, su pan, la
fruta... y la vas donando. No es nada mds ponerla y
ya, sino traes tu pan y dices: “Este pan es el fruto
de mi trabajo de un afo y yo con todo gusto se los
ofrezco”; pero es esa parte emocional de que ta te
contactas con él, porque es una plética, es un didlogo,
ta sabes que te estd escuchando; aunque no lo ves, ta
sabes que estd ahi. Eso es lo emocionante, que pue-
des volver a tener ese sentimiento hasta de llorar; eso
es lo bonito de la ofrenda, porque vuelves a tener ese
contacto con tu familiar y que aunque ta no lo ves,
sabes que estd ahi.

Eso es lo bonito, volverte a contactar con esas
personas, sentirlo, palparlo, verlo. Tenemos creencias
de que si la veladora se estd moviendo es porque ahi
estd la presencia, que si tu vela se consume répido
es porque les agradd, el agua que se consume; y si es
cierto, tG compras tu fruta para la semana y la dejas
en el refrigerador o donde sea y no sabe igual a esto
que tG recoges porque ya no tiene el mismo sabor,
hasta queda chupada... équién sabe cémo se llevan el
aroma o la esencia?, pero el dia de manana que levan-
tas la ofrenda, la comida ya no sabe igual.

Cuando Carmen dice: “Aqui toda la gente en ge-
neral”, vuelve a colocar el énfasis en la diferencia
de su pueblo y su cultura frente a los otros, los de
afuera; evidenciando también esa frontera para reco-
nocerse distinta. Por otro lado, sin embargo, admite
cierta pérdida en la identidad de algunos miembros
de la comunidad, pues han abandonado sus creen-
cias y pricticas en torno a esta fecha.

A la luz de los testimonios de Luisa y Carmen, se
advierte que en Mixquic se tiene la creencia de que
al morir se cruza hacia otro espacio; un espacio cuya
esencia es de naturaleza distinta a la del que habi-
tan los vivos, y que se encuentra alejado de éste. La
muerte es entonces un suceso coyuntural de trdnsito
(una frontera), mds que un evento que marca la fini-

tud absoluta de alguien.
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Ofrenda casera de Dia de Muertos, en San Andrés Mixquic.
Fotografia: Verénica Zamora.

Con ello, el pueblo suma a la frontera fisica
(muerte biolégica), una frontera que se ubica en
el orden de lo simbdlico, para generar un sentido
mucho méds complejo y mistico de la muerte, que da
pauta a una serie de pricticas consistentes con éste.
De esa manera, guiadas por sus seres queridos (con
la mediacién de distintos elementos como la luz, las
flores, la sal y el copal), las almas de aquellos que
ya partieron regresan al lugar que alguna vez habi-
taron, recorriendo el trayecto (camino) que separa

al lugar de los muertos del lugar de los vivos. Al
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llegar son recibidos con un banquete que incluye
sus alimentos y bebidas preferidas para aliviar el
agotamiento por el viaje, y como marco para la con-
vivencia y la comunicacién. Y es en medio de esa
particular atmésfera, al interior de cada pequefo
espacio en los hogares de Mixquic, que se torna un
ambiente propiciatorio de la disolucién de las fron-
teras que separan a vivos y muertos. Al incorporar
esla frontera simbélica a su cosmovisién, aqui, una
vez al afio, es posible infringir la otra, la natural o
biolégica, para permitir el encuentro una y otra vez
con quienes han fallecido.

Cabe hacer una pequena acotacién para sefialar
la existencia de cierta estructura social en el mundo
de los muertos, donde al parecer no se mezclan los
nifios, los muertos por accidente y los otros adultos.
Serfa interesante, en alguna investigaciéon posterior,
explorar con mayor profundidad el sentido de dicha
distincidn, lo que seguramente enriqueceria la com-
prensién de esta cultura.

Como puede observarse, cada individuo forma-
do en el seno de esta sociedad incorpora a su cédi-
go personal de creencias el conjunto de significados
asociados a la existencia de la frontera aqui expues-
ta, participando y viviendo profundamente los distin-
tos ritos que involucran. La comunidad, por su parte,
cuenta con mecanismos que buscan garantizar la
continuidad de estos elementos culturales, genera-
cién tras generacion:

Dofia Sara, de aproximadamente 55 afos y madre

de Luisa, comenta:

Cuando veo y escucho hablar a mis hijos pienso que
ha dado fruto todo lo que les hemos inculcado. Porque
yo cuando era nifa le decia a mi mam4: “Ay, cuan-
do yo sea adulta no voy a hacer todo esto, porque es
mucho quehacer, mucha cosa, es cansado, yo ya no lo
voy a hacer”.

Sin embargo, me doy cuenta de que esta tradicién
sigue perdurando; mi mam4 ya fallecié, mi papd tam-
bién, yo ya empecé a inculcarles a mis hijos todo esto.”

Carmen también platica: “Los abuelitos te con-

taban historias de que habfa un sefior al que no le

pusieron su ofrenda y que lo vio un familiar y que iba
llorando muy triste y con el camino muy oscuro; y en-
tonces dices: “No, mi papd no puede venir a oscuras,
y te esmeras para tener las mejores velas, la mejor
fruta y todo”.

En el panteén, don Brigido, un anciano de 80

anos cuenta:

Una vez me acuerdo, mi papé. Estdbamos nifios, me
acuerdo. Se emborrachd, le tomé mucho a la copa, al
alcohol; no cumplié con poner la ofrenda. éPos no las
mismas dnimas lo fueron a chicotear, a pegarle? Por
no cumplir, por no cumplir, éeh? Le fueron a pegar
riatazos; al otro dia amanecié adolorido, adolorido.
Las 4dnimas lo fueron a... si, a dar un ejemplo de por
qué no cumplié. Y entonces digo que isi vienen, si lle-
gan!, ya le pasé a mi papd; por no cumplir le pegaron,
pero no te imaginas, y amanecié bien adolorido, por
no cumplir, éeh?, entonces isf llegan, si vienen!, éme
entiendes?, entonces por eso, hay que cumplir, con lo
que pueda uno, pero cumplir, porque esa experiencia
ya le pas6 a mi pap4; se emborraché y lo que td quie-
ras y no cumplié. Y te voy a decir isi vienen, si llegan!
Ten esa experiencia de lo que te estoy platicando, si
llegan y por eso tenemos que hacer la tradicién. iEs

un compromiso serio!

Dona Sara coloca el énfasis en dos factores de-
terminantes para hacer posible la interiorizacién de
los significados culturales por parte de los miembros
en formacién. Al usar la frase “les hemos inculcado”
pone en evidencia la presencia de todo un aparato
social que contribuye a la educacién de los miembros
de la comunidad, seguramente colocando a la familia
y las experiencias que se tienen en el seno de ella,
como elemento fundamental. Carmen alude a la sa-
bidurfa de los ancianos como elemento legitimador
de sus creencias (reconociendo en estas, un origen
ancestral), al tiempo en que hace patente el rol de la
tradicién oral en la transmisién de la cultura.

Don Brigido es contundente. Las dnimas de los
muertos regresan, porque personas muy cercanas a
él lo han experimentado en carne propia. No existe
opcidén, es una obligacién recibirlas con su ofrenda,

ya que no hacerlo desencadena consecuencias poco
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deseables, siendo las mismas dnimas quienes se en-
cargan de hacerla cumplir. En este discurso es po-
sible advertir un compromiso social ineludible con
las 4nimas, en el que convergen actitudes de respeto,
pero también de miedo hacia ellas, lo que incrementa
de manera extraordinaria el poder de esta creencia
para ser traducida en actos rituales. De esta manera,
el discurso social (verbal y no verbal) del que partici-
pan los miembros pertenecientes a este pueblo, tanto
en su vida cotidiana como en los rituales, es lo que
posibilita la configuracién de su identidad personal
y colectiva, asi como su manifestacién frente a otros

para diferenciarse de ellos.
La despedida en el panteén

L. popularidad adquirida por Mixquic en los alti-
mos tiempos ha provocado que en estas fechas reci-
ba una cantidad excesiva de visitantes (en 2018 se
calcul6 que acudieron cerca de cien mil personas).
Desde que se llega al pueblo, se percibe el caos por
tanta gente aglomerada en un espacio tan pequefio.

Algunas instancias de gobierno y del propio pue-
blo realizan distintas acciones para dar la bienvenida
a los turistas y aprovechar la derrama econémica que
generan, ello para beneficio de la comunidad y zonas
aledanas. Asf, en la coordinacién territorial y el kios-
co del pueblo, que son separados del panteén por una
barda, se ofrecen a los visitantes espectdculos mu-
sicales (banda, mariachi, tropical) y cémicos. Como
complemento, se coloca una cantidad importante de
puestos de comida y baratijas de ocasién.

Sin embargo, en realidad, la verbena popular
que tiene lugar afuera del pante6n posee tintes muy
distintos al sentido que el Dia de Muertos tiene para
los habitantes de Mixquic en la intimidad de sus ho-
gares. En ese otro espacio, todo es comercio, ruido
y banalidad; la gente baila a ritmo de banda, se rie
con chistes subidos de color y de mal gusto, se em-
borracha, platica escandalosamente, se amontona y
hasta discute en los puestos que expenden ya sea el
mixmole (platillo tipico del lugar) o una rebanada de

pizza. Incluso es posible advertir una influencia de
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la cultura estadounidense, representada por la pre-
sencia de algunas personas que se disfrazan de per-
sonajes de peliculas de terror, al estilo Halloween;
muchos pagan por tomarse la folografia como recuer-

do de su visita.

L
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La nifa de £/ Aro (DreamWorks, 2002), pelicula de terror
estadounidense. Fotografia: Verdnica Zamora.

Esa barda de piedra, que sirve de frontera fisica

entre el panteén y la “fiesta cultural”, pone de mani-

fiesto la existencia de otra frontera mucho mds pro-
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funda: la de los significados que la festividad posee
para los originarios, en oposicién a los que guardan

los visitantes.

-

Visitantes que llegan a Mixquic y participan de la verbena. Fotografia: Verc’)nic:a Zamora.

Cada 2 de noviembre, adentro, en el panteén,
tiene lugar “la alumbrada”; el acto a través del cual,
después de su breve visita, se despide y encamina a
las almas en su regreso al lugar donde habitan. Es el
ritual que, en un sentido simbdlico, vuelve a instalar
la frontera entre vivos y muertos, que permanecera
infranqueable por un afio entero. Por la tarde (en pa-
ralelo al pandeménium exterior), la gente de Mixquic
acude a limpiar y arreglar las tumbas de sus difuntos,
tupiéndolas de coloridas flores y colocando en
ellas, copal y ceras que serdn encendidas en la
noche. Al entrar al panteén en estas horas pre-
paratorias de la alumbrada, se es testigo de la fe
y conviccion (inclusive, amor) con que se viven
estas fechas. Aqui tan sélo una muestra de ello:

Al centro del panteén, una anciana de al-
rededor de 75-80 afios, sola, reza frente a la
tumba donde yace su esposo, quien muri6 hace
dos afios y medio, segtin lo indica la inscripcién
en ella: “Nacié el 11 de agosto de 1936 y fa-
lleci6 el 13 de enero de 2016. Te agradesemos
sefor por abernolos prestado. Pero no te fuiste
porque te llevamos en nuestro corazén. Rdo. de
tu esposa e hijos”.

*‘-

AL i . ; R
Anciana en el pantedn de Mixquic, preparando la alumbrada.
Fotografia: Verdnica Zamora.

PORTES

Cubre su cabeza con un rebozo, mantiene una
postura inclinada y une sus manos en sefal de res-
peto y adoracién. Tras varios intentos y minutos de
paciencia y esmero, logra encender dos velas
que habia colocado sobre la tumba (y a las que
les habia puesto una cubierta de papel para
evitar que el viento de esa tarde las apagara),
asf como el copal en el sahumerio.

A pesar de la presencia de algunos extra-
nos, se mantiene absorta en su labor; parece
que tiene la capacidad de levantar una barrera
entre quienes la miran y fotografian (a veces
sin ninguna discrecién) y su mundo espiritual.

Al observar esta ceremonia personal, con
cada uno de los elementos que integran la esce-
na —la presencia de la mujer, el sonido de las
campanas de la iglesia que tocan cada hora para
recibir a las dnimas, el aroma y el humo des-
prendidos por la cera y el incienso—, es facil
comprender cémo a través de ese acto ella se vincula
con el alma de su esposo y contribuye, ademés, a que
prevalezca la continuidad en el orden de las cosas. Es
entonces cuando adquiere sentido lo que dona Sara
sefiala enfaticamente: “No es una fiesta, es un ritual”.
Los sonidos, los gestos, las palabras y sus tonos, los
aromas, y por supuesto el sentido detrds de lo que se
hace en este lado de la barda, es radicalmente opuesto
a lo que ocurre cruzandola.
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El significado que la alumbrada tiene para los

habitantes de Mixquic es explicado por Luisa:

La alumbrada es indicarles el camino, alumbrarles el
camino a nuestros difuntos. Tenemos la creencia de
que este dia, a las 12:00 los despedimos; y entonces
ahorita a las 7:00 mds o menos que tocan las campa-
nas de la iglesia, nosotros venimos a alumbrarles para
despedirlos, encaminarlos en su regreso. Los acompa-
fiamos en esa transicion.

El significado de las velas es luz. Nosotros les
estamos dando laluz, tanto para que lleguen, por eso
se ponen velas en la ofrenda y se pone la estrella;
y la luz para despedirlos, para que les alumbremos
su camino, para que sigan su camino bien, y lleguen
con bien a donde tengan que llegar.
A las 7:00 que tocan las cam- panas,
llegamos y nos quedamos con ellos du-
rante la noche para acompanarlos, para
despedirlos”.

Ya desde la tarde, pero sobre todo al
caer la noche, la multitud cruza la linea
que divide estos dos mundos que coexis-
ten en Mixquic, y entra al pante6n para
ser testigo de la alumbrada. Entonces,
los pocos espacios que existen entre las
tumbas son invadidos por rios de gente
que observa, comenta y fotografia lo
que ahf ocurre. Al disolverse la frontera
fisica de la barda, pareciera que ahora
ésta ha tenido que desplazarse hacia el mismo peri-
metro de cada tumba; cada familia vive la alumbrada
rodeada de extrafios que miran sin alcanzar a com-
prender el significado de lo que ahi ocurre esa noche.

La gente de Mixquic sabe que su manera de vivir
estas fechas no es coincidente con la de quienes lle-
gan de visita; se dan cuenta también de que esa di-
ferencia les impide comulgar con sus costumbres e

incluso respetarlas.

Dorfia Sara, Carmen y don Brigido lo atestiguan:

Hay gente que nada més es el: “Ay, estd bonita la
ofrenda o la tumba, o le falta esto”; pero ellos no lo
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sienten, sélo vienen a ver un espectdculo. Se tiene que
vivir para sentir.

Nosotros vivimos el mundo espiritual, iradicional; los
demds, el comercial.

Aqui se acostumbra como dice uno, vamos a alumbrar,
esa es la diferencia; con ceras que se ponen en las
tumbas.

Principalmente, estos dias son para recordarlos; mu-
chos dicen que es para festejarlos, pero no, yo siento
que es para acordarnos de ellos, de lo que eran y de
cémo eran. Entonces estos dias, el estar recorddndo-

los es estar viviendo y estar conviviendo con ellos.

Familia de Mixquic, :desarrollando la alumbrada. Fotografia: Verdnica Zamora.

Hasta una sefora originaria, cuya identidad no
pudo ser recabada, recrimina a un vendedor de capas
para la lluvia que entra al panteén gritando sus con-
signas comerciales: con voz enérgica le recuerda que
“estan en un lugar sagrado y no en un mercado”, exi-
giéndole salir de ahi.

Palabras como nosotros, ellos o aqui revelan nue-
vamente la frontera que levantan para distinguirse
del resto. Lamentan la superficialidad con la que
los otros miran sus creencias y su ritualidad, pero al
mismo tiempo colocan su cultura en un nivel mds alto
de profundidad en los significados que implica, con

lo que fortalecen su identidad.
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Las fronteras culturales se hacen presentes en
este espacio y tiempo. De un lado, los elementos glo-
bales con su visién consumista, secular y terrorifica;
y del otro, los componentes locales que destacan la
intima conexién con las almas de quienes han muer-
to, creando alrededor de ello un ambiente de espi-
ritualidad. Los primeros, amenazando con irrumpir
en el otro; y los segundos, luchando por manifestar-
se a contracorriente. Bajo esla perspecliva, es dable
afirmar que Mixquic es un pueblo en resistencia, al
saberse heredero de una antigua cultura, rica en his-
toria y significados. Admite entonces, la responsa-
bilidad social de contribuir a la conservacién de los
sentidos y costumbres del Dia de Muertos, rehusén-
dose a la influencia externa que llega de manera cada
vez mas pertinaz.

Asi lo expresa don Brigido:

Pues uno, équé quiere que haga uno?, més que llevar
la tradicién. A cumplir, équé hace uno? Las creen-
cias las traemos desde nuestros antepasados, papés,
abuelos. Entonces esto no se puede perder, porque son
creencias que ya vienen de més alld, de més atrés.
Esa es la creencia que tenemos, date cuenta cémo
estd todo el panteén, toda la gente. Son creencias
que no podemos olvidar, entonces équé hacemos?
iCumplir!

Mis hijos tienen que seguir la tradicién. Pues
si, pues es la tradicién; ora si que nada mds vamos
cambiando, hoy estoy, y mafiana no, pero ya quedaron
ellos; y la tradicion hay que llevarla siempre, no hay
que olvidarla porque pues hay que cumplir.

Luisa afirma:

Me gusta mucho la cultura, me gusta informarme
acerca de mi pueblo, el saber lo que significa, por-
que finalmente somos de Mixquic, y tenemos el com-
promiso de rescatar lo que es Mixquic. Todo lo que sé
es lo que me han inculcado mis abuelos, mis papis,
mi familia y también otras personas externas como la
doctora Choquito, que era una persona muy culta que
ayudé bastante al pueblo y ella si sabia muchisimo
sobre todo esto, y platicar con ella era que te llena-
ra de conocimiento sobre todo lo que se hacia desde
la época prehispanica y cémo ha ido evolucionando
hasta nuestros dias y por qué tenemos que seguirlo.

Asi, cada persona en Mixquic que participa de
su cultura, exhibiendo y protegiendo su identidad, se
constituye en un actor social que desde su particular
posicidn en la estructura social contribuye a la conti-
nuidad en el orden de las cosas. Saben bien que estd
en sus manos —y en las de nadie mds— preservar su
cultura y que incluso, al final, lo que est4 en juego no
es Gnicamente el estado del mundo de los vivos, sino
también el relativo al de los ancestros, con quienes se

mantiene una unidad inquebrantable.
Conclusiones

Ante las notas vertidas en el presente documen-
to, en un sentido bésico, puede senalarse que, en
efecto, en San Andrés Mixquic se encuentran presen-

tes fronteras de distinto orden:

*  Geogréficas, que lo separan de otros pueblos y
de la misma ciudad.

* Fisicas, como la marcada por una gran jardinera
que indica la entrada al pueblo y donde se co-
locaron las catrinas monumentales, la barda que
delimita el panteén, y la puerta de cada casa,
que la afsla del exterior.

* Simbélicas, donde destaca en primer lugar la vi-
si6n de la muerte como una frontera por la que
transitan los vivos para viajar al mundo de los
muertos; enseguida, estd esa frontera que cada
ano es depuesta mediante actos rituales para
permitir el regreso de las almas a convivir con
sus seres queridos vivos.

*  Culturales, a las que también podria denominar-
se como fronteras de los significados, que hacen
evidente la diferencia entre la cultura de Mix-
quic y la de los que vienen de fuera, marcando la
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separacién entre un “nosotros” y “ellos”.

De igual manera, se ha podido reconocer que
todas esas fronteras se ubican entre los elementos
centrales que se hallan configurando la cultura e
identidad de este pueblo, detonando la construc-

cién de significados que se traducen en précti-
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cas sociales y personales (a nivel de creencias, de
discurso, de accién, de relaciones, etcétera) muy
bien definidas. Por otro lado, la convergencia de
elementos globales y locales que ocurre en este
lugar durante las fechas de Dia de Muertos permi-
te reflexionar en torno a los factores que favorecen
la preservacién de la diversidad cultural a pesar
del avance de ciertas expresiones globales, sien-
do, como indican Giménez (2000) y Barth (1976),
la fortaleza interna de la identidad del pueblo en
cuestién (apuntalada en gran medida en su capa-
cidad para levantar fronteras que los distinguen
de otros), el recurso mas poderoso para ello. El caso de
Mixquic no es la excepcidn, pues la “amenaza exter-
na”, llena de manifestaciones antagénicas a la cos-
movisién y cosmogonia locales, constituye un factor
que impulsa el fortalecimiento de su identidad, al
permitirle contar con un referente de diferenciacién
que refuerza su posicionamiento frente a sus pro-
pios significados y rituales tradicionales, generando
posturas de resistencia, con lo que cabe sefialar, se
reivindica el papel de las comunidades locales en el
enriquecimiento de la cultura nacional.

Por dltimo, resulta importante destacar el papel
que desempena la ritualidad en la configuracién de
la identidad colectiva y personal, pues es evidente
que, para el caso de Mixquic, es y ha sido ésta un
factor determinante en el impacto que se tiene en los
nuevos miembros que, generacidn tras generacion, se
apropian de sus significados para asegurar la conti-

nuidad de la cultura, pese a los cambios.
Bibliografia

BarrH, Fredik (1976), Los grupos éinicos y sus fronteras,
México, FCE, p. 17.

Bagz, Lourdes, y Catalina RoDRIiCUEZ (coords.) (2008),
Vivir para morir en Mesoamérica, México, INAH.

Conacurra (2006), “La festividad indigena dedicada a los
muertos en México”, en Pairimonio cultural vy turismo.
Cuaderno 16, México, Conaculta.

DucHE, Aleixandre Brian (2012), “La antropologia de la
muerte: autores, enfoques y periodos”, Sociedad y Reli-
gién: Sociologia, Antropologia e Historia de la Religion

ANTROPOLOGIA. Revista Interdisciplinaria del iNaH

en el Cono Sur, vol. Xx11, nam. 37, pp. 206-215, recu-
perado de: <https://www.redalyc.org/articulo.oa?id=
387239042007>.

DurnAM, Eunice (1984), “Cultura e Ideologias”, Dados.
Revista de Ciencias Sociales, vol. 27, ntm. 1, pp. 72-73,
trad. de Alfonso de Almeida, H. y Alfaro, N., recupe-
rado de: <https://es.scribd.com/document/111294268/
Durham-Cultura-e-Ideologias>.

GivMENEZ, Gilberto (1996), “Territorio y cultura”, Estu-
dios sobre las Culturas Contempordneas, vol. I, nam.
4, p. 14, recuperado de: <https://www.redalyc.org/
pdf/316/31600402.pdf>.

(2000), “Identidades en globalizacién”, Espiral,
vol. viI, nim. 19, p. 28, recuperado de <https://www.
redalyc.org/articulo.oa?id=13801902>.

(2002), “Globalizacién y cultura”, Estudios So-
ctoldgicos, vol. XX, ndm. 1, pp. 26-30, recuperado de:
<https://www.redalyc.org/articulo.oa?id =59805802>.

(2005a), “Cultura, identidad y metropolitanis-
mo global”, Revista Mexicana de Sociologia, vol. 67,
ndm. 3, pp. 501-502, recuperado de: <http://revista-
mexicanadesociologia.unam.mx/index.php/rms/article/
view/6029>.

(2005b), “La cultura como identidad y la identi-
dad como cultura”, Memorias del III Encuentro Inter-
nactonal de Promotores y Gestores Culturales, México,
1IS-UNAM, pp. 1, 8, recuperado de: <https://perio.unlp.
edu.ar/teorias2/textos/articulos/gimenez.pdf>.

(2005¢), “Patrimonio e identidad frente a la glo-
balizacién”, Patrimonio cultural y turismo. Cuaderno
13. Gestién cultural: planta viva en crecimiento, Méxi-
co, Conaculta, p. 179, recuperado de: <https://www.
cultura.gob.mx/turismocultural/publi/Cuadernos_19
num/cuadernol3.pdf>.

Giuuianorti, Richard, y Roland RoBerTson (2007),
“Forms of Glocalization Globalization and the Mi-
gration Strategies of Scottish Football Fans in North
America”, Sociology, vol. 41, ntm. 1, p. 134, re-
cuperado  de:  <https://journals.sagepub.com/doi/
abs/10.1177/0038038507073044 > .

HERNANDEZ, Alejandrina, y Azael MErcapo (2010), “El
proceso de construccién de la identidad colectiva”,
Convergencia. Revista de Ciencias Sociales, nim. 53,
pp- 246 — 247, recuperado de: <https://www.research-
gate.net/publication/45492368 El proceso_de cons-
truccion_de_la_identidad_colectiva>.

Herrz, Robert (1990), La muerte y la mano derecha, Ma-
drid, Alianza, pp. 88-91, 94.

HomoBoNo, José Ignacio (2019), “Glocalizacién: sinte-
sis de lo global y de lo local”, Zainak. Cuadernos de

afio 3, ndm. 7, julio-diciembre de 2019



Antropologia-Etnografia, nam. 37, pp. 1, 5, 21, 23,
recuperado de: <https://dialnet.unirioja.es/servlet/
articulo?codigo=7188531>.

MEeNDOZA, José Erik (2006), “Que viva el dia de muertos,
rituales que hay que vivir en torno a la muerte”, en Pa-
trimonio cultural vy turismo. Cuaderno 16, La festividad
indigena dedicada a los muertos en México, México,
Conaculta, pp. 26-27, recuperado de: <https://www.
cultura.gob.mx/turismocultural/publi/Cuadernos_19
num/cuadernol6.pdf>.

PRrEYER, Gherard (2016), “Una interpretaciéon de la glo-
balizacién: un giro en la teorfa socioldgica”, Revista
Mexicana de Ciencias Politicas y Soctales, vol. LX1, nGm.
226, pp. 63-65.

Uruera, Vladimir (2013), “Breve aproximacién al con-
cepto de globalizacién”, Revista de Filosofia Conceptos,
nim. 3, p. 40.

Fronteras que configuran cultura e identidad...



