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Rituales y creencias en torno a la muerte
en Santa Cruz Analco, Puebla

Alma Delia Flores Delgado

Presidencia municipal de San Felipe Teotlalcingo/Universidad Cuauhtémoc, Puebla

RESUMEN

En México, la muerte es un acontecimiento que va acompanado de diversos rituales y creencias,
los cuales son parte de la cosmovision, permiten la divulgacion del conocimiento de una comuni-
dad y sus caracteristicas varian de acuerdo con la ubicacién geografica. En Santa Cruz Analco,
en el estado de Puebla, bajo las faldas del Iztaccihuatl, se realizan diversos rituales en torno a la
muerte, los cuales van acompaiiados de diversos objetos tales como un jarro de agua, una vara de
trompillo, etcétera. Estos rituales estan orientados a asegurar el bienestar del difunto, el éxito de su
paso al “otro mundo”, y representa para los vivos un contacto fisico y simbélico con este mundo
intangible, por lo que es necesario realizar los rituales debidamente para evitar cualquier tipo de

dafio a los vivos.

Palabras clave: muerte, ritual, creencia, ritual funerario.

ABSTRACT

In Mexico, death is an event accompanied by diverse rituals and beliefs, which are part of the
worldview. They make it possible to spread a community’s knowledge and their characteristics
vary depending on geographic location. In Santa Cruz Analco, in the state of Puebla, near the
slope of Mt. Iztaccihuatl, the people conduct various rituals surrounding death in which they em-
ploy objects such as a pitcher of water and a trompillo stalk, among others. The aim of these ritu-
als is to ensure the welfare of the deceased, the success of their passage to “the other world,” and
for the living it represents a physical and symbolic contact with this intangible world, therefore, it

1s necessary conduct these rituals properly to prevent any sort of harm from befalling the living.

Keywords: death, ritual, belief, funerary ritual.

ANO 2, NUM. 3, ENERO-DICIEMBRE DE 2013 o 1



Alma Delia Flores Delgado

a muerte es un acontecimiento comun en la vida del ser humano, que la asu-

me y explica de distintas maneras de acuerdo con su cultura. En México se

le ve con respeto y devocién, y cada comunidad que integra al pais guarda
sus propias caracteristicas segun la region donde se ubique. El Altiplano Central es
una zona que mantiene caracteristicas culturales propias, las cuales resulta necesario
estudiar para comprenderlas mejor.

La percepciéon de la muerte se alimenta de dos raices culturales, religiosas y
étnicas: la prehispanica y la espafiola. De éstas surgié un sincretismo cultural y
espiritual en torno a este suceso y, con base en la regién, esta cultura se fue mol-
deando y adaptando a lo largo del tiempo. El catolicismo ofrecié nuevas imagenes
religiosas y concepciones morales de los destinos ultraterrenos del ser humano, asi
como del temor.

En este sentido basamos el siguiente estudio en una localidad del estado de
Puebla, en el que consideramos las siguientes preguntas: scual es la idea de la
muerte en esta comunidad? ;Goémo se percibe? ¢Qué rituales se llevan a cabo? Sin
duda, al responder tales cuestiones observaremos la cosmovisién de la muerte en
nuestra comunidad.

Como objetivo general se pretende analizar y describir las practicas, creencias
y significados sobre la muerte en una comunidad rural del estado de Puebla. De
acuerdo con los datos generales, esta comunidad pertenece al llamado valle de
Texmelucan, que comprende diversas localidades aledafias a San Martin Texmelucan
y Huejotzingo, que comparten una herencia nahua y una historia comun desde la
época prehispanica. Desde épocas anteriores a la Colonia, y hasta nuestros dias, el
Altiplano Central ha sido escenario de acontecimientos que han dado forma al pais
desde distintas perspectivas. Sin embargo, en el ambito regional mantiene una dina-
mica social propia.

Ubicacion geogrdfica y antecedentes generales de la comunidad

Santa Cruz Analco o Analco de Ponciano Arriaga es una localidad del municipio
de San Salvador el Verde, en el estado de Puebla, localizado nueve kilémetros al
norte de San Martin Texmelucan y a dos de la cabecera municipal, bajo las fal-
das del Iztaccihuatl. Analco proviene de raiz nahua y significa “en medio de dos
barrancas y un rio”. De acuerdo con el censo del INEGI (2010), cuenta con 2 521
habitantes y se ubica a 2 375 msnm (véase http://www.inegi.org.mx/sistemas/mi-
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crodatos2/default2010.aspx). La principal actividad econémica es la agropecuaria
(50%), seguida de la construccion y los servicios. El INEGI (2010) registra a la fe ca-
tolica como la religiéon con el mayor nimero de fieles (2 160 personas), seguida de
273 personas no catoélicas (idem, si bien no se especifica a qué religiones pertenecen).
Sin embargo, en la poblacién se encuentran cultos protestantes como los testigos de
Jehova, la Iglesia evangélica metodista y la de Dios o israelita.

Se podria afirmar que Analco es de origen nahua, ya que pueblos aledaiios co-
mo San Felipe Teotlalcingo y San Andrés Hueyacatitla se consideran asentamien-
tos prehispanicos, no asi para San Salvador el Verde, el cual fue una fundaciéon
espafiola cuyos primeros registros se tienen a partir del afio 1552. Este fue poblado
por los mismos indigenas que habitaban la region desde la época prehispanica,
situaciéon que compartié Santa Cruz Analco después del siglo xvI (Flores, 2010:
31-35).

La poblaciéon es heredera de una tradicién prehispanica y otra colonial, cuyo
resultado fue un proceso de sincretismo transmitido por generaciones, nutrido por
diversos componentes a lo largo del tiempo.

Definiciones tedricas

Cosmovision. Para comprender el trasfondo de la practica funeraria y las creencias
en torno a la misma, consideremos algunas definiciones de cosmovision, entendida

como

[...] una visién global del conjunto del universo con la que el hombre intenta captar el
sentido que éste tiene para el hombre, no meramente desde una perspectiva teérica, sino
también vital, con el objetivo tacito o explicito de que le sirva como marco orientativo
de su accibén practica. Los elementos constitutivos de esta visién no sélo son ideas, sino
también y sobre todo creencias, juicios de valor, actitudes vitales y sentimiento (Diccionario
de filosofia, 1996: 99).

Para Catherine Good (2001: 241) la cosmovision es un proceso histérico y colectivo;
no es eterna e inmutable; se construye y reconstruye a través del tiempo y posee con-
tradicciones internas e incongruencias logicas.

Silvia Limoén (2001: 24-25) nos dice que la “cosmovision es el conjunto de ideas y
concepceiones que un pueblo tiene respecto a la totalidad del mundo, las cuales consti-
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tuyen una forma de aprehenderlo y explicarlo”. Tales concepciones “son expresadas
de manera simbolica y han sido elaboradas socialmente con base en la observacion
de la naturaleza, de las actividades productivas, de la organizacion social y de la to-
talidad del universo conocido por un pueblo determinado”.

Ritual. El evento de la muerte de una persona implica rituales funerarios con
una significaciéon propia. En este sentido Rodriguez (1991: 100) sefiala que en un
ritual “se trata de reafirmar todo un sistema de significados, renovar en los parti-
cipantes ciertos estados mentales, a partir de hechos conmemorativos. Lo que el
ritual comunica es ideolégico al transmitir normas, valores patrones de conducta”.
Asimismo, los ritos no sélo son “recurrentes en el tiempo, sino secuenciales; actua-
lizan los mitos al evocar de manera periédica hechos importantes en la vida de un
pueblo” (thidem: 70).

Para entender esta dinamica, consideraremos el concepto de ritual de Turner (1988:
21), quien lo define como “una conducta formalmente prescrita, en ocasiones no domi-
nada por la rutina accionaria, y relacionada con la creencia en seres o fuerzas misticas”.
También nos dice que las celebraciones rituales son fases especificas de los procesos
sociales, por las que los grupos llegan a ajustarse a sus cambios internos y a adaptarse
a su medio ambiente. Para ¢l los rituales pueden ser periédicos, de crisis vitales, regu-
ladores o reparadores.

De acuerdo con Limén Olvera, en las ceremonias rituales se incluyen diversos
factores y éstas involucran a todos, con lo que permiten redes de intercambio so-
ciales y econémicas que funcionaran durante el ritual e incluso después, pero en
otro sector.

Por su parte, Lupo (2001: 36) senala que los ritos son actos mediante los cuales se
busca conseguir lo necesario para la vida y “conjurar los acontecimientos nefastos
y propiciar los faustos”, idea con la que coincido, pues los rituales se utilizan para
buscar la proteccién divina y de esta manera beneficiar cada acto humano que asi
lo requiera.

Asi, el ritual plantea varias caracteristicas que los autores anteriores describen en
sus definiciones, las cuales nos brindan un panorama general de lo que la sociedad
que se estudia desea proyectar hacia si misma, aunada al contacto y la basqueda
permanente con lo divino.

Al mismo tiempo, esto pone de manifiesto un vinculo entre los seres humanos y

los componentes ideoldgicos de la cosmovision.
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Descripeion de rituales y creencias

De acuerdo con la tradicién de la comunidad, cuando fallece una persona se recurre
a diversos rituales, los cuales se acompanan de objetos variados con una utilidad
especifica para el difunto en su paso hacia el otro mundo.

Los rituales fanebres duran 12 dias. En el primero se reza un rosario; al siguiente
se procede al entierro; en los sucesivos nueve dias se rezara un rosario diario, y en el
ultimo se llevara una cruz al panteén.

Mas tarde, en octubre y noviembre, segtin la causa de muerte,' se realiza la “pri-
mera ofrenda”, se prepara una comida para los asistentes y se coloca una ofrenda
“grande” en comparacién con los afios venideros, en los que sera mas pequena. Al
cumplirse un afio del fallecimiento, se realiza una misa y se invita a familiares y co-
nocidos a una comida en casa de los deudos.

A continuacién describimos lo que ocurre durante los 12 dias mencionados.

Primer dia. Una vez que la muerte ocurre, la familia mas cercana del difunto procede
a notificar al resto de los familiares y explicar las causas o circunstancias en que ocu-
1116, y se permite la constante comunicacién entre las personas. Reunida la familia se
comienzan los preparativos postumos para el entierro. Se consigue dinero mediante el
apoyo familiar, ya sea donado o prestado, con el que se comprara la caja, la comida y
demas articulos necesarios para recibir a familiares, vecinos y conocidos del difunto,
quienes asistiran a su casa para despedirlo y “acompanarlo en sus ultimos momentos
en este mundo”.

El primer dia” en que se recibe el cuerpo “en su casa” se procede a la preparacién
de alimentos, se anuncia el fallecimiento por medio de un sonido local y se invita a
la comunidad a un rosario dedicado al cuerpo del difunto, asi como a la misa que se
realizara al dia siguiente.

Durante la preparaciéon de los alimentos son recurrentes las conversaciones en
torno al tema sobre las circunstancias de la muerte y los tltimos dias de vida del
fallecido, asi como de otras defunciones. Esta tltima parte se acompana de relatos

' 28 de octubre para los que murieron en un accidente, 1° de noviembre para nifios y el 2 para los
adultos.

? En algunos casos, al dia siguiente se realizan los rituales, segiin la hora en que llegue el cuerpo. Por
ejemplo, si es en la noche se pospone.
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sobre la conducta o manera de proceder no comun del finado (por ejemplo, que
antes de morir haya comenzado a dar conscjos a los familiares que lo sobrevivirian),
pues con ésta anunciaba en vida la cercania de su muerte. Asimismo, los suefios de
familiares como los padres, hermanos o parejas se interpretan como premoniciones
de una muerte cercana e inminente (por ejemplo, soflar con un panteén, una iglesia,
una cruz).

Una vez que los familiares reciben al fallecido, se le prepara para su préximo
viaje a un mundo extrasensorial. Con base en la tradicién catélica, una persona mo-
ribunda debe recibir los 6leos; ya muerta se le hace una misa, rosarios y se entierra.
El alma o espiritu desprendido del cuerpo llegara al purgatorio (de acuerdo con los
creyentes y la Iglesia catolica), donde esperara a ser juzgado para que se le destine al
cielo o al infierno segtin se haya comportado en vida.

Comprado el atatid para el difunto, los familiares proceden a prepararlo, en
primer lugar con un muda de ropa limpia o nueva que usara en vida. Si es menor
de edad o soltero, la caja debera ser blanca y la ropa que utilice también, a modo de
reflejar su pureza. Si es adulto y casado, la caja sera de otro color, al igual que
las prendas. Por lo general lo visten o arreglan los familiares préximos que no
se encuentren afectados emocionalmente por el fallecimiento, como tias o primas,
incluso hermanas adultas. Cabe seflalar que la muerte de un ser querido se acom-
pafia de dolor y tristeza, pues se considera una perdida, de forma que los siguientes
dias estaran seguidos de estos sentimientos mediante el llanto de los familiares mas
proximos.

Dentro de la caja, una vez vestido el cuerpo, se colocan dos “bolsitas de tela”:
una con tortillas, por si le da hambre durante el camino, aunque también, segin
sefialan los informantes, para compartir con los perros, de modo que coman y
ayuden al espiritu a cruzar un rio en el “otro mundo”; en la otra bolsa lleva 13
monedas para pagar o “por si quedo6 a deber algo en vida”, ademas de una varita
de rosa, tejocote o trompillo (esta ultima se consigue en el “monte”), de preferencia
con espinas, a modo de defenderse, pues durante el viaje se podria encontrar con
algtin animal o peligro. Se colocan también unos huaraches de cartén que usara
para caminar. En algunas ocasiones se incluye un rebozo para las mujeres y un
sombrero para los hombres.

Con estos objetos se observa con claridad que se pasa a otro mundo, donde el
alma del difunto también posee necesidades fisicas que los familiares deben prever,
a fin de ayudarlo para que no le haga falta nada en su recorrido y asegurarse de
su bienestar.
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Una vez que se destina una habitacién para colocar el féretro, por lo general fren-
te a un altar familiay, se colocan cuatro ceras en las respectivas esquinas de la caja,
flores alrededor, un chilacayote partido a la mitad bajo el atatd, una cruz de arena
al frente, en el suelo, y otra cruz en la cabecera del mismo.

Los nifios no deben acercarse al cuerpo, ya que podrian contraer algin “aire” que
los enferme, al igual que las mujeres embarazadas y otras personas susceptibles. Para
prevenir este mal, ya sea durante el primer dia o al siguiente, cuando se va al panteén
(lugar donde también podria haberlo), se utiliza una planta llamada ruda para alejar
el mal aire, colocada en las orejas o entre el cabello de la persona. En caso de con-
traer el mal, que se caracteriza por dolor de cabeza y llanto constante en los nifios,
se recurre al humo del cigarro, el cual se sopla en el rostro para curarlo, o a la limpia
con un huevo, alcohol y ruda.

Por la noche se contrata a un rezandero para que dirjja un rosario, el cual hace
referencia a pasajes biblicos relacionados con la muerte y la resurreccién, dura alrede-
dor de una hora y a donde asisten vecinos, familiares, compadres y conocidos. Todos
ellos llegan durante el transcurso del dia o la noche para despedirse del fallecido, al
que se le deja la tapa del ataud abierta para que sea visto por las visitas, asi como la
puerta del cuarto donde se le vela. Los asistentes llevan consigo ceras, flores o alimen-
tos como arroz, maiz, hojas para tamal, aceite y frijol para ayudar a la familia con
los “gastos del entierro”. Por la noche se ofrece café, té, atole y pan a los asistentes.
El rosario dura toda la noche, con la intencién de velar al cuerpo antes de ser llevado
al camposanto. Segun los informantes, “los cuerpos no se deben dejar solos, porque
es malo”. Las ceras se prenden y se dejan encendidas; en caso de que se apaguen, se
utiliza una flor para extinguir la llama.

Si el difunto es joven y soltero, se le consigue una “coronita de palmas benditas” y
los familiares bailan con ella en el patio de la casa a lo largo de la noche.

Segundo dia. Programada la misa, por la mafiana se recibe a las personas que asisten a
despedirse del difunto, las cuales llevan alimentos, flores o cera y a quienes se les ofrece
un desayuno con té y pan. Cuando los recursos econdémicos lo permiten se contrata una
banda de musica o un mariachi “para acompafar a la caja”, y mas tarde se asiste a la
misa. El cortejo fnebre sale de la casa con una estructura particular. Al frente van los
nifios y sus madres con flores, seguidos de las seforas, las cuales se colocan el rebozo en
la cabeza, y al final los musicos y los varones. El féretro va en medio. Al frente de este
ultimo una sefiora lleva una canasta con pétalos de flores que arroja en el camino, otra
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porta un sahumerio con incienso y otra mas, a un lado, con coronas de flores, reza un
rosario a lo largo de la procesion. Cabe senalar que entre las religiones protestantes no
se lleva musica. Solo se deja el cuerpo para enterrarlo en el pantedn, sin que se le dedi-
quen rosarios (“sélo oraciones”). Sin embargo, en este trabajo nos concentramos en la fe
catolica, pues su nimero de fieles en esta localidad es mayor que el de los protestantes.

La caja es cargada por cuatro personas del género masculino, las cuales no deben
pertenecer a la familia del difunto, pues se cree que si algin familiar directo la lleva,
el fallecido se lo llevara también, aunque todavia no “le toque irse”, tan sélo por tener
contacto con el mismo.

El cortejo fnebre llega a la iglesia, donde es recibido por el sacerdote con agua
bendita. Se procede entonces al ritual, donde una vez mas prevalecen los pasajes
alusivos a la muerte y resurreccién, asi como la frase “polvo eres y en polvo te con-
vertirds”. Al final de la misa el cura se acerca al atatd, previamente colocado sobre
una base en medio de templo, para arrojarle agua bendita y trazar una cruz de tierra
sobre el mismo.

De nuevo se inicia el camino hacia el panteén con el orden antes mencionado:
la musica de viento toca melodias populares como “Las golondrinas”, “Un pufio
de tierra” o “Amor eterno”. Al llegar a la entrada del panteén se recomienda que
el féretro entre con los pies por delante, pues de lo contrario se corre el riesgo de
que el difunto se lleve a alguien mas a quien atn “no le toca”. Dentro del pantedn
se coloca la caja sobre una base de cemento, se reza una oracién y se procede a
despedirse del muerto.

El dia anterior a la inhumacién los familiares deberan pagar en la presidencia
municipal de la localidad el derecho a fosa (alrededor de 500 pesos si el fallecido vivia
en la comunidad y hasta cinco mil cuando venia de fuera). De igual manera se les
pide a conocidos o vecinos que se encarguen de cavar la fosa, ya sea un dia antes o
en la manana del entierro; los familiares no deben hacer esto, pues el difunto podria
llevarselos aun cuando no les haya llegado su hora.

Se coloca una cruz de carrizo en la fosa y se hace un hueco dentro de la tumba,
en la pared, sobre la cabecera de la caja, en la que se pone un jarrito de barro con
agua bendita y en ocasiones una cruz. El agua es por si le da sed al fallecido durante
su viaje al otro lado. Al fondo de la fosa y también sobre la caja se colocaran lajas de
cemento, a manera de cuadros, para que no se hunda y “los animales no se coman
el cuerpo”.

Cuando se procede al entierro, un familiar dirigira algunas palabras para destacar
las cualidades del difunto y sefalar la pérdida por la persona que “se les adelant6”.
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Al final del discurso se invita a la concurrencia a una comida en la casa, después del
sepelio. A partir de ese momento, o bien al llegar a la casa, se puede repartir alguna
bebida alcohdlica a los sefiores o a aquellos que cavaron la fosa.

La comida se elabora, de preferencia, “a como antes se hacia”, con frijoles, salsa y
tortillas, pero varia segtn la casa. Se pueden servir gorditas, sopa, guisado de pollo, chi-
charrén en salsa, arroz, caldo de camarén con nopales, entre otras. Ante ello, prevalece
la idea de que no se debe comer arroz, pues éste evoca a los gusanos que se comen al
cadaver; tampoco chicharrén ni cualquier otro tipo de carne, pues se considera que se
esta ingiriendo al cuerpo y la gente no desea comerlo.

La personas de la localidad asisten porque consideran que deben acompanar a
pie al que perecié hasta “su dltima morada”, de manera que cuando ecllas mismas
mueran “no se vayan solas al panteén”. En otras palabras, es una actividad de la que

se espera reciprocidad.

Del tercer dia al décimo primero. Al dia siguiente del entierro comienzan las nueve jor-
nadas de rosarios, con la intencién de que el difunto encuentre pronto “el camino”
y las plegarias sean escuchadas por el ser divino. Una vez mas se invita a vecinos y
familiares a que asistan por la noche, y al terminar los rezos se les convida con café,
té, atole o pan.

Los rosarios se realizan frente a la habitaciéon donde se vel6 el cuerpo, en tanto
que el espacio que ocup6 el ataud se deja libre para colocar ceras, flores a los lados
y una cruz en la cabecera.

Tales rezos se dedican al extinto de modo que encuentre el camino hacia Dios vy,
al escuchar las oraciones, éste lo tenga en consideracién y le permita alcanzar la “paz
eterna” a su lado. De igual manera se alude o se pide por el descanso de las almas
del purgatorio.

En el noveno dia se vela la cruz, que se colocara en el panteén por la noche. Para
ello los familiares buscan una madrina o un padrino, quienes la compraran y también
pagaran la misa para bendecirla. El color dependera de la edad y el estado civil del
fallecido, como se indico arriba

Dia doce. Los padrinos llevan la cruz a misa y se sigue la misma estructura finebre;
es decir, ninos y mujeres con flores al frente, la cruz y los padrinos al centro y al final
los hombres. No se toca musica y la concurrencia se reduce a los familiares y vecinos
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mas cercanos. Tanto en la casa como durante el recorrido y en el panteén se lanzan
cohetes. Los padrinos llevan gladiolas, que repartiran entre los participantes.

Al llegar al panteén se entra de frente. Los padrinos colocan la cruz en la cabe-
cera de la sepultura y al terminar el acto reparten galletas (ya sea “de animalitos” o
en paquete) e incluso empanadas, refrescos, cigarros y una “cubita” de vino, tequila
o anis. Se acompana asi la tumba y finalmente los familiares invitan a todos a una
comida en la casa.

Con el transcurso de los dias disminuye el “peligro” del contacto con la muerte,
asi como el temor a la misma, lo que permite a los dolientes reintegrarse en forma
paulatina a sus actividades cotidianas.

Entre algunas de las creencias que persisten en la localidad encontramos que el al-
ma o espiritu del que muri6 se queda en la comunidad durante un ano, periodo en el
que rondara por los lugares que frecuentaba, como su trabajo y su casa. Se dice que
“vendra a recoger sus pasos”, situaciéon mediante la cual los habitantes se explican los
ruidos “extrafos” que perciben; por ejemplo, que caiga un objeto desde una mesa, se
cierren las puertas de repente o se escuchen canicas rodando en los techos. Asimismo,
se afirma que los perros perciben a los espiritus: cuando éstos ladran en grupo desde
sus casas, es “porque ven a las almas”. Cuando aullan demasiado, algunas personas
consideran que se debe a que anuncian la préxima muerte de alguien. De igual
manera se cree que cuando los tecolotes “chillan” lo mismo ocurrira. Sin embargo,
ante el crecimiento de la localidad estas aves ya no se encuentran como “antes”, en
las cercanias, por lo que sélo se les escucha si se va al “monte”.

Consideraciones finales

Cuando la muerte acontece y se llevan a cabo los rituales durante los 12 dias ya sefia-
lados, las personas de la comunidad entran en una pausa de su vida cotidiana y se ex-
ponen al contacto fisico y simboélico con el mundo inmaterial o el “mas alla” (el puente
que conecta al mundo tangible con el intangible), por lo que es importante realizar los
rituales ya mencionados en forma debida, de modo que el alma del difunto tenga un
buen viaje, descanse junto a Dios y al mismo tiempo se asegure que los vivos no sufran
algin dafio por este contacto; por ejemplo, como ya se mencioné, que el difunto se
“lleve a alguna persona que aun no le toca irse”, se adquiera alguna enfermedad, o que
al estar demasiado cerca del “exanime” o porque alguien le pida que “lo lleve con é1”,
esto llega a ocurrir en realidad, aunque atn no “le toque” a esa otra persona.
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La muerte en la comunidad se mira como algo inevitable, pues cada persona tiene
destinado un momento elegido por Dios para su fallecimiento. Esto se constata en
una conocida frase que circula entre la poblacion: “Cuando te toca, aunque te quites,
y cuando no, aunque te pongas’.

Estos rituales sin duda se orientan a asegurar el bienestar del difunto y el éxito
de su paso al “otro mundo”. Ademas de evitar dafios a los vivos (muerte prematura
o enfermedad), es necesario llevar a cabo los rituales de manera adecuada para que
el alma del difunto no vague en el mundo terrenal y se aparezca ante los vivos. Por
eso, durante la entrada al panteén, el difunto debe “entrar de pies” por la puerta
principal, es decir, con el féretro orientado de esa forma.

De igual modo se toma en cuenta la edad y el nimero de fallecidos, cuando se trata
de més de uno. Por ejemplo, st ocurre la muerte de 12 personas con edades similares,
se les relaciona con los 12 apdstoles de Jesus, los cuales “son necesarios en el cielo”. Asi,
“Dios” es el encargado de designar la muerte de las personas y los familiares deben res-
petar su decision, pero el contacto con la muerte también es un contacto con “el otro”,
lo cual resulta peligroso. Por este motivo, aparte de las medidas para evitar cualquier
dafio, la comunidad participa en la preparacion del “cambio de vida del espiritu de
una persona”, la cual no se extingue, sino que s6lo se traslada “de mundo”. Mediante
la donacién de alimentos u otros objetos se permite el intercambio de bienes y la reci-
procidad, pues cuando acontece otro fallecimiento la ayuda recibida se devuelve. Asi,
el acompafiamiento en todo momento del “extinto” denota la intencién de no dejarlo
solo, para evitar que “sufra” y que el viaje que esta por iniciar llegue a buen término.

Los elementos que integran el ajuar funerario tiene connotaciones prehispanicas.
Por ejemplo, con las monedas se tiene en consideracién el nimero 13, el cual alude
en el mundo nahua a la cantidad de “cielos” que integran el mas alla prehispanico.
En cuanto al viaje que se emprendera por nueve niveles (o infiernos) diferentes, éste
se puede relacionar con los objetos colocados en el atatd para emprender la travesia,
asi como con las oraciones o rosarios, ademas de las velas para que encuentre el ca-
mino, “la paz eterna y brille para él la luz perpetua”.

Segtn la cosmovision de la localidad, los perros poseen una mayor percepcion
que el ser humano en cuanto a la muerte, pues “huelen, sienten o ven a la misma
y a las almas”. Asimismo, éstos no soélo existen en el mundo terrenal, sino también
en el mas alla. De acuerdo con Alfonso Caso, cuando las almas llegan al Mictlan, el
primero de los nueve niveles antes de alcanzar el destino final (segtn la causa de la
muerte) consiste en cruzar por un rio caudaloso. Por eso en la época prehispanica

a veces el difunto era enterrado con un perro, para que lo ayudar a cruzar el rio
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(Gaso, 1985: 78-87). En esta comunidad, cuando los perros fallecen, pueden recibir
sepultura en los campos de cultivo, en la casa donde vivieron, o incluso ser arroja-
dos a las barrancas, y el Dia de Muertos se les coloca una tortilla frente a la puerta
“porque también vienen a comer”.

Asi, en el ethos de la comunidad se observan elementos nahuas combinados con
la religién catélica, donde prevalece la idea de un viaje para llegar a un punto espe-
cifico, asi como la relacién de la localidad con la naturaleza y consigo misma, por
medio del compadrazgo y la ayuda mutua o reciprocidad social, una caracteristica
que prevalece en otras circunstancias, como las fiestas.
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La importancia de los alimentos como
ofrenda para los muertos en Acaxochitlan

Luisa Elena Noriega Armenta
Universidad de Salamanca, Espafia

RESUMEN

La comida es un elemento del ritual funerario mesoamericano que a través de los afios ha sufrido
transformaciones y tradicionalmente ha presentado variantes regionales; sin embargo, su presencia en
los altares durante Dia de Muertos es de primera importancia. Los alimentos que conforman la comi-
da de la ofrenda de Dia de Muertos estan directamente relacionados con la continuidad de la vida y

funcionan como propiciadores de la cohesion social.

Palabras clave: costumbres funerarias, cosmovision, cultura nahua, cultura otomi, religiosidad po-

pular, religion.

ABSTRACT

Tood is an element of the Mesoamerican funeral ritual that has undergone transformations over
the years and that traditionally has displayed regional variants. However, its presence in the form
of Day of the Dead altars is of prime importance. The food of the Day of the Dead offering is di-
rectly related to the continuity of life and propitiates social cohesion.

Keywords: funerary customs, worldview, Nahua culture, Otomi culture, popular religious beliefs,

religion.
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] municipio de Acaxochitlan se encuentra en el estado de Hidalgo, México,

en una orografia de tierras semiplanas y serrania agreste que conforman las

primeras estribaciones de la Sierra Madre Oriental. Ocupa el espacio geo-
grafico que conforma el sureste del estado de Hidalgo y el noroeste del estado de Pue-
bla, justo entre dos areas culturales mesoamericanas denominadas Altiplano Central
y Golfo de México.

Antes de la llegada de la Triple Alianza a la region, la cabecera del seforio sujeto de
Acaxochitlan era de filiacion otomi, por lo que una vez sujeta a tributo, y como parte
de la estrategia de colonizacién por pobladores de México-Tenochtitlan, Tacuba y Tex-
coco, fue representada por dos grupos dominantes: el otomi y el nahua. Los hablantes
de lenguas de la familia otopame se distribuyeron en los actuales estados de México,
Querétaro, Hidalgo, Puebla, Veracruz y San Luis Potosi, asi como en el Distrito Fede-
ral, principalmente. Entre ellos se encuentran los otomies, los matlatzincas, los maza-
huas y los pames (Diaz, 2010: 89).

En la actualidad, en la cabecera municipal de Acaxochitlan se hablan el espa-
fol, el ndhuatl y el otomi, lo cual hace de este pueblo una fuente de manifestacio-
nes culturales que hablan de una identidad con sélidas raices histéricas. Una de las
tradiciones mas arraigadas entre los acaxochitecos es el culto a los muertos, en tan-
to que uno de los elementos mas importantes presentes durante la celebracién del
Dia de Muertos es la comida.

Antecedentes

Una celebraciéon de origen prehispanico dedicada a los difuntos tenia lugar durante
el mes llamado Quecholli (un ave sagrada). Esta veintena comprendia el periodo
entre el 30 de octubre y el 18 de noviembre, durante la cual la gente, como ofrenda
personalizada a sus muertos, elaboraba unas flechas pequefias y las ataba junto con
dos tamales, para luego colocar estos manojos de ofrenda sobre los sepulcros, donde
permanecian un dia entero y luego, por la noche, los quemaban.' Para finalizar esta
celebracion la gente iba a la cima de una montana vy alli celebraba mas ceremonias

y rituales (Sahagun, 2000: 160-161).

! Existe la creencia de que el humo purifica, pero ademas es un conductor que comunica el mundo de
los vivos con el de los muertos o los ancestros.
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Llama la atencién la coincidencia temporal entre la celebracion del Quecholli y
la celebraciéon del Dia de Todos los Santos del 1° de noviembre, segun el calendario
gregoriano. Creemos que la época de celebracion del Quecholli se relaciona con el
periodo agricola, pues durante estos meses se cierra el ciclo de la siembra y la cose-
cha anual, se termina de recoger lo que dio la tierra durante el afio y se les retribuye
a los muertos, a los dioses, a las virgenes y los santos su servicio y favores para el
mantenimiento y la continuidad de la vida. Cada grupo cultural de Mesoamérica
tuvo sus propias celebraciones, las cuales coincidieron con los ciclos de la cosecha de
cada parte del territorio y con los calendarios lunares, solares o venusinos, que no
siempre correspondieron a los mismos tiempos entre los distintos grupos (Malvido,
1999: 46-51). Asi, mexicas, mixtecas, texcocanos, cholultecas, zapotecas, tlaxcaltecas
y otros pueblos originarios festejaban a sus muertos en el periodo que coincidia con
la cosecha del maiz, la calabaza y el frijol, ya que estos productos del ciclo agricola
formaban parte de la ofrenda.

Tras la Conquista, el culto a los muertos fue privado, pues a los indigenas todo les
fue impuesto y sus rituales quedaron prohibidos. Sin embargo, los miembros del clero
eran engafiados, pues bajo el esquema catélico aquéllos ofrendaban a los nifios durante
el Dia de Todos los Santos y colocaban comida en altares domésticos que, en ocasiones,
contenian restos de sus muertos ocultos en forma secreta (Lomnitz, 2006: 131).

Gracias al trabajo etnografico que desde hace décadas se realiza en México, existe
una gran cantidad de informacioén sobre los rituales en los pueblos de origen indigena
durante el Dia de Muertos. Esta celebracién tiene lugar entre los tltimos dias de octu-
bre y los primeros de noviembre, si bien su temporalidad no se encasilla en un periodo
de tres o cuatro dias al ano, pues los rituales que la acompanan se relacionan en forma
directa con una serie de practicas desarrolladas durante un ciclo anual. La ritualidad
con motivo de la celebracién del Dia de Muertos se vincula con el modo en que los
pueblos conciben su mundo y observan los procesos de la naturaleza. Un ejemplo es
el ciclo vegetativo del maiz, que algunos pueblos enlazan con los acontecimientos bio-
logicos de los propios individuos de la sociedad, como su nacimiento y muerte. En el
proceso ciclico de vida-muerte esta presente la idea de la muerte como regeneradora
de vida.

Si bien es cierto que entre los pueblos de origen prehispanico existe la creencia de
que los muertos trabajan para los vivos, éstos no lo hacen solos, sino en concierto con
otras fuerzas: el viento, los manantiales, las nubes, los cerros, los santos, Tonantzin (la
Virgen), Totatatzihuan (“nuestros venerados padres”, que pueden ser dioses, santos,
cruces, difuntos, oficiales religiosos mayores), la tierra y la semilla. La comunidad
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viva coordina esta constelacién de fuerzas mediante la actividad ritual y realiza las
labores fisicas en el campo necesarias para la produccion agricola, la cual permite la
supervivencia humana (Good, 2008: 305). Pero no sélo eso, sino que también afecta

de manera directa a la cria de los animales y la procreaciéon humana.

Celebracion del Dia de Muertos en el pueblo de Acaxochitlin

Como resultado del trabajo etnografico desarrollado en esta localidad entre 2007 y
2011, pudimos observar que aproximadamente un mes antes del inicio de la celebra-
cion la gente se prepara para el ritual. Se suele ir a la plaza del pueblo para comprar
lo necesario para los rituales de la fiesta.” Las panaderias inician la produccién del
pan de muerto o “cruzado”, como se le conoce por tradicién en el pueblo. Este pan
se almacena de un modo especial para su venta durante los dias principales.” En
las casas, entre el 28 y el 30 de octubre se inicia la colocacion del altar de muertos,
ritual en el que participa en mayor o menor medida cada uno de los miembros de la
familia. Al momento de poner el altar se reza para pedir el favor de Dios y que los
difuntos lleguen con bien; al terminar la puesta del mismo, se reza el rosario.

De los altares del pueblo, el mejor conocido por nosotros es el de la casa de la
sefiora Isabel Riveros o dofia Chavelita, como la llama la gente del pueblo. Su altar se
coloca tradicionalmente en la mesa del comedor, y como ofrenda no faltan vasos con
agua, tortas de pan, arroz con leche, atole de masa con chocolate, mole rojo, pipian
(guisado con base en pepitas de calabaza, manteca y especias), tortillas, tamales,
dulce de calabaza, higos, camotes y chayotes cocidos, ademas de una jarra con agua
natural, agua bendita, flores de cempastchil, refrescos, cigarros, cervezas y otras be-
bidas alcohdlicas. También se ponen platones con naranjas, cafias, jicamas, guayabas
y manzanas; fotografias de los difuntos; imagenes sagradas, crucifijos y ropa nueva
(pues se dice que vienen y luego se van vestidos).*

? La fiesta empieza a finales de octubre, cuando se instala en el pueblo un mercado que da abasto a todo
el municipio. Durante esos dias se han llegado a vender hasta 200 toneladas de cafia, 150 toneladas de
naranja, 90 toneladas de platano y una gran variedad de productos expresamente preparados para tan
importante celebracion (nota del diario de campo del 11 de abril de 2010).

* Es el caso de la panaderia Don Juan que, segin Arturo Castelan, uno de sus propietarios, completa una
venta de unas 100 mil piezas de pan, de las cuales el porcentaje de esta época corresponde a 95% del
total de la produccién (nota del diario de campo del 11 de abril de 2010).

! La sefiora Chavelita ofrenda a varios familiares y conocidos. Sin embargo, s6lo pone la muda de ropa
para su difunto marido.
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Toda la comida, objetos y bebidas se eligen y colocan segtin los gustos de los
difuntos de la casa. En el piso, bajo el altar, se suele formar una cruz de pétalos de
cempasuchil, de la cual se desprende un camino que va desde el altar hasta el za-
guan, a modo de sefal del rumbo que seguira el muerto, que lo lleva del cementerio
a la casa y de regreso, pues el camino de flores apunta al panteén. Bajo el altar
permanece un sahumador con sus brazas, y cada vez que se sirve un alimento la
ofrenda se sahtima.’

Durante los dias principales, los habitantes de Acaxochitlan suclen dejar abiertas
las puertas de las casas mas o menos entre las cinco de la tarde y ocho de la noche.
También se escucha la musica preferida de los difuntos, se les platica en voz alta
sobre las novedades de la familia, se recuerdan anécdotas de su paso por este mundo
y se les pide su ayuda ante Dios para obtener algtn favor o consuelo para soportar
los problemas cotidianos. La celebracién del Dia de Muertos es un festejo por un

reencuentro que, aunque breve, resulta feliz.

La llegada de los muertos

La visita de los difuntos se inicia el 30 de octubre, dia en que se cree que llegan las al-
mas de los nifios sin bautizar. El 31 de octubre se dedica a los nifios bautizados, y el 1°
de noviembre se recibe a las almas de los adultos. Se cree que cada uno de los grupos
antes mencionados permanece en la tierra durante 24 horas a partir de las 12 horas
del 30 de octubre, por lo que las veladoras que los alumbran también permanecen
encendidas durante las 24 horas que dura su visita.

En general se sirven tres comidas a los nifios y también a los adultos: la del medio-
dia, la merienda-cena (de siete a ocho de la noche) y el desayuno (desde las ocho de
la manana del dia siguiente). Cuando se apagan las veladoras, se despide a los difun-
tos, se les desea buen viaje de regreso a su morada y se les pide que vuelvan al ano
siguiente.

El fervor con que se ofrecen los alimentos a los muertos es el mismo en todos los
casos; sin embargo, como veremos a continuacion, existen diferencias entre las ofren-

das de los nifios y las de los adultos.

* Durante los dias de la celebracién, cuando en una casa el ambiente esta muy cargado, la mujer mayor
sahtma el lugar en cada esquina. También lo puede hacer un chaman, pero lo comun es que se lo dejen
a las mujeres mas ancianas (nota del diario de campo del 31 de octubre de 2008).
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30 de octubre. A los nifos que murieron sin ser bautizados se les ofrenda ese dia. Se
dice que ellos se fueron al limbo: “No estan con Dios, estan en lo oscuro porque no les
fue dada la luz del bautizo”. A ellos se les pone agua, alimentos dulces y se les prende
una luz. Los alimentos se les ofrecen diciendo: “Mi nifio, te ofrezco esta luz para que
no estés a oscuras, te ofrezco este atolito y este bocado para que no tengas hambre”.

31 de octubre. Ese dia se ofrenda a los nifios bautizados. A los de casa se les persona-
liza, mientras que a aquéllos desprotegidos o de quienes nadie se acuerda se les prende
una sola luz y se les ofrece en un solo plato. A los nifios en general se les regalan dulces,
juguetes nuevos, pan de dulce, atole de varios sabores y arroz con leche.

1° de noviembre. Para la ofrenda de este dia los hombres acostumbran matar gallinas
o gugjolotes para que las mujeres preparen el mole. A las aves se les engorda en casa
durante meses para ser cocinadas en los platillos de Dia de Muertos. La ofrenda para
los adultos es muy variada y por lo comuan se compone de agua, pan, pipian, tortillas,
cervezas y otras bebidas alcohélicas, cigarros, refrescos. El mole rojo y el pipian se
acompanan de la pieza del pollo o guajolote que en vida fue la preferida de cada
difunto. Los alimentos se sirven a cada uno por jerarquia, de la misma manera que
se sirve a los vivos; es decir, primero a los hombres de mayor a menor de edad y, al
final, a las mujeres. Dofia Chavelita, al momento de servir cada plato, dice: “Esto
es para ti, papa”, “Esto es para ti, mama”, mientras ofrenda a cada difunto en for-
ma personalizada hasta que les ha servido a todos.® En la noche les vuelve a servir
mole, tamales y todo lo demas que ella desee. Dona Chavelita me coment6 que st
las mujeres de la casa tienen tiempo, incluso preparan tortillas frescas y se les ponen
“calientitas” en un pequefio canasto. Entre las siete y las ocho de la noche, cuando
se sirve el mole, algunas familias anuncian que ha llegado el momento del ritual en
que se echan cohetes.

2 de noviembre. Ese dia las mujeres de la casa madrugan para cocinar los platillos
de la ofrenda. Dona Chavelita sirve el desayuno alrededor de las ocho de la mafiana,
seguido del almuerzo, compuesto por atole y pipian; al mediodia se realiza la ben-
dicién, momento en el que se cree que los muertos se van. A la una de la tarde los
vivos asisten a una misa. Si es domingo ésta se celebra en la iglesia parroquial; de lo
contrario, el padre la oficia en cualquiera de los dos panteones. Durante los dias 1°
y 2 de noviembre se ofrecen en el pueblo las misas a los difuntos.

A'lo largo del dia de su permanencia los muertos son alimentados en abundancia
e invitados formalmente a disfrutar de los alimentos preparados para ellos. Toda la

® La ofrenda de los nifios no se mueve: se queda en altar hasta que éste se retira por completo.
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comida debe estar fresca y servirse caliente por dos motivos fundamentales: el prime-
ro es que la comida se debe servir como si se ofreciera a la gente viva, y el segundo
es que a través del humo que se desprende de los alimentos los muertos tienen acceso
a su esencia, lo cual les permite comerlos de manera simbdlica.

El ntmero de luces y platos servidos se dispone siempre en funcién de las personas
fallecidas, a excepcion de la veladora y el plato dedicados a las almas de aquellos
difuntos que no tienen quien les rece, ya sean nifos o adultos. Dona Chavelita afir-
ma que, mientras las almas de los muertos permanecen en la casa, la comida de la
ofrenda no debe ser manipulada por los vivos bajo ningtn pretexto, pues se cree que
si alguna persona ingiere algo del altar, los difuntos lo espantaran o se enfermara
del estbomago. En Acaxochitlan, al mediodia del 2 de noviembre se considera que
los muertos se han marchado y que se han llevado la esencia del alimento: su fuerza
vital. Tras la bendicién, las familias pueden tomar comida del altar para aprovecharla
en privado o compartirla con invitados. Lo usual es que los alimentos servidos en el
altar se combinen con los de las cazuelas en la cocina de cada casa, que en conjunto
se calientan y se sirven a toda la familia. La ofrenda de muertos se suele retirar de
manera paulatina con el paso de los dias. No se acostumbra quitar en un solo mo-
mento, a menos de que sea consumida por completo y repartida el mismo dia entre
familiares, amigos o conocidos.

El resto del 2 de noviembre la gente lo pasa alegre por la vida y abundancia de
alimentos que han dejado los muertos, alimentos que la miseria de la localidad jamas
concede en tal cantidad en otras fechas del ano y que permiten celebrar intercam-
bios ceremoniales entre compadres y amigos. Se trata de acciones que refuerzan la
cohesion social de la comunidad, pues incluso quienes han emigrado suelen regresar
para celebrar a los muertos en familia y comer el mole de la casa. Dona Chavelita
me comentod que, a pesar de que los curas no estan muy de acuerdo con las ofrendas,
cuando se les invita a comer a la casa de la ofrenda del altar suelen aceptar. También
me compartié6 que los curas defienden las costumbres segin lo marca la religiéon
cristiana y que en lugar de ofrendas prefieren celebrar misas, si bien no hay forma
de parar esta tradicion.

Una caracteristica sumamente interesante del altar de muertos en Acaxochitlan es
que se debe tomar en cuenta a todos los difuntos, incluso a aquellos que particron en
los peores términos. Por ejemplo, cuando algiin miembro de la familia muere con odio
o resentimiento hacia un pariente en particular, el pariente vivo le pide perdoén y le
llora, pues tiene fe en que el muerto lo escucha, asi como la certeza de que, al ofrecerle
disculpas, pronto se olvidaran los rencores y resentimientos que los marcaron en vida.
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La importancia de los alimentos como ofrenda para los muertos en Acaxochitlan

Consideramos que en esto radica la importancia de la personalizacién de la ofrenda:
en decirle a cada cual las palabras que le corresponden y ofrecerle a cada uno lo que
necesita, pues resulta necesario lograr un estado deseable de cordialidad entre vivos
Yy muertos.

No olvidemos que en el proceso ciclico de vida-muerte esta presente la idea de
esta Gltima como regeneradora de la primera y garante de su continuidad. Esto se
evidencia durante la celebraciéon, cuando la ofrenda a los difuntos asegura la con-
tinuidad de la vida. Los hombres tienen la necesidad de los favores de los difuntos
y éstos, a su vez, requicren de las ofrendas y sacrificios de los hombres. Es decir, se
establece una relaciéon de dependencia mutua que se debe mantener por ambas
partes para garantizar entre los vivos la continuidad de la vida y entre los difuntos
la permanencia en la memoria de los vivos (Galinier, 1990: 226). La caracteristica
que hace tnica a esta tradicién es la certeza de que los muertos en verdad regresan
a este mundo a convivir con sus deudos y que comparten con ellos para consolarlos

y confortarlos por su pérdida.

Las canastas de ofrenda: una tradicion desaparecida a finales del siglo Xx

Dona Chavelita tiene la impresion de que la celebracién de muertos ha cambiado mu-
cho. Segin me cuenta, cuando era joven, al finalizar la celebraciéon de Dia de Muertos,
el 2 de noviembre, a partir de las dos de la tarde los padres de los ahijados llevaban a
los nifios a saludar a sus padrinos y a llevarles la “canasta de ofrenda”. Esta canasta
por lo comin contenia una pequena olla de pipian, otra de mole rojo, pan, dulce de
arroz, atole de champurrado, dulce de calabaza, camotes hervidos, cafias platanos y
en fin: algo de lo que se haya colocado en el altar familiar. Una vez llena, la canasta
de ofrenda se cubria con una servilleta nueva de tela bordada y sobre la servilleta
se deshojaban flores de cempasutchil. Los padrinos recibian las canastas e invitaban
a comer a toda la gente que llegara a la casa. Ese dia algunas familias aceptaban la
Invitacion y otras se disculpaban pues tenian un compromiso previo. Sin embargo,
se hacia la promesa a los compadres de volver otro dia a comer, ya que esa tradicién
entre la gente del pueblo se consideraba “sagrada”.

En la cabecera municipal, la costumbre de ofrecer canastas de ofrenda desapa-
reci6 hacia mediados del siglo XX, mientras que en algunas comunidades continda
vigente. Sin embargo, la costumbre de dar persiste, lo cual se evidencia en el hecho
de que dona Chavelita, durante las celebraciones del Dia de Muertos, suele recibir
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platos con mole de vecinos y amigos. En el municipio también es comun que se obse-
quien canastas para rituales de paso; por ejemplo, en la actualidad las hay para pedir
a la novia, apadrinar el bautizo y la primera comunién. En estos casos se componen
de fruta, chocolates, conservas y botellas con bebidas alcohodlicas.

La comida del altar familiar no se transporta al panteén. Lo que si se acostumbra
llevar son las flores que acompanaron a los alimentos de la ofrenda y fruta comprada
en forma expresa para colocarla en las lapidas o en los timulos de tierra. Asimismo
hay quienes ofrendan alimentos procesados de manera industrial, si bien la comida
preparada en casa no se deja como ofrenda sobre las tumbas.
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Viko Ndiyi: “La Fiesta de los Muertos”.
Sefales, reencuentros y
ofrendas rituales entre los mixtecos
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RESUMEN

En razén de una serie de datos etnograficos, se enuncian las brechas que caracterizan la celebra-
ci6n de Todos Santos en la Mixteca Alta. Al partir de las ideas generadas sobre el regreso de los
muertos, se analiza la ¢ficacia simbélica de la triada cuerpo-alma-muerte. Desde el terreno analitico-
descriptivo, se habla de las sefiales que anuncian la muerte, de los rituales funerarios, de las apa-
riciones y del reencuentro con los muertos, de las transformaciones que sufren los hogares y las
ofrendas a lo largo de la celebracién, de los rituales ejecutados en la iglesia y el pante6n comunal,
asi como de los lazos de compadrazgo que se gestan en la culminacion del ciclo ceremonial. Este
articulo intenta mostrar las particularidades que los mixtecos le imprimen a la conceptualizacién

que ellos mismos han formulado de la muerte.

Palabras clave: Mixteca Alta, rituales funerarios, fiesta de los muertos, ofrendas rituales, cuerpo, alma.

ABSTRACT

Tracing ethnographic data, it points out gaps in the celebration of All Saints Days in the Mixteca
Alta. Based on the belief in the return of the dead, it analyzes the effectiveness of the symbolic
body-soul-death triad. From the analytical-descriptive field it discusses signs that herald death, buri-
al rituals, apparitions and reunion with the dead, the transformations of households, and offerings
made throughout the celebration, rituals performed in the church and community cemetery, and
ties between compadres that develop at the culmination of the ceremonial cycle. This article attempts
to show the particular features that the Mixtecs contribute to the conceptualization that they have
made of death.

Keywords: Mixteca Alta, funerary rituals, Day of the Dead, ritual offerings, body, soul.
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a transicion de la vida a la muerte ha llamado la atencién de muchos. El mundo

es complejo, pero aumenta su finitud cuando se trata de explorar las vertientes

que los seres humanos han buscado en cuanto a la explicacién del mundo y su
relacion con él: (qué pasa después de la muerte?, ;a dénde se dirige el alma?, jcual es
la relacién entre muertos y vivos? Son las incognitas que aparecen cuando se escuchan
relatos sobre apariciones, o bien cuando muere una persona, en un funeral o en la cele-
bracién a los muertos. Las posibles respuestas destacan en el trajin de la vida cotidiana
y en el pensamiento cognoscitivo de los sujetos respecto a la realidad. Es decir, la ex-
plicacién al porqué de la vida y la muerte se encuentra en un tipo de pensamiento 16-
gico que mira la realidad desde sus propiedades sensibles y sus relaciones significativas.
Con base en el anclaje 1évi-straussiano, los constructos que se elaboran sobre la
vida y la muerte ilustran uno de los preceptos de mayor impacto en la antropologia: el
que afirma que la mente humana organiza el mundo a partir de pares opuestos (Lévi-
Strauss, 1995). De aqui parte este escrito. No hablo de la muerte como el fin de los vivos,
sino como la construccion simbélica de un suceso ineludible que lleva a los involucrados a
un espacio no muy distinto al cotidiano. A la muerte se le venera, se le respeta e incluso
se le teme, pero se le concibe como algo familiar. Se sabe “que es una ley bien tirana
y no hay quien la haga variar, que toda la raza humana al panteén ha de ir a dar”
(Scheffler, 1999: 58). A todos nos tocara: en algin momento llegaremos a la “caja”
y sobre ella resulta interesante hablar. Ante la muerte los seres humanos conocen su
finitud y lo efimero de su existencia (Fagetti, 2007). Con ella se gesta un discurso simbo-
lico que va del accionar significativo al comunicativo. En el primero los sujetos se dan
cuenta de su sentido en el mundo respecto al de los muertos, y en el segundo se gestan
las bases intercambiables entre un espacio y otro. El referéndum simbolico construido
por los sujetos ante la muerte se expresa en patrones complejos: en el cuerpo animado y
el inerte o en las sefales, rituales u ofrendas realizadas en cualquier rincén del pais
que recuerda a sus muertos. En el presente estudio exploraré los referentes simbdlicos que
surgen respecto a la muerte, desde las sefiales que llevan al acto mortuorio hasta la ce-
lebracién a los fieles difuntos, en el marco de un corpus etnografico proporcionado en
este caso por las descripciones y relatos que extraje de algunos municipios de la Mixteca
Alta: Santa Catarina Yosonot(, San Miguel el Grande y Chalcatongo de Hidalgo.' Por

' Los tres espacios que protagonizan el manuscrito se ubican en el distrito de Tlaxiaco. Sumado a Coix-
tlahuaca, Nochixtlan y Teposcolula, conforman los cuatro distritos de la Mixteca Alta.
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tal motivo comencé por enunciar la tendencia teérica que girara en este manuscrito.
Ahora, desde la multiplicidad simbolica, reconstruiré los fragmentos etnograficos que
hacen los mixtecos en cuanto a la muerte.

11

Las semanas de octubre se van consumando y con ellas regresa un gran ntimero de
mariposas para recordarle a los mixtecos que el reencuentro con sus muertos esta
por llegar. El alma se materializa en esos pequefios seres que iluminan los rincones
del municipio con destellos blancos y amarillos. Las mariposas deambulan por cuan-
to espacio se les permita. Visitan los sitios por donde transitaron en vida a fin de
que en los primeros dias de noviembre regresen a sus casas a convivir con quienes
los esperan. Todos conocen su significado. Algunos incluso identifican de quién se
trata: al verlas reconocen a sus difuntos. Sefialan con rapidez a la mariposa para
indicar el nombre del muerto al que representa y dicen, por ejemplo: “Ahi estd dofia
Maria, don Jacinto o don Isidro” (comunicacién personal, Santa Catarina Yosonotu,
noviembre de 2011).” La relaciéon de reconocimiento elaborada por unos cuantos in-
dica lo esperado: la futura muerte de quienes miran en las mariposas la corporalidad
de quienes los han dejado. Aquel que materializa la personalidad de los muertos vive
los Gltimos meses de su vida, y se cree que la capacidad de identificacién alude al
primer contacto de los vivos con el mundo de los muertos.

Que las mariposas simbolicen el alma y los mixtecos les tengan respeto me permi-
te pensar que para ellos la muerte no determina el final de la existencia, pues hay algo
que sobrevive al deceso fisico: el alma, ese espiritu o alter ego identificado por quien
esta a punto de morir. Se reconoce esa sefial, puesto que la construccion simbdlica que
hacen los mixtecos en cuanto a la muerte indica que aquélla los llevara a una vida
prolongada, disuelta en los contactos individuales con los muertos en este mundo. De
alli las narraciones sobre la llegada de los difuntos o las sefales y augurios que en la
Mixteca Alta aluden a la inmortalidad de las almas.

* A'lo largo del documento aparecen testimonios y relatos que cito en extenso, tal y como fueron narra-
dos; otros se presentan en fragmentos. De facil acceso es la identificacién de los mismos: las narraciones
que no exceden las cinco lineas aparecen entrecomilladas en el cuerpo del texto, y las extensas entre los
parrafos, a bando. En ambos formatos se indica entre paréntesis el nombre y apellido del entrevistado
(cuando éste lo autorizd), el nombre del municipio donde obtuve la informacién y la fecha (mes y afio).
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Me fui a trabajar al corte de cafa, por Veracruz, y regresé el dia de la vigilia [31 de octu-
bre]. Llegué y no encontré a mi mama. Me dijeron que se habia ido a la casa de uno de mis
primos a pedir ayuda para sacrificar un chivo, para la comida de las almas. Entonces fui a
verla para ayudarla. De regreso se nos hizo de noche, pero con luna llena, y al pasar por
el rio, cerca de Tixique [paraje de Yucunicuca de Hidalgo, agencia de Yosonotu], distingui
una fila de personas, todas vestidas de blanco. jQue me paro a esperarlas para ver quién
era y nada que llegaban! Porque ahi tenian que pasar, porque es el Gnico camino y no hay
otro. Después segui caminando con mi mama y volteamos otra vez y volvi a ver la fila de
personas de blanco. Escuché que se despiden: “Ya me voy y nos vemos manana, voy a ver
si estan haciendo Todos Santos. También vamos a ver la casa, a ver qué hacen” [decian las
personas]. Que nos escondemos en la milpa y esperabamos que pasaran y de nuevo nada.
Asi llegamos hasta la casa, viendo de lejos a la gente y escuchando sus voces, pero no vimos

nada (Hilario Lopez, Santa Catarina Yosonott, noviembre de 2012).

Ajustadas al contexto, historias similares se escuchan por doquier. Los relatos son
multiples y en cada poblado existe espacio para ellos. El alma no s6lo enuncia el
reencuentro con los muertos: también impulsa a los individuos a reconocer e identi-
ficar la fragmentaciéon individual que los seres humanos resguardan consigo mismos
(Fagetti, 1999). Con las concepciones en torno a la muerte, los sujetos le apuestan a
una simbolizacién compleja; corroboran que el cuerpo humano no sélo es un conjun-
to de 6rganos, un estuche o una envoltura. Al contrario, es el locus que mediante sus
propiedades, partes y fluidos es capaz de entablar relaciones de intercambio con los
seres humanos y con otros planos del universo cosmoldgico, como el contacto con el
alma de los muertos mediante el accionar ritual (Olavarria, 2007: 22).

Con la muerte fisica el ciclo de vida no termina: promueve un camino que encuen-
tra refugio en el mundo natural. La naturaleza emprende las bases que anuncian la
vinculacién del alma con el mas alla. Por ejemplo, encontrarse con el guako, ave de
color azul parecida a un gavilan; escuchar el relincho y el galope de un caballo (cuan-
do en los municipios no los hay); el chillido de un coyote; el tecolote que se coloca en
las ramas de los arboles para cantar y hablarle a quien atendi6 su aullido: “Dice kuro;
cuando dice kuro quiere decir te vas a morir” (Alfredo Sanchez, San Miguel el Grande,
mayo de 2010), o bien toparse con un zopilote, solo exterioriza las desagracias que
acabaran con la vida de los mixtecos. Todo ello dibuja un proceso cognitivo donde el
objeto (relinchos, chillidos, animales, frases) le indican al sujeto qué ocurria con €l o
algtin familiar. La sefial marca lo esperado. Es decir, la muerte o la agonia de alguno
de los involucrados:
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Tengo una creencia. Si un coyote llora, de seguro se muere alguien de la familia. Yo
conozco, porque enfrente de mi casa, hasta arriba, hay arboles. Entonces, el afo pasado
precisamente, vino ese coyote a llorar varias veces. Pero asi, tristemente, como ladra un
perro. Asi pues que aullan, como lamentandose. Entonces vino ese animal ahi. Dije yo,
entre mi: “Pues alguien se va a morir”, y como a los 15 o 20 dias se muri6é mi tio y hasta
la fecha siguen muriendo. Por eso sé que es una sefial mala. También hay mal agtiero si
se encuentra uno con un pajaro azul que haga mucho ruido. Eso anuncia que algo va
a pasar: pleitos, accidentes o hasta muertes (Serafin Ramirez, San Miguel el Grande,
mayo de 2010).

La senal se evidencia vy, con ello, el inicio de una vida que se despoja del cuerpo fisico
para convertirse en cuerpo sutil. En otras palabras, en la entidad invisible, impalpable y
etérea que estructura una unidad Unica: el alma o espiritu. Entre los habitantes de esta
comunidad es conocido que tras un afio los muertos andan por el mundo recogiendo los
pasos que dejaron en vida. Antes de ello los vivos veneran la corporalidad que se queda
en la tierra y el espiritu que desciende a un sitio desconocido. En los funerales la estruc-
tura simbolica vibra por doquier. Cada acto cobra sentido en el accionar mixteco. Se
revisten de importancia la colocacién del muerto en el atatd, sus ajuares y el camino del
hogar del difunto al panteén. A los difuntos se les debe vestir unos minutos después
del deceso, porque es el momento exacto en que el espiritu se separa del cuerpo. De lo
contrario el alma tomaria un aspecto desagradable: se lamentaria de la falta de atenciéon
que en su muerte tuvieron los vivos. Datos importantes surgen de su ajuar. Por ejemplo,
resulta indispensable que al cuerpo se le pongan huaraches, pues con ellos la caminata
hasta el mas alla sera accesible. En el féretro se depositan algunos objetos utilizados
por el difunto, pues el cuerpo fisico es el que se va, mientras que el espiritu emprende
el camino y esquiva obstaculos para ascender al mundo de los muertos. De ahi que el
alma cruce rios, cuevas oscuras, montanas, etcétera.

La fragmentacién etnografica encuentra refugio en las direcciones que toma el
cuerpo de los muertos. De acuerdo con los registros de Ubaldo Lopez (2001), en el ve-
latorio la cabeza del difunto se coloca hacia donde se oculta el sol. La interseccion que
marca el ocultamiento de la luz solar encuentra destino en el camino de los muertos.
Por esa direccién se apaga la luz y llega la oscuridad.

Los mixtecos evitan dormir con la cabeza hacia donde se oculta el sol, pues es el ca-
mino por donde transitan los muertos. Cuando el cuerpo sale de la casa, los cargadores
deben llevar el atatd con los pies por delante, para que al final salga la cabeza. Es co-
mun que al difunto lo acomparne un gran ntimero de familiares y amigos. En la velacién
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del cuerpo los rezanderos se encargan de anunciar lo que hizo el difunto en vida por el
pueblo. Tras algunas alabanzas se destacan los cargos politicos del finado, sus aciertos
y desaciertos, asi como el trato o su comportamiento con la familia y las amistades.

La musica de banda acompaiia al difunto durante el funeral. De su casa a la iglesia
los asistentes recitan plegarias y cantos religiosos. A lo largo del camino se hacen algu-
nas paradas donde se da refresco, mezcal o cerveza. En todo momento se escucha la
musica de viento. En cada estancia, tras rezar un poco, se deja una flor para indicar
la presencia del difunto. En épocas anteriores, segin me comentaban en Yosonotu, en
el lugar de la flor se colocaba una veladora, pero el acto lo prohibieron las autorida-
des, pues era hurtada por los brujos para hacer cualquier tipo de maldad. De vuelta
a la orientacién, la misa de cuerpo presente también posee sus particularidades. En
la puerta de la iglesia primero entran o salen los pies y en seguida la cabeza. Con esa
misma direccionalidad se entierra el cuerpo.’

Los criterios simbdlicos que aparecen en estas concepciones llegan a tal grado
que en Santa Catarina Yosonota el panteén municipal se encuentra segmentado. Si
se le mira de frente, la seccién derecha se destina a los hombres y la izquierda, a las
mujeres. Se dice que el pantedn reproduce la estructura de la iglesia. De la misma
manera, al verla de frente el campanario derecho, cuya longitud es mayor, alude al
patrén del pueblo, y el izquierdo, que es una torre mas delgada, a la patrona, con
base en que la seccion deriva de la relacién hombre-mujer marcada por los santos
patronos: el Senor de la Columna, un Cristo que escenifica una de las caidas que lo
llevan a su crucifixion, y santa Catarina Martir, una Virgen aparecida tiempo atras,
que el segundo viernes de cuaresma atrae a miles de peregrinos.

En Yosonott la construcciéon de la iglesia municipal se relaciona con los cadaveres
de algunos mixtecos. La edificacién, culminada en 1891, alberga restos humanos en
cada una de sus esquinas. Estos sostienen la estructura del templo. En relacion con ello,
en la década de 1990 se encontraron algunos cadaveres a las afueras de la iglesias. De
acuerdo con su posicién, segin me contaban, el craneo apuntaba a la entrada principal
de la iglesia, mientras que los pies sefialaban uno de los accesos al municipio. Esto no es
muy conocido, pero se dice que los cadaveres eran pequetios, quizd de algunos nifios.

* Alicia Barabas, Miguel Alberto Bartolomé y un grupo de colaboradores (2010: 212-214) reportan que
en Santiago Mitlatongo, distrito de Teposcolula, se cree que el espiritu, en el momento del entierro, se
dirige a la “cércel del muerto”, una especie de adoratorio representado, en el cerro Yuku kasa o “donde vi-
ven los muertos”, por un monticulo de pequefias piedras. En él permanece hasta cumplir nueve dias de su
muerte (el novenario); de alli el alma sale de la carcel para entrar a su nuevo hogar, en el cerro Yuku kasa.
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Mi intencién no consiste en descontextualizar la informacién presentada, si bien la
evidencia de los cuerpos que sostienen la construccion del templo de Yosonotd me
lleva a enunciar algunos datos etnohistéricos que describen los rituales funerarios
de los antiguos mixtecos. Barbro Dahlgren (1990) sehala que entre el siglo XvIy el
XVII los gobernantes eran sepultados en la “cumbre de Cervantillos”, muy cerca
del municipio de Chalcatongo de Hidalgo. En este sitio una cueva u oquedad re-
presentaba el panteén mas importante de la Mixteca prehispanica.

Segun las descripciones de fray Francisco de Burgoa (Dahlgren, 1990: 216-217), era
un sitio amplio: habia espacio para los cuerpos de los reyes mixtecos, lienzos e idolos
de metal, piedra verde o madera. Los destellos del sol sobrepasaban las cavidades de
la cueva. Segiin Burgoa, la “complicidad” entre los resabios de luz y la oscuridad de la
habitacién permitian observar la fila de bloques rectangulares, donde se encontraba un
gran nimero de cuerpos cubiertos con mantas de algodoén, elegantes vestuarios, joyas,
brazaletes, caretas y orejeras. En este sentido los rituales funerarios avalaban la jerar-
quia que tuvieron en vida los muertos. En las iglesias se enterraba a los sacerdotes. En
la “cumbre de Cervantillos” se efectuaba el funeral de los caciques. En el mundo de los
muertos éstos debian seguir con los lujos y honores gozados en vida. Por eso, durante
el acto mortuorio un esclavo tomaba el papel del difunto: vestido con los ajuares del
muerto, se le hablaba y se le obsequiaban objetos. Pasada la medianoche el cuerpo es
enterrado junto con el esclavo y otro grupo de personas, entre mujeres, borrachos y
esclavos, que eran ahogados para acompaiiar al cacique en su otra vida.

Los rezagos etnohistoricos se hacen presentes con rapidez, pero ¢qué pasa con el
festejo a los muertos? o ¢cémo es el contacto entre vivos y muertos?

s

Los difuntos son enterrados y asi surge lo esperado: la celebracion ofrecida por los vivos
a quienes los han dejado. En la Mixteca Alta la viko ndiyi o “fiesta de los muertos” es
todo un acontecimiento. Se trata de uno de los eventos mas importantes que retnen
a propios y extrafios, migrantes y radicados. Quienes viven a las afueras regresan a su
lugar de origen para festejar con la familia.

El 30 de octubre los duefios de animales sacrifican una cabra o una res, y los que
no, acuden a la plaza a comprar la carne que sera ofrendada. El centro municipal se
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transforma en una zona comercial, donde se encuentra lo necesario para recibir a los
muertos y a quienes los visitan. En la Mixteca Alta no se escatima en gastos. Aquel que
se arrepiente del monto econémico, o bien que no prepara los platillos con voluntad o
no cumple con los ritos necesarios resulta castigado. Las animas se molestan: tiran los
platos o las frutas del altar. Incluso algunos guisos no obtienen el resultado esperado.

Cuando se compra lo necesario es momento de regresar a la casa para adornar la
entrada principal y la mesa donde se colocara la ofrenda. Un par de carrizos le dan
forma a un arco, adornado con pequefios ramos de flor de cempasuchil y cresta de
gallo; a otros mas se le cuelga fruta y pan de muerto. Se limpia el sitio en que se pon-
dra el altar. Después, en un petate situado en la pared, se acomodan las fotografias
de los difuntos y algunas imagenes religiosas. Cuando la mesa estd lista se coloca el
arco. Asi los altares se transforman a lo largo de los dias. En las mafianas se ofrenda
pan y café; en las tardes comida, fruta, refresco, mezcal y cerveza; en la noche, una
vez mas, se pone café y pan.

Quien coloca los primeros alimentos se encarga de recitar unas palabras, segin la
creatividad y la experiencia de cada persona. “Por si ya llegaron, reciban una bebida.
Disculpen lo sencillo que les estamos atendiendo, con un cafecito, con un pancito
y unas frutas. Les pido que nos ayuden para que no nos haga falta, que tengamos
salud y trabajo para seguir celebrando Todos Santos. Para que el otro afio también
no haga falta” (comunicacién personal, Santa Catarina Yosonot, noviembre de
2012). En seguida se enciende el incensario para sahumar los alimentos y la mesa.
Del otro lado, en la cocina, las mujeres preparan tamales para ponerlos en el altar y
convidar a las personas que las visitan. Basta resaltar que los duefios de mas de una
casa deben ofrendar, de manera “sencilla”, en cada una de ellas. Se tiene la creencia
de que las almas de los difuntos acuden a todos los hogares en que vivieron. En el
actual sitio de residencia se monta el altar principal. En los otros se deja un par de
veladoras, flores y fruta.

Cuando llega la hora de la comida se colocan los platos con el preparado para los
muertos. De nuevo se ahtiima la mesa con copal. En la tarde se vuelven a colocar las be-
bidas: refresco, cerveza, pulque, acompafiadas con chayotes, calabazas, elotes y tamales.
Asi transcurre el 31 de octubre. El festejo sigue su curso durante la mafiana del 1° de
noviembre, cuando se prepara el desayuno: café, pan y tamales. Al mediodia se recoge
la fruta, la comida y el agua. Se acomodan en trastes pequefios (ollas, jarros, tenates,
etcétera) a medida que el alma de los nifios los aguante. Todo ello se pone bajo de la
mesa. Segun la creencia, cuando el alma de los muertos regresa a su mundo va cargada

de los alimentos, bebidas y objetos que sus familiares le ofrendaron a su regreso.
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Habia una persona que no creia en hacer la festividad de Todos Santos y se fue a un via-
je. Entonces tuvo un suefio y fue encontrando a muchos de sus conocidos que ya habian
muerto. Los veia que platicaban. Estaban contentos. Iban bien vestidos, las mujeres con
sus tenates nuevos, no sélo uno sino dos o tres, donde llevan los totopos, frutas, alimentos
y quién sabe qué mas iba adentro. Los sefiores con sus ayates, también abultados de cosas,
expidiendo el humo de sus cigarros; otros con la botella en la mano, saboreando y compar-
tiendo un trago que les pusieron en la mesa del altar de sus casas. Guando en eso la persona
que tuvo el sueflo vio pasar a sus padres: iban todos con el semblante triste, su ropa ya
usada y muy acabada; sélo llevaban un tenate viejo y vacio. Desde entonces esta tradicion
se repite generacién tras generacién. Por eso la fiesta de Todos Santos se mantiene: porque

las almas jsi vienen! (Andrés Cruz, Santa Catarina Yosonotd, noviembre de 2011).

A las dos de la tarde del 1° de noviembre llegan las animas mayores. Antes de su re-
torno, se arregla el altar. Se arroja una copa de aguardiente en la entrada de la puerta
principal para compartir con la tierra y se le ofrece a los muertos. Se les pide permiso
para que la culminacién de la celebracién sea exitosa.' En seguida, frente al altar, se
dicen algunas palabras: “Animas, si es que llegaron, disculpen, reciban una tortilla
y una comida, también una copa de licor. Es lo que pudimos hacer. Pidanle a Dios
que nos dé salud y trabajo, para que en la casa no haga falta y podamos recibirlos al
otro afo” (comunicacién personal, Santa Catarina Yosonot, noviembre de 2012).
Minutos después se ponen platos con mole y caldo de res o de chivo. Se coloca
fruta, refresco, cerveza, pulque o tepache; jabdn (se cree que el cuerpo pierde su ma-
terialidad, pero no el aspecto que tenia en vida; de ahi el jabon: para que el alma del
difunto se bafie y lave su ropa; cigarros y cerillos; agua, sal y un tenate con tortillas
calientes. Se prenden las veladoras. Al incensario se le pone brasa y se ahima el altar.
Entonces se tira una cerveza, un refresco o pulque a un costado de la puerta princi-
pal. Se hace lo mismo con el altar. Los familiares que se encuentran en la casa toman
una cerveza o una jicara de pulque. Hay familias que arreglan un petate nuevo, lo
doblan en cuatro partes y lo amarran con un mecate. En ¢l ponen cafias y cohetes. El
envoltorio simboliza el equipaje que los muertos se llevaran al dia siguiente.

* Los mixtecos entablan una relaciéon reciproca con el mundo natural. La tierra les da sustento y a ella
deben su existencia. Se cree que en los cerros, rios, ojos de agua o lugares deshabitados vive Téovaha,
apelativo mixteco que se refiere a la fuerza de la naturaleza que atrapa el alma de quien irrumpe lo
sagrado. T'6ovaha, también conocido como “san Cristobal” y “san Cristina”, es una entidad andrégina
que adquiere la forma de un hombre o una mujer que resguarda la naturaleza. Por ello se arroja un
poco de aguardiente antes de poner el altar de los difuntos, pues se le debe pedir permiso a la tierra.
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Si el que ya parti6 tenia ahijados, sobrinos o nietos, éstos visitan el 1° de noviem-
bre la casa del difunto para dejarle una veladora. Alli se invita a los ahijados a comer
y a que tomen lo que haya en el altar. Al mediodia se acerca la hora de ir al panteén.
En las casas se recoge lo que se puso en el altar. Se juntan la cera, la ceniza y los
restos del incensario para llevarlos al pantedn y tirarlos sobre la cruz del sepulcro
de los muertos. Se lleva un tenate con flores, veladoras, cerillos, aguardiente, agua
bendita, fruta, tamales y tortillas. Antes de llegar al pante6n se visita la iglesia del
pueblo. Desde los altimos dias de octubre hasta el 1° de noviembre las campanas
de la iglesia no dejan de sonar: dia y noche anuncian la llegada de los muertos. Al
llegar al templo se prenden las veladoras, segin el nimero de familiares muertos.
Alli, frente a la imagen de santa Catarina Martir, se dejan fruta, tamales y tortillas.
Al finalizar la misa los mixtecos se dirigen al panteén.

En las orillas del sepulcro se arroja un poco de pulque, cerveza o refresco, para
pedirle permiso a la tierra y seguir con la ofrenda ritual. Después se acompafia a los
muertos y a la tierra mientra se toma una bebida. Sobre la tumba se colocan piedras
y flores, de manera que dibujan un semicirculo. En su interior se ponen veladoras. Eso
se hace a la altura de la cabeza del difunto. Cuando no hay tumba de concreto, con
una pala y un pico se afloja la tierra y se pone encima de ella para que abulte. Esta
actividad se realiza en los féretros de otros familiares en caso de que no haya quién
las arregle. Si éste no es el caso sélo se enciende una veladora y se tira a los lados un
poco de aguardiente. Algunos recitan unas palabras, le piden a los muertos por que
haya salud y trabajo para seguirlos festejando ano tras afio. También se despiden de
ellos. Les dicen: “Ya me voy a la casa. Luego vengo a visitarlo otra vez” (comunicacioén
personal, Santa Catarina Yosonotd, noviembre de 2012).

Cuando parece que el acto ritual llegd a la etapa culminante, el festejo apenas co-
mienza. En la convivencia que se da en el pante6n se invita a comer a los compadres
o a las personas con que se pretende entablar este lazo. Es comun que la invitacion
venga de uno o mas compadres. Cuando eso sucede se le da preferencia a quien llego
primero. En el mismo acto se ofrecen a los hijos para llevarlos a bautizar, a realizar
su primera comunion o la confirmacion. Una vez pactado el compadrazgo o que ya
se efectud, los padrinos recogen de su altar un poco de fruta y pan para llevarselo a
los ahijados. Al llegar, tras saludar a los presentes,

[...] pasan cada uno de los acompafiantes del compadre al altar, donde se persignan y besan
la mesa. Después, con mucho respeto y calma, le dan a la comadre la fruta para que la repar-

ta a los ahijados. Cuando el compadre se sienta, luego le dan algn licor, con el cual se pide
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permiso a su compadre y se dirige a la mesa del altar y dice unas palabras: “Disculpe, compa-
dre, comadre, no se enojen, porque asi es la costumbre. Vine por invitaciéon de mi compadre
a convivir un momento, para compartir la tortilla y un trago”. Terminando, tira un poco [de
cerveza o mezcal] en las patas de la mesa y en los marcos de la puerta de la entrada [para
compartir con la tierra]. En seguida le reponen su bebida y pide para todos los que puedan

tomar, para compartir un trago (Andrés Cruz, Santa Catarina Yosonotd, noviembre de 2011).

Después de platicar y tomar un poco se sirve la comida. Se comienza con los in-
vitados y los compadres (por lo regular la mayor racién se les da a éstos). Tras
atenderlos se contintia sirviendo por el lado derecho de las personas, a las que se
les atendi6é primero. Segan las creencias mixtecas, el lado derecho del cuerpo es el
que alude a la luz, la iluminacién y la verdad. De ahi que los platillos se sirvan con
la mano derecha y se entreguen por el mismo lado: la mano derecha se encarga de
otorgar la ofrenda o la comida, pues es la secciéon del cuerpo con mayor utilidad;
el lado de la abundancia, del préstamo o el mas accesible para realizar un servicio.

Durante el convivio con los compadres, ellos son el punto de referencia para em-
pezar a servir. En el accionar cotidiano, el altar de la casa se convierte en el punto
central. De no existir ese espacio, entonces donde se sientan los abuelos es el lugar que
se toma como punto de partida (Lépez, 2001: 292-293). El convivio entre compadres
sigue su curso para después acudir a las casas de las otras personas que los invitaron.
También se da el caso de que los compadres estipulen una hora para que vayan por
ellos a la primera casa que se decidi6 visitar. Entonces se inicia la viko kuchaku o “fiesta
de los vivos”, que culmina con un baile que excede las altas horas de la noche.

|4

Para cerrar este escrito basta decir que el eje descriptivo gird sobre una serie de datos
etnograficos, cada uno derivado de las interpretaciones simbolicas gestadas en torno a
un ciclo ceremonial, auspiciado por los vivos y sustentado por los muertos. Las senales,
los reencuentros y las ofrendas rituales dibujan a la muerte como lo inevitable de la vi-
da. Son los topicos que anuncian lo esperado: el fin de la corporalidad y la trascenden-
cia del espiritu. Dicho de otra manera, constituyen las directrices que intentan hallar
la explicacion de una fragmentacion individual que transita en mundos conexos: el de
los vivos y el construido por éstos, es decir, el mundo de los muertos. Ambos espacios
ejemplifican la complejidad que la muerte provoca en la existencia humana.
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Verénica Mariana Ortega Blengio
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RESUMEN

Podemos pensar que la conciencia es inherente a la vida y es creativa por excelencia; sin embargo, e
inevitablemente, surge la pregunta: ;qué sucede con la conciencia después de la vida, en la muerte?
Encontré parte de la respuesta en las ideas base de la teoria del caos, y haciendo eco de esto en el
pensamiento de lo que fue y es Mesoamérica, concretamente en la cultura maya en el Preclasico y
Clasico. Este trabajo propone que la conciencia es la base de la vida y es creativa por excelencia, asi
como punto de unificacién de un ser vivo, conectandolo con “El Todo” y con los otros. Asimismo,
la conciencia en el universo es constante, como la energia y, por tanto, retorna a su fuente o funda-

mento en un proceso de eterna creacion.

Palabras clave: muerte, teoria del caos, conciencia, Mesoamérica, cultura maya.

ABSTRACT

We might think that consciousness is inherent to life and is ultimately creative; however, the ques-
tion inevitably arises: what happens to consciousness after life, in death? I found part of the answer
on the basis of ideas from Chaos Theory and its echo in what was and is Mesoamerica, specifically
in Preclassic and Classic Maya culture. This work proposes that consciousness is the basis of life and
is creative par excellence, while it is also a point of unification connecting a living being to the “All”
and to others. Furthermore, consciousness in the universe is constant, as energy, and therefore, it re-

turns to its source or basis in a process of eternal creation.

Keywords: death, Chaos Theory, consciousness, Mesoamerica, Maya culture.
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omenzaré con una breve definicién de la conciencia en términos de la lla-

mada neurobiologia y las ciencias llamadas cognitivas, con las que comen-

cé la investigacion: “La actividad mental representa la méaxima postbilidad
de interaccién con el medio ambiente y su integracién cuspide es la conciencia® (Fer-
nandez, 1998: 76).

De acuerdo con lo anterior, la conciencia es el punto maximo de unificacién de la
actividad mental. Sin embargo, este punto maximo no resulta estable, sino que osci-
la en forma circadiana; es deciy, pasa de la atencion acendrada a la somnolencia y de
alli al suefio.

La conciencia no es permanente ni es continua, sino que cambia durante el desarro-
llo. Se le han asignado niveles que van “de la nada” al estado de conciencia alterada:

Niwel cero. De la nada o coma profundo, estado de anestesia que se puede originar
por una afectacién del 16bulo temporal, el cual es el receptor de informacioén.

Nuwel 1. Sueiio, donde si actta el yo, pero desprovisto de atencion.

Niwel 2. Vigilia o atenciébn mecanica: percatarse.

Nwel 3. Consiste en darse cuenta de darnos cuenta, o bien que la propia conciencia
se da cuenta de sus contenidos (planificacién). A este nivel también se le ha llamado
de atencién controlada e introspeccion, de autoconciencia o de visiéon interior, de
autoobservacién y autocomprension. Se presenta durante el ensueno.

Nwel 4. El mas polémico, también llamado de “éxtasis”, “numinoso”, “pico”,
“sator1”, “epifania” y “alterado”, pues se llega a ¢l mediante el uso de sustancias que
cambian la actividad mental (psicotrépicos), si bien también se alcanza con activida-
des repetitivas como danzas, posturas corporales o meditaciones.

Durante ese estado se pierde la atencién, se experimenta una despersonalizacion,
se da una mayor amplitud e intensidad en la experiencia, hay una sensacién de
hiperalerta, infinitud, inefabilidad, “unidad césmica®, fatuidad y modificacién de la
percepcion. Se reporta también una mayor intuicién que discursividad, y después o
durante ese periodo se experimenta un sentimiento de trascendencia. Por lo general,
tras ese momento el individuo que lo vivié cambia algo en su interior, como si se
recreara. Se trata de un momento ctaspide de creacién, de creatividad.

Asi, conciencia es un punto alto de la actividad mental, donde no resulta necesaria la
atencion. Luego de este momento se crea algo que puede ser una imagen, una idea. Co-
mo momento me refiero a que sucede vy se siente durante el estado de vigilia o durante
el suefio. El hecho de sentir este momento implica que el organismo que lo experimenta
“se da cuenta” de que algo sucedi6. Es cuando se dice “jeurekal!”, “jya lo tengo!”, y se
dispara o se pone en movimiento afgo dentro de nosotros: un cambio de perspectiva en
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lo que percibimos. Es importante hacer notar que ésta es la misma definicién para el
momento creativo (Ortega, 2009).

A ese justo instante Jung lo llamé “sincronicidad”, y tal es el que consideraré como
conciencia o conciencia creativa, con el cual se puede explicar que la conciencia es

inherente a la vida.

Stncronicidad

En la cultura cientifica occidental, los primeros en proponer que el universo tiene una
influencia directa en la psique humana fueron Carl Gustav Jung y Wolfgang Ernst
Pauli en1952, al proponer el término de “sincronicidad” para definir el puente entre
la mente y la materia.

Tal como la concibieron, la “sincronicidad” constituye un momento en el cual al
menos dos sistemas diferentes coinciden en tiempo y espacio para generar algo dis-
tinto, ademas de que el encuentro resulta significativo para cada sistema. En general
la sincronicidad propone que la mente y la materia, como sistemas, son complemen-
tarias: “La posesion del significado y, particularmente, la relaciéon con una activacién
profunda de energia dentro de la psique es la base y naturaleza misma de la sincro-
nicidad” (Peat, 1987: 33).

Las sincronicidades forman un puente entre la mente y la materia, de modo que no
se reducen a una sola descripcion, sino que surgen a partir de la autoorganizacién y su
esencia especial radica en su ser como suceso individual y Gnico, asi como manifesta-
ci6n del orden universal. Envuelta en un momento intemporal, exhibe su naturaleza
trascendental, y debido a esta relacién entre lo trascendental y el causal de sucesos men-
tales y fisicos la sincronicidad adquiere su significado multiple, que a la vez lo comunica.

Los patrones significativos de las sincronicidades que se manifiestan en la materia
y en la mente en realidad parecen representar el despliegue de un orden mas pro-
fundo, el cual se encuentra mas alla de la distincién entre ambas. La sincronicidad
se significa como el momento en que distintos objetos y sucesos se congregan para
formar un patrén nuevo y global en tiempo y espacio. Las sincronicidades son mani-
festaciones de la mente y la materia, las cuales provienen de un fundamento que es
la base de ambas. De manera basica, una sincronicidad ¢s creatividad, y la caracteriza
un significado para el organismo que lo experimenta.

Jung explicé este origen o fundamento y también hablé de un orden profun-
do. Sin embargo, considero que estas ideas se explican con mayor claridad en la
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propuesta del “orden implicito”. El punto principal de la misma consiste en que
el universo se encuentra unificado (un postulado también propuesto por la teoria
del caos al decir que todos somos sistemas disipativos que intercambiamos energia)
y se mantiene asi mediante patrones o tramas u érdenes; al patrén original se le
conoce como “orden implicito” o “implicado”, el cual equivaldria a la fecundi-
dad de lo césmico y sugiere que todo surge del mismo, por lo cual lo fisico y lo
intangible poseen un mismo origen, si bien se expresan en forma diferente. Asi, la
sincronicidad es la expresion del potencial o significado que contiene determinado
punto de existencia y actiia como la indicaciéon del significado oculto en una vida
o momento historico.

En resumen, la naturaleza contiene determinados patrones y simetrias arquetipi-
cas que no existen en ningun sentido material explicito, sino que se encuentran ple-
gados en los varios movimientos dinamicos del mundo material (Peat, 1987: 33-44).

La expresion es el “orden explicado”, es deciy, el mundo. Aunque las “formas
explicadas” se expresen en forma diferente, al originarse en una fuente comun con-
tienen este origen, el cual no es otro que la conciencia misma, la conciencia-creadora
(o para llamarla diferente, “energia creadora”).

Al provenir de un origen comun se debe dar una comunicacién constante entre
las diferentes “formas explicadas” y la fuente de conciencia. Es decir, el momen-
to de comunicacién entre una y otra es cuando se abre un camino y se siente la
llamada “‘sincronicidad” o momento de conciencia. En este sentido, la materia,
el espacio y el tiempo son “manifestaciones explicadas” del “orden implicado”,
y para su manifestacién requieren la informacién, cuya proveedora es la propia
“conciencia-creadora”.

En el “orden implicado” las estructuras se pliegan entre si, de modo que una
estructura puede ser interior y exterior a la vez, mientras que en el “orden expli-
cado” los cuerpos son exteriores. En el primer orden no resulta necesaria la accion
de fuerzas, mientras que en el segundo si lo es. El “orden implicado” puede ser el
“orden natural y propio de la mente y la memoria” (Bohm y Peat, 1988: 197). Esta
explicacién nos dice que la conciencia opera de acuerdo con el “orden implicado” y
no con el “explicado”. Esto es, la conciencia nace y fluye.

Por ejemplo, en los suefios las imagenes parecen desplegarse y recorrer el propio
sueflo para revelar otras imagenes plegadas dentro del mismo sueno. Se diria que se
pliegan en si mismas, en un proceso de transformaciéon y despliegue continuo pareci-
do a las olas del mar, de modo que los pensamientos son como las formas explicadas
arrojadas por los movimientos fundamentales de los “6rdenes implicados”, los pen-
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samientos y contenidos de la mente se mantienen por los procesos fundamentales de
su origen. Al final todo se funde en materia y al revés.

La conciencia tras la muerte

Se puede decir, como lo expresaba Jung, que las mentes individuales provienen de
un mismo origen, tienen una identidad tnica y son estables durante un tiempo. Los
sistemas vivos o formas explicadas constituyen sistemas disipativos que nacen de
un fundamento basico, persisten un tiempo y después mueren en ese mismo funda-
mento. El tiempo que contiene cada forma explicada es Gnico. En otras palabras,
es “fractal”, que significa que en si mismo cada segundo es tnico y se vive con dife-
rente intensidad, ya que en ¢él se contiene en si mismo todo el tiempo. Sin embargo,
el tiempo en los sistemas disipativos o formas explicadas posee una direccion. Esto
nos indica que tienen un principio y un fin relacionado con la energia que contiene,
pues al generar energia se pierde algo de ella; es decir, el hecho de vivir lleva a esta
pérdida vy, por lo tanto, en algin momento morimos (Campbell, 1989: 52). Sin em-
bargo, si la energia es una constante, ¢la conciencia o energia retorna a su fuente o
fundamento? En ese sentido la reflexién es que tal vez la muerte sea un paso dentro
de un proceso de eterna creacion, pues si concibiéramos a la fuente de conciencia
como energia, entenderiamos que ésta se funde en ella misma para volver a crearse

practicamente de manera infinita.

La conciencia en Mesoamérica

Todas las ideas anteriores, aunque se basan en términos de ciencias occidentales,
no han sido las tnicas ni las primeras. Culturas diferentes han tenido estas mismas
intuiciones, lo cual por una parte es otra propuesta de Jung al hablar del inconsciente
colectivo. Es decir, la intuicién de una conciencia total que se regenera y la de un
cuerpo que muere se refleja, por ejemplo, en las ideas de los pueblos mesoamerica-
nos, en particular entre los mayas del clasico.

En Mesoamérica en general se entendia a la muerte como una catéstrofe corporal,
lo cual generaba la diferenciacién entre vivos y muertos en el sentido de que, por
citar un caso, los muertos “ven” de modo diferente, pues tienen otros ojos. Es decir,

la corporeidad es un equipamiento distintivo con capacidades diferentes, pero al final

ANO 2, NUM. 3, ENERO-DICIEMBRE DE 2013 ¢ 39



Veré6nica Mariana Ortega Blengio

se trata de un cuerpo intercambiable, desechable: “La permutabilidad objetiva de los
cuerpos esta fundada en la equivalencia subjetiva de los espiritus [...] La diferencia
es de mundos, no de conciencias™ (Viveiros de Castro, 2004: 65).

Es decir que en el mundo mesoamericano la conciencia era un continuum, de manera
concreta en la cultura maya del Preclasico y el Clasico, donde se concebia al ser huma-
no como compuesto por una parte solida de huesos, Bdak, y de carne, Bdak’, y otra parte
de materia gaseosa o ligera. Este componente “gaseoso” o “ligero” se dividia a su vez
en otras partes que dotaban de vida al ser humano. Se trata de las llamadas “entidades”
o “fuerzas animicas”, cada una de las cuales posee diferentes caracteristicas, con una
ubicacion especifica dentro del cuerpo. Tales entidades se concentran en el corazén y
fluyen por la sangre, ademas de que son responsables de los signos vitales y las diferentes
funciones psiquicas; en su mayoria se ubican en el interior del cuerpo y salen de él de
manera temporal o definitiva.

La relacion del cuerpo con esas entidades concluia tras la muerte. Sin embargo,
las entidades tenian un diferente destino; es decir, algunas se disolvian, mientras que
otras se dirigian al inframundo y existia una en particular que renacia o se regene-
raba. Asi, se tenia a:

» U’bah, Balus: “el deber ser”, que capta conocimiento durante el estado de vigilia
y por medio de los sentidos de percepcién fisicos, participa en el discernimiento entre
el bien y el mal, y se disuelve tras la muerte.

* K"thn: asociado con el calory, la energia y la fuerza vital, el cual se disipa tras la
muerte.

* O’hlis: ““el corazén animico” se alberga en el miocardio, pecho o epigastrio. Se le
relaciona con la interioridad y pensamiento, la vida, la energia y el centro del animo,
ademads de poseer individualidad y personalidad. Es responsable del movimiento y
la motivacién humana, de la racionalidad y emotividad. Tras la muerte, el O’hlis se
encamina al inframundo.

Por dltimo, la fuerza de nombre desconocido representada por el glifo “T 533”:

* B’ook: se trata de una fuerza o aliento inmortal (De la Garza, 1984: 91), muy en
contacto con el O%s, al que incluso acompaifiaba al inframundo. Sin embargo, pa-
rece que el B'ook no se quedaba alli ni tenia injerencia en la personalidad. Tampoco
era exclusivo de los seres humanos, pues lo poseian tanto los dioses como los seres
del inframundo. Durante trances extaticos y en el transcurso de los suefios se externa
por la coronilla y tras la muerte lo hace por la boca. Se concentra en el universo y no
s6lo en un organismo. Por ultimo, se le relaciona con el espiritu del dios del maiz, el

cual se regenera tras morir, limpio y sin memoria (Velasquez. 2009: 521).
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Conclusiones

¢Es entonces esta entidad animica, B’ok, la conciencia? En sus definiciones, como
leemos arriba, pareciera que si, aunado a la idea de que aunque acompaine al O’%/is
al inframundo no se queda alli. Sin embargo, no queda claro a qué lugar se dirige
después y si es contundente que se regenera.

Resulta pues interesante corroborar que diferentes culturas en distintos momentos
lleguen a estas conclusiones, con lo que una vez mas se comprueban las propuestas
de Jung:

1. La conciencia es la base de la vida y es creativa por excelencia.

2. Es el punto de unificacién de un ser vivo, lo conecta con el todo y con los otros.

3. La conciencia en el universo es constante como la energia y por tanto retorna

a su fuente o fundamento en un proceso de eterna creacién.
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RESUMEN

Philippe Aries afirmé “la exageracion” de las actitudes de resistencia de las clases populares, hecha
por parte de los clérigos del siglo XVIIL, ante la expulsién de sus cadaveres, lejos de las iglesias, de la
ciudad y de los cementerios tradicionales parisienses, a partir de 1780. En Guadalajara, durante el
primer tercio del siglo XVIII, se atestigu6 el paso por tres sistemas funerarios distintos, que sin em-
bargo mantuvieron el entierro privilegiado en iglesias. Y pudimos comprobar, como lo hizo Aries, la
misma actitud de complacencia de los afectados ante su expulsion a sitios provisionales, sin impor-
tar que fueran pobres u otras clases sociales de recursos econémicos mas amplios, siempre y cuan-
do el sepulcro fuera gratuito. Estas practicas no solamente cuestionaban la adhesion a las directivas
funerarias de la Iglesia contemporanea, sino también la supuesta e inconmovible piedad de los feli-

greses tapatios.

Palabras clave: actitudes, practicas, sistemas funerarios, secularizaciéon, excomunion.

ABSTRACT

Philippe Aries noted “the exaggeration” of attitudes of resistance among the common classes un-
dertaken by priests in the eighteenth century with regard to the expulsion of their corpses, far from
churches, the city, and traditional Parisian cemeteries, beginning in 1780. In the first third of the
eighteenth century, Guadalajara witnessed three different funerary systems that nevertheless, re-
tained the privileged practice of burial within churches. It was possible to confirm, as Aries did,
the same yielding attitude of those affected by their expulsion to provisional grounds, whether they
were poor or from other social classes with greater economic means, as long as the burial was free.
These practices not only raised questions regarding the adhesion to funerary guidelines of the con-

temporary Church, but also the supposed rigid piety of the Guadalajara parishioners.

Keywords: attitudes, practices, funerary systems, secularization, excommunication.
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omoafirmaMichel Vovelle (1985: 64), pioneroenelestudio deloscementerios,

unanalisismasamplio de estos recintos se encuentra pendiente. Estamos total-

mentedeacuerdoconestaaseveracion,yaquenosehahechounainvestigacion
profunda de los cementerios contemporaneos —asi, en plural—de cadalocalidad. Hasta
el momento esos lugares —fuente por igual o mas privilegiada que los testamentos en el
estudio de las actitudes sociales ante la muerte— s6lo han sido examinados de mane-
ra limitada y aislada, por lo general s6lo para reconstruir o recrear el momento de su
fundacién o para dar a conocer a los grandes personajes que ahi yacen o bien, sélo
las descripciones de los importantes monumentos funerarios que les fueron dedica-
dos a los mismos.

Sin embargo, no se ha intentado comprenderlos como sistemas funerarios integra-
les que prestaban un servicio publico semejante al actual y dirigido a la atencién de
la sociedad entera: recintos prestadores de un servicio esencial para las poblaciones
urbanas que, como Guadalajara, multiplicaron su poblacién a lo largo del siglo XIX
(Méndez, 2008: 38). Con esto se desaira la vigencia cementerial, maltiple y simulta-
nea de esos sitios, expresada en las fuentes documentales historicas, debido a la alta
demografia urbana.

Tampoco se ha tomado en cuenta que las propias reglamentaciones guberna-
mentales demandaron, a partir del virreinato, la habilitacién multiple y simultidnea
de cementerios, es decir, de diversos modelos o sistemas cementeriales sucesivos, con
lo que, sobre todo, se perseguia imponer condiciones salubres en los centros urba-
nos, sobre todo durante las epidemias (thidem: 228). Con mayor razén, se desconoce
la apreciacién y respuesta de las clases populares ante la secularizacién de estos es-
pacios (thidem: 247).

Como instituciéon moral, la Iglesia colonial tapatia orienté la conducta de los po-
bladores urbanos por medio de los mandamientos religiosos. En vida, califico sus
conductas conforme al apego que guardaron respecto a esos mandamientos y a las
obligaciones contraidas con la propia Iglesia, como para confesarse anualmente y pagar
las obvenciones parroquiales. De la observacion de esos preceptos dependia el derecho
que tenia el feligrés para recibir los sacramentos (Lugo, 2001:160).

En caso de muerte repentina, la conducta moral se calificé en primer lugar en fun-
ciéon del cumplimiento de esas obligaciones, aunque también se arbitraba para una
mayor precision en el veredicto, la conducta demostrada en los tltimos momentos de
vida (Bosch, 1722: 12). La excomunién de los feligreses fallecidos llevaba la intencién
de apartarlos de la comunidad de fieles, al expulsarlos de sus lugares particulares de
entierro. Con esto se impedia que la Iglesia y los dolientes hicieran preces u oraciones
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por ellos, con lo que asimismo se les excluia de los registros parroquiales de defuncio-
nes.' De este modo, el suicida, el hereje, el apostata y el ebrio consuetudinario podian
contarse entre los excomulgados (Méndez, 2008: 180).

Sobre la sepultura de los “buenos”, la Iglesia determinaba que “los cuerpos de
los fieles que han muerto en la comunién de la Iglesia se deben enterrar en tierra
sagrada, en cementerios benditos o junto a las iglesias, para que sean ayudados con
las oraciones de sus parientes y amigos, y de los ruegos de los santos que en ella se
veneran” (Azero, 1736: 64). De igual forma sefalaba el destino sepulcral de los “ma-
los™: “La Sagrada Escritura amenaza a los malos [como uno de los mayores castigos|
con la privacién de los honores de la sepultura” (zbidem: 91).

Sin embargo, durante la segunda mitad del siglo XVIII la expulsion generalizada de
pobres debido a la concentracién de tierras que constituirian las grandes haciendas
en los alrededores de Guadalajara, representé una oleada de gente insolvente que
no soélo fue victima de epidemias, hacinamiento y hambrunas, sino también de la
Injusticia y la falta de caridad que motivo la expulsion de sus entierros, primero fuera
de las iglesias y después de la ciudad, con lo cual terminaban equiparados con los
excomulgados religiosos (Espinoza, 1860: 5).

Ante la carencia de los espacios sepulcrales necesarios para los numerosos pobres
de la ciudad —no sélo como victimas ocasionales de las epidemias, sino también como
habitantes urbanos permanentes tanto en la salud como en la enfermedad—, y ante el
traslado generalizado de la poblacién hacia el area de los camposantos para cumplir
los requisitos minimos de higiene, las autoridades civiles y eclesidsticas ampliaron el
espacio de los cementerios para dar cabida en ellos no sélo a los excluidos morales,
sino también a los expulsados por cuestiones econémicas.

Como parte de esta etapa de ampliaciones cementeriales se generaron nuevas
estructuras sepulcrales. Por ejemplo, podemos comparar las diferencias notables
entre los procesos experimentados en la catedral y en la parroquia del Santuario
de Guadalupe para la expulsion de los feligreses pobres: cuando se les trasladé al
exterior de la catedral, aunque el lugar funerario se modificé debido a la construc-
ci6n de los modernos sepulcros de gran capacidad, el lugar no recibié un nuevo
nombre.

La Iglesia no se decidié a seguir llamandolo cementerio ni le dio un término
apropiado, sino que a partir de entonces en los libros parroquiales se hizo alusién a

! AHAG, “Juicio por sepultura eclesiastica de Ignacio Castellanos”, seccién Gobierno, serie Sacramentos:
“Inhumaciones”, afios 1780-1960, exp. 10, c. 1, 21 de diciembre de 1845.
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este espacio como La Lonja, de seguro por la dificultad que entranaba nombrar a un
lugar donde por primera vez convivian feligreses pobres con excomulgados.”

La politica funeraria de la catedral se transformé después de que el cabildo propu-
so la practica novedosa de ofrecer entierros de limosna “si la piedad de este venerable
cabildo permite o consiente que se entierre de limosna a los pobres en La Lonja que
llaman, en la que mira, o esta al lado del costado de la iglesia para la plaza”.’ No hay
duda de que esta medida fue impulsada por las circunstancias ya palpables de la gran
corriente migratoria de personas miserables hacia la ciudad, las cuales requerian de
ese auxilio eclesiastico.

En cambio, en el Santuario si fue posible hacer una distinciéon valida entre am-
bos lugares: el area bendita afuera de la iglesia recibi6 apropiadamente el nombre
de “camposanto”, pues alli las exigencias ilustradas contemporaneas relacionadas
con la higiene y el respeto debido hacia los muertos promovieron la aplicaciéon de
antiquisimas reglas medievales sobre la construccion de cementerios para hacerlos
aceptables a las clases solventes. Para nombrarlo camposanto, en esencia debieron
separarlo y distinguirlo del lugar destinado a los entierros profanos y los gratuitos,
que en el Santuario se denomind “sepulcro general”. De manera paralela, en la
Guadalajara de finales del siglo XV1II el término de “camposanto” sustituy6 el nom-
bre tradicional de “cementerio” utilizado para denominar el area del atrio destinada
a las inhumaciones, ya que con el primero se puntualizaron dos de sus principales
caracteristicas: en primer lugar, se trataba de un sitio sagrado para el entierro de los fe-
ligreses, convenientemente bendecido y materialmente bien protegido, al igual que en
el Santuario; en segundo lugar, que era un espacio donde la iglesia no concederia
entierros gratuitos, el cual habria sido el procedimiento normal en los dos cemente-
rios anteriores conocidos en la ciudad (Méndez, 2008: 165).

En el sepulcro general s6lo se enterrd a los mas pobres. Creemos que —como en
el caso del camposanto de la Capirotada de Belén, para el cual también pudo ser un
ejemplo— el sepulcro general constaba de un zanjén natural o improvisado donde se
acumulaban de lado a lado varias columnas superpuestas de cadaveres, con la mas
extrafia mezcla de sexos, edades y causas de muerte, ya que también recibia a los
contagiados. En su mayoria estos cadaveres eran sepultados desnudos, por lo que

? Subraya el caracter profano de las lonjas o banquetas que circundan los edificios religiosos (ibidem, c. 1,
Santa Maria de Gracia, carpeta 1811: “El convento de Santa Maria de Gracia con el cura del Sagrario
sobre que se declare que las criadas de este convento no adeudan derechos parroquiales”).

* Ibidem, seccion Gobierno, serie Parroquias Urbanas/Sagrario, afios 1632-1831, exp. 16, c. 1, carpeta
1778-1795, £. 9.
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este tipo de entierro fue inferior al dispensado en el atrio de la catedral y rebaj6 atn
mas la consideracion funeraria hacia los pobres (Garcia, 1991: 37). Semejante trato
ignominioso llevo a la faccién ilustrada de la autoridad civil a protestar ante el trata-
miento con los muertos pobres, pues se les equiparaba con los excomulgados: “Que
a veces el miserable sea asimilado con el excomulgado, y que como a éste, tan solo
por ser pobre, se nieguen unos cuantos pies de tierra para que siquiera alli descanse,
es cosa que no debe seguir sufriéndose [ni] el increible pero cierto cinismo con que
dicen cometelo a quien necesitaba ayuda y consuelo” (Espinoza, 1860: 5).

El uso prolongado del Santuario como sepulcro general resulta reconocido por
la declaraciéon hecha por su propio parroco: “El [vecindario] del Santuario de Gua-
dalupe no puede ya recibir auxilios de su distrito por la putrefacciéon de su terreno,
cansada de los innumerables cuerpos que ha abrigado en el espacio de mas de 14
afos que ha servido de sepulcro general”.*

La capacidad funeraria de la iglesia del Santuario consistia en 164 sepulcros para
adultos y algunos mas para ninos (Santoscoy, 1984: 208), mientras que la de su cam-
posanto era una amplia fosa comun en el lado oeste del patio de galerias, la cual debi
de haber sido medianamente amplia, si bien el obispo Antonio Alcalde afirmé que
habia espacio para miles de lugares en el sepulcro general.

Alcalde aseguraba que para afrontar las necesidades de la ciudad durante el ano
del hambre, se disponia en el Santuario de hasta cinco mil lugares, de los cuales
se empleaban en exclusiva los que tenian mas de un ano de permanencia (Galvez,
1996:151). Sélo echando mano de la reciente practica adquirida de construir los
sepulcros comunes mencionados en la catedral y el hospital céntrico es posible que
en el limitado espacio de menos de una manzana se diera cabida a tan numerosos
entierros.

El registro de cédulas colectivas de entierro entre septiembre de 1782 y enero de
1783, asi como la desapariciéon abrupta de las mismas, nos remite a la conclusién
de que los entierros de pobres se enviaban de inmediato del camposanto al sepulcro
general o a zanjones improvisados segun las necesidades de la ciudad, con el tipo
de entierro que el vulgo llamé “en capirotada™ o “en pelota”. Los entierros de esos
pobres, producto de la misericordia del obispo Antonio Alcalde por un rasgo de hu-
mildad y a la vez debido al control administrativo, constaron mas tarde Gnicamente
en un cuaderno privado del obispo, cuya ultimo poseedor fue el también obispo
Orozco y Jiménez (Davila, 1963: 11, 946).

" Ibidem, seccién Gobierno, serie Licencias, Oratorios y Capillas, afios 1657- 1780, exp. 30, c. 1, carpeta 1797.
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Los deudos de los presos compartieron con los de los pobres el derecho a obtener
una constancia del entierro de sus difuntos (Méndez, 2008: 69). Las partidas men-
cionadas, aunque colectivas, corresponden a esa tipificacion, ya que obedecen a la
caracteristica principal de las partidas gratuitas: “Los certificados de bautismo y otros
se expediran gratis a los notoriamente pobres, pero sin copiar a la letra la partida,
sino en forma de razén de lo que en ella existe” (Diaz, 1872: 9). Existe un argumento
mas: si comparamos el total de entierros del libro primero, que cubre el periodo entre
1782 y 1798, observamos que apenas contiene 815 cédulas, mientras que el resumen
de cuentas de la capellania fundada por el obispo Alcalde —que ya mencionamos—
refiere el elevado ntimero de 2 028 actos de misericordia tan s6lo para el primer afio
(Villegas, 1969: 211). Si los libros parroquiales consignan tanto los entierros en el
interior de la iglesia como los efectuados en el camposanto, tales entierros supernu-
merarios solo se pudieron realizar en el sepulcro general anexo.

Algunas injusticias mas respecto a los entierros de los pobres desde el siglo XVII las
sefiald la propia autoridad eclesiastica, entre ellas la obligacion de hacer los entierros
de balde con cruz alta, “sin dejar de llevarla como algunos han querido introducir”,
ademas del deber de ir a la casa del difunto a recogerlo “sin hacerlo traer una o me-
dia cuadra antes de la iglesia”, a menos que hubiera muerto en el campo. También,
tras recogerlo en su casa, “debian llevarlo a la iglesia cantando”. Aligual que el autor
de estas referencias supo sefalar las injusticias, desenmascaré las motivaciones de
estos “hombres ciegos con la codicia”, de estos curas que solian “torcer con violencia
las palabras y el intento de la ley [...] Porque no es creible que tan doctos, graves y
plos padres quisieran que los que pagan se entierren de esta forma, y que los pobres
se echen en las tumbas con un responso” (Pefia Montenegro, 1771: 493).

Al Cuarto Concilio tampoco se le oculté la recurrencia del problema. Al reco-
nocer la persistencia del conflicto, éste reprobd los procedimientos seguidos por los
curas y vicarios, lo cual nos da a conocer los puntos de presién pulsados por ellos.
Segun dice, los curas acostumbraban rehusar y aplazar los entierros pues exigian
de manera previa el pago de los derechos de arancel, posicién negativa que daba
lugar a la corrupcién del cuerpo y a que los dolientes aceptaran las condiciones del
entierro impuestas por el cura, que los comprometia con pagos que acaso mas tarde
no podrian cubrir o desairaba los deseos particulares de los dolientes y obraba a su
arbitrio (Conctlio. .., 1898: 143).

La inconformidad ante los abusos eclesidsticos fue compartida por diversos gru-
pos de creyentes. En particular, las quejas contra sacerdotes se hicieron llegar en su
momento ante las autoridades competentes. Sin embargo, un movimiento general
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de inconformidad, que equiparaba la importancia de los abusos eclesiasticos con el
rescate de la patria y el desquite contra el ignominioso dominio espanol, parti6 de
la catedral tapatia en 1801.

El entonces monaguillo de la catedral, Josef Simén Méndez, el cochero Valerio
Beltran, el sastre y vendedor de caldos Juan Delgadillo, el escribiente Manuel Robles
y el tendero Josef Antonio Nuflez juraron ofrendar sus vidas para “vengarse de las
incomparables injurias del gobierno y de todos los europeos por el abatimiento e
infeliz estado a que los tenian reducidos, y para no pagar por ser cristianos y que sus
cuerpos fuesen sepultados, ni el tanto por ciento de sus caudales [...] prometian por
Dios y por su santo bautismo no dejar la empresa hasta morir o vencer” (Paez, 1951:
186). Desafortunadamente, estos inconformes fueron llevados a la carcel de Belén y
ejecutados como traidores (Navarrete, 1872: 57).

Sistemas urbanos de cementerios. Recintos formales y provisionales conjugados

El aumento constante de la poblacion tapatia durante el siglo XVIII y el predominio de
personas pobres exigieron la participacion de diversas instancias para la solucion de los
problemas que ocasioné su gran ntimero. La primera crisis la enfrenté la iglesia catedral
en su calidad de repositorio funeral de la parroquia tnica del sagrario. En respuesta,
no solo debi6 aceptar los entierros generalizados de limosna, sino también optimizar
el espacio disponible y mejorar las caracteristicas higiénicas de las inhumaciones que
efectuaba en su atrio.

Es razonable creer que la catedral haya solido aceptar que de manera ocasional
se realizaran entierros a cambio de la limitada limosna que aportaran los dolientes, si
bien después de 1778 el entierro de limosna se oficializé para toda la poblacién que lo
requiriera.

En atencién a las entonces recientes demandas higiénicas, se deliberé no hacer
catacumbas a modo de no afectar los cimientos. En cambio, se mandaron excavar
tres grandes sepulcros en la parte exterior de la catedral, al parecer también al-
rededor de 1778. Estos fueron copia de los implementados por el hospital real de
San Miguel de Belén y se ubicaron en el lado orientado hacia el palacio de go-
bierno. Las paredes de los mismos se recubrieron con cal y piedras, para aislar el
terreno adyacente de la contaminacién, y a cada uno se le dio una inclinaciéon es-
pecial de modo que descargara los liquidos resultantes hacia un lugar conveniente.
Ademas, se mantenia una dotacién de tierra en el interior para cubrir los cuerpos
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recién llegados y, como detalle final, cada sepulcro contaba con una tapa removi-
ble, con la que debian cubrirse siempre que no estuvieran en servicio.’

No obstante las instrucciones reales que asi lo exigian desde 1786 —ante la pre-
sencia de una epidemia—, en la ciudad Guadalajara no fue posible construir un
nuevo cementerio con caracteristicas formales, si bien se improvisaron dos nuevos
camposantos extramuros durante la emergencia: el de la Convalecencia —durante
el mayor rigor de la epidemia de 1786— y otro al norte de la ciudad —en las postri-
merias de la misma—, en el terreno donde mas tarde se ubicaria el nuevo hospital
de Belén. El final de esta epidemia coincidi6 con las altimas inhumaciones realiza-
das en el segundo camposanto de la Convalecencia, también llamado del “corral
falso”. En opinién del obispo Antonio Alcalde, su conclusién desalenté el proyecto
de construir de inmediato un camposanto formal en el sitio del matadero viejo: “El
Ilmo. Sr. obispo contesté que [era] por haber cesado la peste y no advertirse mayor
necesidad en la creacién del campo [sic] cuando no habia de ser general”,® en pro-
testa ante la importante inversion econémica que debia hacerse sélo para albergar
a los fallecidos pobres, ya que tal inversién no se veria recompensada debido a que,
como presuponia, los deudos de fallecidos pudientes no aceptarian ir a ese lugar
socialmente indigno.

Por otro lado, el sistema funerario eclesiastico inaugurado en 1800 por el obispo
Cabanas aglutin6 en su mayor parte a las iglesias conventuales, a falta de las nume-
rosas iglesias diocesanas como las surgidas a principios del siglo XVv1II, entre ellas las
del Pilar y de San Juan de Dios en el oeste y el este de la ciudad, respectivamente;
mientras que al norte y sur se localizaban el Santuario de Guadalupe y el de Mexi-
caltzingo, entre otros 15 centros que aportaron un total de 27 sepulcros (Méndez,
2009: 89). Entre las caracteristicas higiénicas mas notables de los mismos estuvieron
el traslado de numerosas inhumaciones populares del interior de las iglesias a los
sepulcros ubicados en medio de claustros, de modo que no estuvieran necesaria-
mente expuestos al aire libre, asi como la planeacién del ntimero de sepulcros segin
la ubicacién del recinto dentro de la geografia urbana. De este modo, los sepulcros
céntricos se reducian al minimo, los intermedios tenian una capacidad intermedia y

en los periféricos se habilitaron los mas numerosos.

* Ibidem, seccion Gobierno, serie Parroquias Urbanas/Sagrario, afios 1632-1831, exp. 16, c. 1, carpeta
1778-1795, £. 9.

¢ Ibidem, seccién Gobierno, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, afios 1764-1795, exp. 10, c. 3, afio
1804: “Sobre cementerios fuera de poblado”.
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El proyecto original anticipado por el obispo Antonio Alcalde para convertir a
Belén en un cementerio general se transformé en el sistema funerario propuesto
por el obispo Cabanas, quien revirti el plan de un cementerio general para toda la
ciudad debido a la ejecucién de un proyecto eclesidstico que no se impuso en forma
integral hasta después de la expulsion de la orden betlemita, que era la encargada de
la administracion del hospital extramuros de Belén, situado en el norte de la periferia
urbana. En principio, las inhumaciones destinadas a los camposantos de Belén y del
Santuario se registraron en esta ultima parroquia, mientras que los registros parro-
quiales de 1807 consignan para ese mismo uso, aunque al servicio de la parroquia
del Santuario, las dos fosas del poniente,” y al servicio del hospital con registro en
la parroquia del Sagrario, las del oriente.® Se puede concluir entonces que al obispo
Cabanas le correspondié cancelar el camposanto betlemita de pobres e inaugurar
los del Santuario y de Belén en los alrededores de la zona hospitalaria. Por motivo
de aquella cancelacién se volvié necesaria la intervencién del primer gobernador
Prisciliano Sanchez, con la inauguracién del cementerio general o civil, iniciado en
1829 como parte de la primera restauracion integral realizada al nosocomio en el
primer cuarto del siglo XIX.

Las obras emprendidas en el area del cementerio de Belén tuvieron su auge en
1827 y se suspendieron en 1842, cuando el hospital volvié a servir bajo la administra-
cion eclesiastica. Entre las acciones ejecutadas en ese primer afio, la mas importante
fue la ampliacién del terreno que pertenecia a Belén, que tras adquirir otros lotes, por
entonces “habitados, mejorados y puestos a censo enfitéutico, por tres de los vientos
del hospital, excepto el norte”, le permitié alcanzar un area total de “760 varas a lo
largo y 580 a lo ancho”, en cuya superficie se incluy6 la construccién contemporanea
perteneciente al hospital (Pérez, 1982: 27). Tras su ampliacién en 1829, mediante el
decreto 195, se caracterizo6 al camposanto del hospital como general, pues se preten-
di6 que alli se realizara el entierro de todos los cadaveres provenientes de la ciudad,
sin excepcion alguna. La aplicaciéon de tal decreto debié de significar un aumento
importante en la demanda de los espacios funerarios en Belén, pues si hasta este afio
habia servido como camposanto barrial, a partir de entonces se abri6 a la atencién
de todas las necesidades funerarias de la ciudad. En respuesta, el rector del hospital

7 Aps, Libro III de Defunciones: “En 25 de Junio de 1807 se enterrd en el Campo Santo del Hospital
Real de San Miguel...”

¢ Aps, Libro XXIII de Defunciones, p. 18: “Sepultura eclesiastica de limosna en el Camposanto de
Betlemitas...”

50 e Vita BREVIS



La muerte en Guadalajara, siglos XvIIl y Xix

M e &
=
o= I:Il:”:”:[

00000 T
OOFO00OEORO0CC OO O -
%mmmmmm OO0O&000OMO e ©
GGQDDD°DDEDDDDDDDDDDDD
OO0 e 000000 mBO0-
OO0 2 & B @ & 100
DDDE@@]IDDDDDIDDDE )

Figura 1 Plano de 1800 de la ciudad de Guadalajara , en el que se indica la posicién de los camposantos.

dirigi6 varias solicitudes al gobierno del estado: ampliar el horario de entierros en
Belén para que el camposanto abriera en la manana y en la tarde; que se contratara
a los mozos necesarios para realizar los entierros; que se estableciera el monto de la
cuota que debian pagar los interesados, y que se permitiera que aquéllos sin recursos
fueran sepultados sin cobro alguno (Pérez, 1982: 46).

La autorizacién del entierro gratuito en el camposanto del hospital de Belén, o al
menos puntualmente regulado en sus cobros y dispensado a los necesitados, aunado a
las preocupaciones higié¢nicas en boga, impulsaron en 1802 el propésito de construir
un nuevo camposanto en el lado sur urbano, que era el flanco opuesto al de Belén.
La intencién principal era evitar que la poblaciéon ubicada en ese lado sur transitara
con los cadaveres por toda la ciudad, pues esto resultaba especialmente peligroso en
el tiempo de epidemias.

Desde 1791 el intendente Jacobo Ugarte urgia al entonces obispo de Guadala-
jara, Antonio Alcalde, para que diera respuesta a la Real Cédula del 27 de marzo
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de 1789 sobre el establecimiento de cementerios multiples fuera de poblado y su-
brayaba la necesidad de construir un cementerio en Guadalajara por cada viento.
Reiteraba que hasta el momento se carecia de respuesta y que se habia responsa-
bilizado una vez mas a la Iglesia por su construccion, debido a que las “fabricas
deben sufrir el costo y manutenciéon de los respectivos camposantos, pues que no
excederan de sus fondos”.? Se recalcé también que los cementerios multiples eran
“para que los entierros en ellos fuesen sin distincién de personas y que el costo de
sus fabricas y manutencién corriese a cargo de las iglesias parroquiales sin perjuicio
de sus derechos”."

La falta de solucién higiénica debido a la construccién postergada de cemente-
rios multiples se prolongé hasta iniciado el siglo XIX. Entonces el presidente de la
Audiencia de Guadalajara, Fernando de Abascal y Souza, decia al muy ilustre sefior
obispo Juan Cruz Ruiz de Cabafas que “[es] de mi obligacién el proponer a vuestra
sefioria la gravisima necesidad de que cuanto antes se erija uno, fuera de una vasta
poblacién en la parte opuesta al camposanto de Belén para que en cualquier cuarto
haya la competente proporcién de sepultar los cadaveres con la debida decencia y
sin peligro alguno de la salud ptblica de una populosa ciudad”." Esta comunicacién
también subrayaba el avance de los acuerdos ya referidos con el obispo Cabaias y
la anuencia dada por el prelado a la ejecucion del proyecto, ya que para entonces
incluso se habia determinado el lugar de localizacién del nuevo camposanto, en
el punto inmediato al arroyo y pueblo de Mexicaltzingo. Sin embargo, el obispo
se disculpé de esa obligaciéon por hallarse comprometido en ese momento, segin
expresd, con la construcciéon “de un camposanto de 300 varas de longitud, y 200
de latitud contiguo al Real Hospital”, el cual se estaba erigiendo en el norte de la
ciudad de Guadalajara.”

Sin embargo, llego el afio de 1823 —y la vispera de la muerte del obispo Cabafnas—
sin que las reiteradas solicitudes enderezadas por los diversos gobiernos —colonial,

neocolonial y republicano— lograran la creacién de un cementerio general ni en la

? AHAG, seccion Gobierno, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, anos 1764-1795, exp. 10, c. 3: “Co-
municacién del 18 de enero de 1798”.

' Ibidem, secciébn Gobierno, seric Obras Asistenciales/Hospital Belén, afos 1764-1795, exp. 10, c. 3,
1804: “Sobre cementerios fuera de poblado”.

"' Ibidem, seccion Gobierno, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, afios 1764-1795, exp. 10, c. 3,
1802: “Testimonio que comprende el consentimiento del Sefior Vice Patrono Real para la construcciéon
del camposanto y capilla en la parte opuesta del Hospital Real de Belén”.

' Idem.
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zona de Belén, a lo cual se habian comprometido las autoridades eclesidsticas en
tiempos del obispo Alcalde, ni mucho menos en el punto sur de Mexicaltzingo, como
lo habia aprobado el obispo Gabanas. Sobre sus repetidas negativas en cuanto a la
falta de realizacién del cementerio en el lado sur urbano, el propio Gabanas dijo:
“Debo hacer presente a VE que no habiendo convenido por el superior gobierno con
mi propuesta hecha al Sr. D. José de Abascal y constante de mi oficio, de 27 de no-
viembre de 1801, sobre el cementerio que intenté establecer de mi cuenta en la parte
inmediata a Mexicaltzingo, me crei desde entonces desobligado a mi ofrecimiento”."

En 1829, con motivo de una enésima epidemia, el modelo extramuros del cemen-
terio de Belén situado al norte se complet6 con la habilitacién de los camposantos de
Los Angeles y de Mexicaltzingo, también llamado del “Agua Escondida”, por el nom-
bre de la calle donde se ubicaba. Ambos se situaron en el extremo sur urbano para
cumplimiento, medio siglo después, al sistema de cementerios cuartelarios deman-
dados por la corona espafiola —segn aquella Real Cédula de 1789—. Previamente
los cementerios provisionales urgidos por los mandatos reales se habian ubicado
en exclusiva en la periferia norte. El sepulcro general del Santuario de Guadalu-
pe —abierto en 1780, el camposanto del Matadero Viejo —del afio del hambre de
1786, en el sitio exacto y previo a la apertura del hospital de Belén a extramuros—y
el camposanto gratuito del hospital de Belén —iniciado en 1808—, fueron, ademas de
los lugares abiertos para responder a las necesidades de las clases populares urbanas,
sitios de sepultura infamante y gratuita, complementaria de la sepultura eclesiastica
ofrecida por el sistema de camposantos intraurbe inaugurado en 1800.

Las instalaciones y estrategias para seguir proporcionando el tan necesario entierro
a los pobres de la ciudad se iniciaron en Belén alrededor de 1808, cuando el sepul-
cro general del Santuario vivia una crisis insalvable por estar contaminado su suelo.
Por lo tanto, el sepulcro del Santuario y el antiguo Belén representaron, durante el
proceso cementerial de la ciudad, los establecimientos provisionales o de transicién
entre los lugares tradicionales de iglesias y camposantos y los cementerios o panteones
construidos por particulares en Mexicaltzingo y Analco. Estos cumplieron el papel de
“cementerios extramuros” y conservaron sus instalaciones provisionales para el entie-
rro comun o individualizado de pobres, que en el propio Belén se completaron en 1850
con la incorporaciéon de gavetarios integrados a sus galerias y la construcciéon por parte
de particulares de capillas familiares y sepulcros individuales en su patio. Con esto se
contribuy6 al esplendor arquitecténico del edificio, que a mas de un siglo de distancia

% Idem.
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aun podemos atestiguar. Ya avanzado el siglo XIX, la Iglesia nombré también con el
término de “cementerios” a los primeros establecimientos construidos por el Estado,
al argumentar que ellos carecian del ritual o por lo menos de parte del ritual de con-

sagracion, factores que los descalificaron para el entierro de los verdaderos creyentes
(Méndez, 2008: 162).

La actitud de los tapatios pobres ante la muerte en la transicion del siglo XvIII al XIX

A finales del siglo XVIIT y a lo largo del XIX la confrontaciéon Iglesia-Estado adquirié
un caracter frontal en el renglén funerario, ya que el fortalecimiento de las prohi-
biciones para sepultar en las iglesias lo dirigi6 el Estado mas contra la Iglesia que
contra los particulares, de manera que desalentaba la presién eclesiastica sobre
los feligreses ricos y aliviaba la urgente necesidad de los pobres. Los particulares
carentes de recursos recibieron como beneficio la oportunidad del entierro gratuito
y de ninguna manera protestaron ante la prohibicién de que enterraran en igle-
slas y camposantos a los que no tenian acceso por falta de recursos, y menos atn
extrafaron la falta del ritual funeral gratuito, cancelado por la Iglesia americana
muchos afos antes.

En América, la sepultura de los enfermos fallecidos en los hospitales coloniales,
efectuada en esos mismos recintos, estuvo garantizada desde 1585 (Rubial, 1998:
150). En el Hospital Real de San Miguel de Belén, en la ciudad de Guadalajara,
se admitian “enfermos de pulso”, ademas de personas de cualquier nivel social, ya
que para darles atencién el nosocomio contaba con “médico, barbero y capellan,
con salarios del mismo hospital” (Cornejo, 1942: 42). La orden betlemita habia
sido escogida para administrar ese hospital, la cual beneficiaba doblemente a los
enfermos al prestarles, seguin su vocacion, tanto el auxilio médico como el espiritual,
de modo que asi “tenian en sus ultimas agonias quien los ayudase [y] después de
muertos, quienes amortajasen su cuerpo, lo velasen y orasen por sus almas” (Mota,
1973: 433).

Hasta los afios iniciales del siglo XVIII los capellanes del Hospital Real de San
Miguel de Belén de Guadalajara se seleccionaron en exclusiva dentro del clero
diocesano; entre 1737 y principios del siglo XIX fueron capellanes los propios reli-
giosos betlemitas mediante un derecho reconocido por cédula a favor de esa orden
hospitalaria (Oliver, 1992: 152). Sélo tras la salida betlemita, alrededor de 1800, los
religiosos franciscanos devinieron los administradores exclusivos de la capellania
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hospitalaria." En la dindmica del hospital los capellanes actuaron sobre todo mode-
rando las conductas de dolientes, internos y empleados, obligados a predicar a los
convalecientes y catequizar a los dolientes, ademas de supervisar a los practicantes
y enfermeros para que guardaran silencio en las comidas y cenas de los enfermos.
También les daban asistencia espiritual a estos empleados para “estimularlos con sus
exhortaciones a una constante y perfecta caridad para con los dolientes™."

Las que fueron algunas deficiencias iniciales en el funcionamiento del nuevo
hospital extramuros —entre su traslado a finales del siglo XVIII y la salida betlemita a
principios del XIX— se habian corregido pasada la primera década de permanencia
en esa nueva sede. Por ejemplo, el abuso de mostrar desnudos los cuerpos de los
fallecidos en el descanso o la capilla, para en lo sucesivo cubrirlos con mortajas de
sayal, o excavando los sepulcros a una profundidad conveniente, pues al principio
eran muy superficiales. Sin embargo, quedaba por resolver la cuestion de “que los
entierros se hacen sin la asistencia del padre, por solo los sepultureros”.'* Hasta 1813,
los dos capellanes franciscanos disponibles no estuvieron en posibilidad de reconci-
liar a todos los enfermos y menos atin de acompafiar en persona a cada uno hasta
el sepulcro. Con esto se comprueba que, efectivamente, los capellanes sélo “admi-
nistran a los enfermos, la confesion, viatico y extremauncién y reconcilian al que lo
pide, mas no ayudan a bien morir a ninguno a excepcién de uno que otro a quien
le han franqueado este socorro a impulsos de la caridad y porque voluntariamente
han querido”.” Ante esa importante falta, desde 1814 se advirtié en el hospital de
Belén la “disposicion de poner un tercer capellan [...] para que haga su oficio con la
expedicion que nunca habia tenido respecto de ellos [y] con el favor de Dios podra
ponerse muy corriente la cura de almas del hospital”."

En la administracién espiritual de Belén se alternaron en forma ciclica los intentos
de mejoras ante las denuncias de irregularidades, ya que “en cuanto al oficio es una
parroquia entera, mayor que la de Guadalupe, pues tiene diariamente dicho hospital

mas enfermos que administrarse y asistirse espiritualmente que toda esta parroquia”."

' Ibidem, seccién Justicia, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, afios 1764- 1795, exp. 10, c. 3: “Visita
Hospital 1813”.

" Idem.

' Idem.

7 Idem.

1% Idem.

' Ibidem, seccion Gobierno, serie Beneficencia/Colegio de Ensenanza, c. 3: “José Marcos Espinosa, cura
del Santuario, comunicacién con el Gobierno Civil del 16 de junio de 1834”.
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Por ese motivo, la medida principal que podia implementarse ante las deficien-
cias consistid en el nombramiento de capellanes supernumerarios —cuando se podia
hacer— o, por el contrario, la supresion de alguno de ellos cuando faltaban recursos.
Durante la epidemia de célera de 1833, los ministros del Santuario cooperaron en
forma voluntaria en la atencién espiritual de las victimas del célera, sin que tuvieran
ninguna obligacién formal de hacerlo, aunque ya no pudieron hacerlo pasada la
epidemia.

Por lo tanto, tan pesada carga también se le duplicé a Manuel Uribe, capellan
del hospital de Belén, a causa de la epidemia de célera de mediados del siglo XIX.
Entonces solicité al obispo “se digne nombrar otro Sr. eclesiastico, con el que me
pudiese alternar en el penoso trabajo de la asistencia espiritual de los enfermos; en el
que a la verdad, apenas puede sufrir sencillo, y va en tres meses que lo lleva doble”.”
En compensacién a su extenuante trabajo, en esa época la casa entre la iglesia y la
entrada principal de Belén se destiné a los capellanes (Garcia, 1991: 48).

En julio de 1851 el padre don Guadalupe Villalvazo, capellan del hospital de Be-
lén, enfermé de disenteria, por lo que el capellan auxiliar, Manuel Uribe, se mostro
renuente a servir de nuevo en la administracién de sacramentos. El entonces cura del
Santuario, Jos¢ Maria del Refugio Gordoa, solicité formalmente un segundo capellan
hospitalario® y a finales de afio ratificé la peticién, previamente externada por el
capellan Villalvazo pero hasta entonces incumplida.” En esa oportunidad Gordoa
también expuso, de manera muy respetuosa, “que un solo capellan en el hospital no
es suficiente, especialmente en tiempo de alguna epidemia”.”

Para 1864 se protestd de nuevo debido a que estaban “negligentemente servidas
las capellanias™ del hospital de Belén. Se acusé el desaprovechamiento “de la tregua
de las pasiones” o “las inspiraciones de la gracia” para impulsar las confesiones.
Como en otras ocasiones, se reclamé la falta de los capellanes en los casos de su
mas exacta obligacién y se hizo necesario llamar la atencién mediante el recorda-
torio de que en un ambito hospitalario la salvacién del alma resultaba inexcusable.

También se insistid, “mediante oficio, que permitan a los enfermos que encuentren

* Ibidem, seccion Justicia, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, afios 1795-1845, exp. 11, c. 4: “Co-

municaciéon de Manuel Uribe del 4 de abril de 1850”.

! Ibidem, seccion Gobierno, serie Parroquias Urbanas/Mexicaltzingo, anos 1713-1870, exp. 35, c. 1.

# Ibidem, seccion Gobierno, serie Parroquias Urbanas/Mexicaltzingo, afios 1713-1870, exp. 35, c. 1,
carpeta 1807-1870.

» Ibidem, seccién Justicia, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, afos 1795-1845, exp. 11, c. 4: “Co-
municacion de Manuel Uribe del 4 de abril de 1850, en comunicacién del 16 de diciembre de 18517,
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la medicina del alma”.* Sin embargo, hasta 1873 no se subsané la ausencia de
acompaniamiento de los cadaveres provenientes del hospital, como lo atestiguaron
tanto los extranjeros como los habitantes locales entre 1826 y 1873.

La ausencia notoria de capellanes en Belén en el momento funerario no sélo se
not6 en las distintas disposiciones del reglamento, sino que fue captada también por
los extrafios. En este rengléon mencionaremos, en primer lugar, las apreciaciones de
George Francis Lyon, quien en 1826 presenci6 el entierro de cinco personas en Be-
1én. El sefial6 la falta de capellanes o sacerdotes que dispensasen a los pobres por lo
menos un responso al momento de su entierro y que, de todos los sacerdotes y frailes
“comodinos y pedinches” que habia en la ciudad, ninguno se acomedia a rezar por los
pobres (Iguiniz, 1982: 1, 130). La visita de Robert Hale Hardy, en 1873, coincidi6 en su-
brayar la falta de caridad y consideracién por los muertos pobres, quienes importaban
poco entre la sociedad tapatia, en tanto que los muertos pobres no importaban nada:
aquéllos sin recursos depositados alli eran enterrados en la fosa comtn y no parecian
despertar ningtn respeto (tbidem: 11, 12).

De nuevo en 1875, ante la escasez de fondos en la oficina de la beneficencia, se
suprimi6 el segundo capellan en el hospital, aunque en esta ocasién se recalcod la
afectacion de las tareas no s6lo del nosocomio, sino también del barrio inmediato. El
mayor reclamo entonces era que “no haya quien celebre [la misa] que se dice en la
iglesia para el publico y [que] el culto catdlico decaiga en el barrio”.*

Los parrocos de los barrios con raiz indigena —Analco y Mexicaltzingo— deploraron
la falta de pagos por aranceles parroquiales y el uso alternativo del dinero ahorrado en
cohetes, procesiones y musica tanto en las inhumaciones de los pobres como en las de
los grupos de mayores recursos, pues el dispendio de los feligreses en las ceremonias
funerarias de sus muertos causaban gran perjuicio a la parroquia, al negarle un pago,
por lo que ninguna o muy poca utilidad quedaba a los ficles o al muerto de estas prac-
ticas profanas y onerosas: “Sit muchos no pagan sus derechos, no es tanto porque les seca
gravoso [...] ahora al no pagar los entierros, se han visto sepultarse en el camposanto
de Belén, todos los mas cadaveres con el fausto y pompa en musicas y castillos, cuando
el cura y las fabricas no han percibido cosa alguna”.”

** Ibidem, seccion Justicia, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, afios 1845-1900, exp. 17, c. 5: “Sor
Florencia Cortés hace denuncia, en comunicacién del 18 de octubre de 1864”.

» [hidem, Seccién Justicia, serie Obras Asistenciales/Hospital Belén, c. 5, anos 1845-1900, 17 exps. Co-
municacién del 08/10/1875. Remitente Francisco Villalvazo.

* Ibidem, seccion Gobierno, serie Parroquias Urbanas/de Jesus, afios 1809-1830, exp. 10, c. 1, carpeta
1809-1874.
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En las parroquias de Analco y Mexicaltzingo se integraron de modo parcial o total
poblaciones de origen indigena que, al menos en el caso de Mexicaltzingo, habian
resistido precisamente hasta 1808 el pago de aranceles por cuestion de entierros, al
invocar su derecho como indigenas para realizar las inhumaciones en forma gratuita
en las iglesias construidas a sus expensas. De igual forma resistieron la participacion
de los sacerdotes en los funerales, también a fin de no pagar derechos arancelarios, de
forma que el obispo Cabanas debi6 disponer estrictamente “que no permitan que
se hagan los entierros por los indios sin intervencién de sacerdote contraviniendo
a los ritos de la Iglesia, constituciones sinodales y autos de visita. Que los entierros
de los parvulos se hagan con la ceremonia y oficios que previene el ritual y que con
arreglo al mismo se sepulten sus cadaveres con entera separaciéon de los adultos”.”

La oferta de entierros gratuitos en Belén atrajo entierros desde todas las parroquias
de la ciudad. Los sefores curas se quejaron de que en muchas ocasiones personas
con recursos consiguieron entierros gratuitos debido a una deficiente inspecciéon. En
especial los curas de Analco y Mexicaltzingo dijeron que el dinero ahorrado por las
familias dolientes en el entierro lo gastaban en musica y cohetes que llevaban hasta
Belén, y decian con resentimiento que muchas veces las procesiones se encabezaban
con coches y las hacian pasar con descaro frente a la iglesia parroquial. Aunque al-
gunos ricos conseguian licencias de entierro gratuito de manera indebida, también se
dio el caso de que ante esas irregularidades los curas extremaran su desconfianza y
mantuvieran la negativa de concederlas a las personas que en verdad las necesitaban.

Las maximas autoridades también exageraron los sentimientos de las clases po-
pulares o menesterosas, al privilegiar la inhumacién en las iglesias afirmando “que
algunos fieles suelen resistirse aun al pensamiento de camposanto para sepulcro
de los cadaveres de todas clases en general”. Y se recalcaba “la repugnancia que
tienen a que sus cadaveres y los de sus parientes se entierren fuera de las iglesias
y lugares, como lo acredita la experiencia de innumerables infelices que suelen
vender la camisa y empefiarse por toda su vida por pagar el entierro de alguno de
los suyos”.” Al mismo tiempo, justo en esas parroquias los feligreses se quejaban
del despojo que hacian los curas de sus escasas pertenencias. Por ejemplo, la falta
de caridad para con los menesterosos era cotidiana en la conducta del cura Juan
Ruiz de Santiago, segin lo exponian en su queja los vecinos de la parroquia de

7 [bidem, seccidon Gobierno, serie Obispos/Cabanas, exp. 12, c. 4, carpeta 1810-1812.
* Ibidem, seccion Gobierno, serie Parroquias Urbanas/Mexicaltzingo, afios 1713-1870, exp. 35, c. 1,
carpeta 1807-1870.
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Mexicaltzingo, quienes se vieron precisados a denunciar al parroco por su falta de

amor paterno por los menesterosos:

El tnico favor que alcanzan de este sefior los pobres es dejar una prenda en la sacristia o
despojarse de ella para sacar los dos reales que importa la boleta para sepultar en Belén,
los cuales nunca perdona, diciendo que son para el notario por su trabajo y que ¢l dispen-
sa los derechos. Si alguna vez llega a conseguir caridad ha sido después de una indecente
reprension, y ya se sabe que esa caridad ha de salir en el palpito el domingo siguiente para

dar prueba de que esta muy pobre.”

En el entierro de limosna los deudos debian pagar dos reales por la boleta en que
se asentaba tal acto, cuota que estuvo aprobada desde la década de 1840 y que, no
obstante su bajo costo, ponia en aprietos a los mas pobres:

Diecisiete dias apenas tiene de haber recibido su curato don Juan R. de Santiago, y ya se
oy6 la queja de una infeliz que tres dias tuvo su muerto sin enterrar porque no tenia dos
reales para la boleta [...] El sefior cura a los pocos menesterosos de limosna o con rebaja de
los derechos parroquiales le piden sepultura eclesiastica o la administracién de bautismo o
matrimonio, les da con la puerta en la cara y les dice que no es camaleén para mantenerse
con aire, quejas por este tratamiento y falta de caridad, no hay dia que no se oiga en esta

feligresia.”

De manera simultanea a la creacion del sistema funerario de 1800, el obispo Cabanas
declar6 un nuevo arancel en 1801 y lo ratificé en 1809; no obstante algunas inte-
rrupciones, éste se conservo vigente hasta 1836. Los reclamos de las personas pobres
del obispado, que desde principios de siglo no sélo protestaron por los aumentos, se
aunaban al hecho de que afectaban a los mas pobres, ademas de que tales aranceles
despertaban ideas de venganza y de revolucién por parte de los afectados. En 1810 se
solicité la revision por parte del obispo de los aranceles, en especial gravosos para los
necesitados, cuyas modificaciones y cancelaciones arancelarias los perjudicaban cada
vez mas como a la letra lo expresan. A su decir en cuanto a los aranceles, “al menor re-

clamo que han hecho los sefiores curas se suspende hasta la formacién de otro, el cual

* Idem.
" Idem.
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vemos que minora solamente para las personas pudientes, pero si sube de obvenciones
para los pobres jornaleros como nos lo manifiesta en los entierros humildes de parvu-
los, pues en el arancel antiguo se cobraba por mitad de lo que pagaba un adulto”.”

En este sentido, la ley de Reforma no pretendia abolir los aranceles tradicionales,
sino que se propuso defender el derecho de los pobres a gozar de un lugar seguro
para su sepultura. A fin de garantizar ese derecho, cumplimenté ese interés principal
con diversas medidas. La primera consistié en definir los margenes de la pobreza pa-
ra el Departamento de Jalisco y decret6 que las personas que estuvieran por debajo
de la percepcion de cien pesos anuales fueran consideradas como pobres. Con esta
categorizacién aument6 en forma significativa el nimero de pobres acreedores al
entierro gratuito por parte de la Iglesia, ya el limite anterior impuesto por esa insti-
tucién s6lo consideraba como pobres a las personas que conseguian su subsistencia
implorando limosnas por la ciudad (Espinoza, 1860: 14).

Hasta ese momento el gobierno no se habia propuesto construir cementerios
nuevos con una total independencia administrativa de los eclesiasticos, con lo cual
reconocidé que la mayor parte de los entierros eran “de pobres” y que la sepultura
que recibian en las fosas comunes los equiparaba con los excomulgados. Asi, el
presidente declaré la conveniencia de esos proyectos, pues la situacién no tendria
remedio si el gobierno civil careciera de necrépolis o panteones laicos, o bien
campos mortuorios donde sepultar los cadaveres de los habitantes: “A tales lugares
deberan ir o iran todas aquellas personas a quienes el clero niega la sepultura ecle-
siastica, a veces por buenos motivos, a veces también por rastreras y viles pasiones”
(Espinoza, 1860: 5).

La conquista de la sepultura individual y de la administracién de los cementerios
por cuenta de la autoridad civil fueron ventajas ofrecidas a aquéllos sin recursos a
consccuencia del movimiento de Reforma. Sélo la secularizacion de los cementerios
puso fin a la especulacion eclesiastica. Con esta secularizacion cayeron las exacciones
que los pobres eran incapaces de cubrir y que los ricos habian soportado hasta ese
momento no sélo para satisfacer las exigencias sociales, “sino las de los sentimientos
mas caros y delicados del corazén que, impulsado por las tiernas relaciones de amor,
de gratitud y de respeto que unian a la desconsolada familia con el difunto [y por
las que a su muerte] se apresura[ba] a tributarle los Gltimos homenajes de carifio y
veneracion. Estos sentimientos que son universales y que son de todo tiempo” (Pérez,
1982: 245).

" Ibidem, seccion Gobierno, serie Obispos/Cabafias, exp. 12, c. 4, carpeta 1810-1812.
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Turismo funerario en México:
el Museo Pantedn de San Fernando

Aura Pamela Gémez Lépez
Facultad de Estudios Superiores Acatldn, UNAM

RESUMEN

La actitud del mexicano referente a la muerte es sujeta de fascinacién por parte de propios y extra-
fios; es asi como la fiesta de la muerte ha tenido una transformacién que ha dado lugar a un nuevo
concepto denominado turismo funerario. Este es derivado del turismo cultural, que busca ser una
experiencia en la que se reconozcan las tradiciones y costumbres de las comunidades mediante el
conocimiento de la cultura local. Ante la necesidad de hacer del turismo una fuente de ingresos pa-
ra el mercado nacional, se pretende regular esta practica otorgando el caracter de “panteén museo”
a aquellos recintos que, ya sea por su arquitectura, historia o por albergar las tumbas de hombres y
mujeres reconocidos en distintos d&mbitos, se llenan cada afio con turistas que encuentran en éstos

una aproximacién a la festividad de Dia de Muertos y a la historia de México.

Palabras clave: turismo, tradiciones, funerario, museo, panteén, arquitectura.

ABSTRACT

Mexican attitudes concerning death are a subject of fascination to all, locals and foreigners alike;
this is how the celebration of death has undergone a transformation that has led to a new concept
known as funeral tourism. It is derived from cultural tourism that seeks to be an experience that
recognizes community traditions and customs through recognition of local culture. Given the need
to promote tourism as a source of income for the domestic market, the idea is to regulate the prac-
tice by granting the status of Cemetery Museum to those locations, whether for their architecture,
history, or for containing the graves of outstanding men and women in different fields, that every
year are filled with tourists interested in gaining an understanding of the Day of the Dead celebra-

tion and the history of Mexico.

Keywords: tourism, traditions, funerals, museum, cemetery, architecture.
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1 turismo es una practica que se ha llevado a cabo por afos. Si bien los autores

que abordan el tema difieren en la fecha de inicio de las actividades turisticas,

lo cierto es que se han desarrollado a lo largo de la historia del ser humano: se
puede sefialar que el turismo surgié ante la curiosidad e interés por las costumbres,
leyendas, tradiciones e historias de los pueblos y su cultura (Zorrilla, 2010). Su defini-
ci6n se propuso en el siglo XIX, la cual se ha transformado junto con el propio turismo.
Un concepto actual propone que no sélo se trata de una actividad econémica, sino de
aquellas relaciones que se construyen a partir del transito de personas que satisfacen sus
motivaciones con los viajes y desarrollan intereses respecto a la cultura del lugar que vi-
sitan. De acuerdo con la definicién de Miguel Angel Acerenza (1991):

El turismo es un fenémeno social de caracter complejo, que puede ser interpretado de
distintas formas, segin sea la funcién que, en un momento dado, tengan las personas
relacionadas con él. Pero independientemente del punto de vista particular que puedan
tener los diferentes sectores dedicados a esta actividad, el turismo, desde el punto de vista
conceptual, no es sino un conjunto de relaciones y fenémenos producidos por el despla-
zamiento y permanencia de personas fuera de su lugar normal de domicilio, motivadas
fundamentalmente por una actividad no lucrativa. El turismo es, por consiguiente, una
forma particular del uso del tiempo libre, y una forma especial de recreaciéon y no incluye,
por tanto, todas las formas de uso que puede hacer el hombre de su tiempo libre ni todas
las formas posibles de recreaciéon. Es, esencialmente, una actividad relacionada con la edu-
cacion, el placer, el descanso y la recreacién, aunque puede estar relacionado, también, con
algtin otro tipo de actividad [...] En la practica, y para determinados propositos, el turismo
puede ser clasificado de diversas formas, cada una de ellas orientada a una necesidad es-

pecifica e, incluso, puede ser identificado en funcién de mas de una de sus caracteristicas.

De esta forma el turismo se diversifico) a lo largo del tiempo. Entre sus multiples
vertientes encontramos el religioso, gastronémico, histérico y el que da el nombre
a este trabajo: turismo cultural, cuyos inicios se remontan a los viajes realizados en
el Grand Tour' alrededor del siglo Xv1. Estos eran el referente mas aproximado a la
cultura, en especial el arte, y atraian a gran cantidad de viajeros. Asi, el patrimonio
acumulado de siglos anteriores seria objeto de admiracion en tanto a su valor para la

reivindicacién de las glorias del pasado.

' Se denominaba asi a los viajes realizados por jévenes de familias acaudaladas que recorrian Europa
para observar y aprender sobre cultura. Durante estos viajes no faltaban los destinos en Irancia e Italia.
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Sin embargo, el turismo cultural de siglos anteriores se limitaba a la conserva-
ciéon de la individualidad del patrimonio admirado; es decir, el entorno donde se
encontraba carecia de conservacion y restauraciéon. En la medida que las sociedades
comenzaron a percibir que este patrimonio es parte de su historia se les otorgd un
valor dentro del mercado turistico.

Con base en lo anterior, el Consejo Internacional de Monumentos y Sitios
(IcoMos, por sus siglas en inglés) define el turismo cultural como aquella forma de
“turismo que tiene por objeto, entre otros fines, el conocimiento de monumentos
y sitios historicos-artisticos. Ejerce un efecto realmente positivo sobre éstos en
tanto y cuanto contribuye —para satisfacer sus propios fines— a su mantenimiento
y proteccioén”.

Turismo _funerario

Adscrito al turismo cultural, y con base en la conservaciéon del entorno donde se
encuentran los monumentos histéricos, en el siglo XIX se originé el turismo funera-
rio. La herencia artistica impregné la construccion de cementerios que ya no serian
lagubres, sino museos al aire libre donde los muertos hallaban descanso rodeados de
belleza arquitectonica.

Como senala Ferrer (2003), ese siglo fue el de los cementerios, al vencer el temor
a la muerte y domesticarla.

La majestuosidad de los mausoleos, esculturas angelicales y grandes capillas no
pasaron inadvertidas para los turistas que visitaban el continente europeo, donde
ocurri6 la explosion de este arte funerario; ademas, ser enterrado en estos lugares se
traducia en un elevado estatus social tras la muerte e incluso las figuras notables de
la época escogieron estos bellos sitios como tltima morada.

En Francia, el cementerio de Montparnasse acogi6 a Porfirio Diaz, Jean-Paul Sar-
tre y, recientemente, a Carlos Fuentes, y el del Pére Lachaise se convirti6 en la tltima
morada, por ejemplo, de Maria Callas, Jim Morrison y Oscar Wilde, cuya tumba,
segin documentan fotografias anadidas a sitios de internet sobre viajes, se encontra-
ba llena de lapiz labial de admiradores que le profesaban su afecto.

No sélo en Europa ocurri6 este fendmeno que contribuia a embellecer los sitios de
la muerte. De manera inevitable, paises de América Latina como Pert y Argentina
copiaron el estilo de los cementerios parisienses, al igual que México, donde se siguid
el canon del arte funerario del viejo continente.
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El pantedn de San Fernando

El panteén de San Fernando, cuya construcciéon se llevé a cabo en el siglo XviI,
fue en principio reservado a la congregacién fernandina; sin embargo, en otras
iglesias construidas en la ciudad los atrios se utilizaban como panteones donde,
al igual que en los cementerios europeos, existia una jerarquizaciéon del espacio.
Ante las epidemias que azotaban la ciudad, los entierros en los atrios comenzaron
a ser evitados, y a causa del reducido espacio que San Fernando ocupaba, éste no
se convirtié en un cementerio general, sino en uno donde reposarian los restos de
personajes notables. Se trata de un panteén pequefio, con una pared con nichos cuya
singularidad reside en los epitafios que denotan el lugar de procedencia del fallecido
y su rango en la sociedad. Existe también una zona dedicada a nifios fallecidos.

Se observan tumbas con un halo antiguo y la visible herencia del romanticismo,
st bien la mayoria de las lapidas y esculturas son de una belleza austera. Aun asi el
panteén de San Fernando quedd casi en el olvido por algin tiempo, engullido por la
urbanizaciéon de la ciudad. Su historia cuenta con un sinnimero de cédulas, permisos
y decretos donde figura el afio de 1832 como la fecha de su inauguracion, en la cate-
goria de pantedn publico. Por su ubicacion, y debido al cuidado con que se mantenia,
pronto se convirtié en un lugar adonde se queria pertenecer al final de la vida: “En el
mismo sentido de establecer una regulacién, en marzo de 1883 se expidi6 el reglamento
de panteones, que limitaba la actividad de los cementerios del centro de la ciudad de
México e incluso su reduccién al practicarse la exhumacion de restos mortuorios. Estos
procedimientos de control continuaron durante el Porfiriato, con la construccién del
pantedn de San Fernando o de los Hombres Ilustres” (Zarauz, 2004: 125).

San Fernando alberga a personajes sobresalientes de su época de mayor gloria.
Alberga, por ¢jemplo, las tumbas de Ignacio Comonfort, Sebastian Lerdo de Tejada,
Melchor Ocampo, Manuel Maria Lombardini y Miguel Miramoén, entre otros. Sin
embargo, fue también cenido a las Leyes de Secularizaciéon, por lo que en 1871 se
clausurd, st bien en 1872 se reabri6 para recibir, en un hecho irénico, al considerado

mas ilustre de sus huéspedes: Benito Juarez.

Conversion en museo

Pese al franco deterioro en que se encontraba el cementerio, en 1936 se le declaré mo-
numento histdrico, lo cual fue ratificado afios después por el INAH conforme a las leyes
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vigentes en la materia, pues se trata de un lugar vinculado con la historia de México.
Como sefiala Ceja (2008: 146), a pesar de esta denominacion, el panteén de San Fer-
nando cay6 en la trampa del olvido y por lo general sélo se recordaba su existencia
en los aniversarios luctuosos de los personajes alli enterrados o en fechas clave para la
historia nacional. Acaso también influy6 el hecho de que varios de los personajes que
en un principio descansaban alli fueron exhumados y trasladados a otros sitios —como
el de Miramén, cuya viuda, segun relata Villalpando, envi6 sus restos a Puebla, asi
como el de Vicente Guerrero—. Otra de las causas que tal vez redujo la atencion hacia
el sitio fue que, por la zona donde se asienta, en la colonia Guerrero, se trataba de un
lugar donde sus visitantes podian sufrir algin delito.

No fue hasta 2006 cuando, en un esfuerzo para comenzar a recuperar el interés en
sitios historicos, se pronuncié un acuerdo en la Gaceta Oficial del Distrito Federal para
establecer que, “por el disefio arquitecténico de sus construcciones y la belleza de las
esculturas que adornan tumbas y nichos y su relevancia para la historia de nuestro
pais, se crea el Museo Panteén de San Fernando™.

Desde esa fecha el sitio se adscribi6 a la Secretaria de Cultura del Distrito Federal,
y en el esfuerzo por mantener vivo el espiritu historico del lugar se ha incluido a la
entrada una pequena descripcién del cementerio, seguida de un croquis con el orden
de las tumbas de los personajes célebres alli sepultados.

Cada afio se monta una ofrenda de Dia de Muertos. Si bien ésta no cuenta con
las caracteristicas de una ofrenda tradicional, pues se trata de representaciones co-
loridas de calaveras y esqueletos, atrae a cientos de visitantes desde los Gltimos dias
de octubre hasta mediados de noviembre. También ha sido incluido dentro de la
“Noche de Museos”, cuando se abre durante algunas horas mas para ofrecer visi-
tas guiadas, ademas de que ha sido sede de funciones del festival de cine Macabro.

De este modo el cementerio de San Fernando es parte de un turismo funerario que,
presumo, puede estar en vias de desarrollo no s6lo como un valor agregado al turis-
mo cultural, sino también como motivo para el conocimiento de la historia y el arte
en espacios al aire libre. México tiene camposantos célebres como el de Dolores y su
Rotonda de los Hombres Ilustres, el de Belén y el Tepeyac, los cuales, mediante una
restauracién espacial y la documentacién de su historia, enriquecerian la cultura actual.

Sin duda el Museo Pante6n de San Fernando merece un estudio e investigacion
mas completos que reactiven el interés por sitios que constituyan una remembran-
za del pasado. El turismo cultural, en especial el funerario, deben motivarse por
un interés especial en el patrimonio y dejar de ser parte de visitas fugaces, a fin de
convertirse en un bien turistico que se promocione en los itinerarios de los viajeros.
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También es menester que, como habitantes de la ciudad, reconozcamos la valia
de estos cementerios como sitios donde es posible reconstruir la historia. El desarrollo
del turismo funerario en México se puede llevar a cabo mientras existan investiga-
ciones donde se vaya a la raiz del porqué de la construccién de los mismos, pues el
negocio de la muerte, en varios aspectos, es una actividad econémica rentable.

Ala postre, como reza el dicho: “Menos malo es mortuorio que casorio”.
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La Santa Muerte hoy:
imagen personificada, dones
e iniciacién en el culto

Jorge Adridn Yllescas Illescas
Facultad de Estudios Superiores Acatldn, UNAM

RESUMEN

Una de las principales caracteristicas que tiene el culto a la Santa Muerte es su pluralidad de practi-
cas y rituales. Hoy hay una gran cantidad de espacios de devocion a la Nifia Blanca, desde pequeiios
altares callejeros, algunos ambulantes y otros importantes sitios donde miles de fieles recurren a la
eficacia de la también conocida como lu Justiciera. El siguiente ensayo tiene como finalidad explicar
algunas de las practicas que estructuran al culto de la Santa Muerte; se pueden encontrar al menos
tres importantes: la personificacién de las imagenes por parte de los devotos, el intercambio de do-
nes y la forma como se acercan al culto. En ese sentido se pretende ampliar el panorama y enten-
der cémo es que este culto, desde que se hizo publico, ha adquirido ciertas formas especificas que

permiten entender parte de su persistencia en el mundo de la religiosidad popular en nuestro pais.

Palabras clave: muerte, Santa Muerte, culto, religiéon, devocién, dones, imagen.

ABSTRACT

One of the principal characteristics of the veneration of the Santa Muerte (Holy or Saint Death) is
its plurality of practices and rituals. Nowadays there are many spaces to worship the “White Girl”
from small street altars, some itinerant ones, and other important sites where thousands of believers
appeal to the efficacy of she who is also known as the “Justice Seeker.” The following essay intends
to shed light on some of the practices that structure the worship of Holy Death; there are at least
three major ones: the personification of images by the believers; gift exchange; and the way they ap-
proach the cult. In that sense, attempts are made to expand the panorama and to understand how
this cult, since it became public, has acquired certain specific forms that make it possible to under-

stand part of its persistence in the world of widespread religious belief in Mexico.

Keywords: death, Santa Muerte, Holy Death, veneration, religion, devotion, offerings, image.
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Se demuestra que cada vez que la muerte real se apodera de las calles y las casas, la imagen de la
muerte sale de su escondite y exige su culto.

ELsA MALVIDO

an pasado 11 afios desde que, en uno de los barrios mas célebres de la ciu-

dad de México, conocido popularmente como Tepito, el culto a la Santa

Muerte pasé de ser clandestino a una devocién totalmente abierta en la
actualidad. Este hecho comenzé cuando Enriqueta Romero decidid, en octubre de
2001, colocar un modesto altar afuera de su casa, con lo que de manera inciden-
tal le otorgd un espacio sagrado a la también conocida como Nifia Blanca. Esta etapa
de devocion abierta fue impulsada de manera previa, en parte, por los medios de co-
municacién, y en forma sincrénica en el entorno social del pais, entre la violencia, la
crisis econoémica y otros factores que permearon los tejidos sociales y cuyas consecuen-
cias atin vivimos. Esto permite entender por qué hoy el culto a la Santa Muerte posee
una relevancia en los estudios antropolégicos, sociologicos y de otras ciencias sociales.
En este trabajo se pretende dar una de las muchas posibles explicaciones sobre el
culto a la Santa Muerte, con base en tres partes que lo constituyen de manera es-
tructural. Si bien se trata de un culto abierto, cuya esencia es la pluralidad y libertad
de practicas rituales sin institucionalizar de manera ortodoxa, en ¢l se encuentran
al menos tres practicas que estructuran el culto y que se localizan en los diversos
altares donde se lleva a cabo la devocioén a la Flaquita. Tales practicas se abordan de
la siguiente manera: la primera se refiere a la imagen personificada, la segunda a los

“dones” y la tercera a la iniciacién en el culto.

La personificacion de la imagen

Todos estos cultos parecen, por definicion, independientes de cualquier idea de grupo. ¥ no sélo son
muy frecuentes en la historia de estas religiones indwiduales, sino que algunos se preguntan hoy en dia
st no estardn llamados a convertirse en la_forma eminente de la vida religiosa, y si no habrd un dia
en que ya no existird otro culto que el que cada cual celebre libremente en su_fuero interno.

EMILE DURKHEIM

A ojos de quienes no son devotos de la Santa Muerte, esta imagen les evoca terror,
repulsién; de manera simultanea, a sus seguidores las imagenes y efigies de la Nifia
Blanca les despierta una atracciéon propia de lo numinoso. Cuando el culto empezé
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a masificarse, una de las discusiones que surgieron se relacionaba con el término
“Santa Muerte”, pues desde una concepcion catolica éste se deriva de la imagen de la
buena muerte o la representacién grafica en que se plasma la imagen de un moribun-
do que se debate entre el bien y el mal, cuyo arrepentimiento dara al agonizante una
“buena muerte” o una “muerte santa”. Para los devotos de la “sefiora de la finitud”
esta imagen no tiene relacién alguna con la resignificaciéon que ellos le dan al simbolo
occidental de la muerte.

En este paso de “la muerte santa” a la Santa Muerte existen elementos a destacar,
pues en originen las primeras imagenes que se adoraron como parte del culto a la hoy
llamada Sefiora Blanca fueron directamente aquellas utilizadas en la época medieval: el
esqueleto vestido con un sayal, en cuya mano diestra porta el mundo y en la siniestra
la guadafa, acompafada de un btho y un reloj de arena. En su construccién actual
ha adquirido nuevas caracteristicas, pues ya no sélo se le representa en una imagen,
sino que también es un objeto recreado en forma masiva, al igual que otras imagenes
religiosas, y por ende manipulable. En cuanto a la imagen original de la muerte, se
crea a la Santa Muerte, es decir, un esqueleto femenino con cabellos largos y vestidos
ampones.

Las diferencias son claras entre aquellos que toman para su culto la imagen ori-
ginal de la muerte y los que le agregan atributos propios de la Santa Muerte, ya que
esta ultima es una figura considerada femenina, por lo que tales cabellos y vestidos se
superponen a los elementos originales del simbolo mortuorio —la guadana, el mundo,
etcétera—. Esto no significa que ambas no sean vistas por los fieles como las mismas,
pues la Santa Muerte no es s6lo la imagen, sino también la percepciéon que de ella
poseen sus devotos.

Al apreciar tales diferencias, que desde el sentido comun resultan distinguibles,
existe algo mas profundo cuando la percepciéon social hace que un simbolo deter-
minado como el de la muerte se tome como un referente de culto y se le construya
de manera santificada. Este proceso también encierra el paso de ser un simbolo
representado a un objeto manipulable, pues una imagen sélo puede ser apreciada
por la vista y la percepcién, pero un objeto es susceptible de ser tocado, moldeado
y manipulado. De este modo la Santa Muerte es también un objeto que se puede
personificar con materiales variados, rostros, lenguajes corporales y atuendos. En
efecto, la Santa Muerte constituye una imagen representada en cuadros, carteles y
pinturas, en los cuales no se pueden moldear ni manipular, pues los soportes en si
mismo ya tienen una forma. En cambio, a una imagen en bulto se le puede vestir,

decorar y poseer de modo mas directo, a fin de que satisfaga mas a la percepcion.
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Dicen los devotos a la Santa Muerte que no importa cémo se presente la imagen
—en un cartel, estampa, dije, bulto, entre otras opciones—, sino que lo importante es
traerla consigo. También con base en las posibilidades personales y creencias sera
la forma de portarla, pues hay quienes la adoran en una estampa y quienes tienen
esculturas muy bien realizadas y adornadas, de tal forma que son admiradas por
otros devotos.

Asi, un objeto, en este caso la escultura de la Santa Muerte, es ante todo una
escultura utilizada como simbolo para representar a “la muerte”, si bien hoy para
los adeptos al culto es simbolo de algo mas: se trata de una santa a la cual ellos le
dan su propia forma, por encima de la que ya es. Existe la costumbre de vestir a los
santos, como se hace con muchas efigies de virgenes y nifios-dios. Incluso en México
a los cristos se les pone cabello natural y sobre su cintura, un cendal. También se
viste a los llamados ninos-dios de distintas maneras, a modo de representar al santo
que cada quién elija o prefiera; el primer afio se le viste con atuendos de bebé y los
restantes, como distintos santos.

De este modo se observa una de las partes sincréticas del culto, pues sobre la efigie
del simbolo occidental de la muerte algunos de los creyentes le colocan sus vestidos de
quinceafera o de reina; la personifican como una mujer muy elegante, con cabellos
largos, que hacen a lucir al craneo de tal forma que de lejos incluso se confunda con
la efigie de una Virgen catolica. Esta es una manera mediante la que cada quién elige
otorgarle su propia personalidad, para que adquiera una forma al gusto personal.
Los vestidos y largos cabellos son también promesas hechas por cada devoto y no
solo adornos sobre la imagen.

Se pensaria que se pretende humanizar a la imagen, y de cierta modo asi es. Sin
embargo, esas formas particulares constituyen al mismo tiempo la materializacién de
las promesas (dones) o milagros obtenidos. El acto de vestir y personificar a la imagen
de la santa es un comportamiento propio de la religiosidad individual y quiza tam-
bién un elemento que le da su propia originalidad. Incluso cada quién construye su
propia imagen con los materiales a la mano, a diferencia de las santos instituidos por
la Iglesia catdlica, los cuales no tan facilmente se personalizan, pues se consideraria
una transgresiéon. En cambio, en el culto a la Nifia Blanca existe, entre las regularida-
des, la libertad de manipular la imagen.

Vemos entonces que existen diferentes representaciones —en efigie— de la Santa
Muerte. Al hablar de las efigies de la Santa Muerte me refiero a aquellas que los fieles
hacen de distintos materiales, formas y tamanos. Por eso muchas son representadas
de distintas maneras y colores.
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[Asi] entre las posturas con que se plasma destacan:

a) De pie, es la imagen mas conocida popularmente, en la que aparecié en el mercado.
Sostiene en las manos los elementos (a la diestra una balanza, simbolo de justicia, con un
manto y tinica para expresar su pureza, una guadaia emblema del tiempo y del cese de la
vida). En la mano izquierda porta el globo terrestre que significa la fragilidad del mundo vy,
a veces, se acompana de un biho, para remitir al apetito carnal y a las doctrinas heréticas,
ademas de ser sinénimo de la muerte. En ocasiones también aparece un reloj de arena,
simbolo del tiempo que el hombre tiene de vida, aunque también puede cargar un libro o
una daga, o bien no puede tener ningun elemento anexo; también puede estar represen-
tada con los brazos abiertos, con los brazos abajo y las palmas al frente o en la actitud de
dadora de bienes, o tener las alas a la manera de angel.

b) Sentada, en un trono o sobre el mundo, en actitud de mandato y reinando sobre lo
terreno (como una de las tantas representaciones medievales). Exhibe alguno de los atribu-
tos mencionados o imita La Piedad de Miguel Angel (como la Virgen de las Angustias), con
un hombre desfallecido en su regazo [...] La santisima [aparece] con sombrero cénico a
manera de bruja occidental, y [...] sobre una motocicleta.

c) Volando sobre las animas que salen de sus tumbas [...] Las esculturas que se realizan
de ella ocupan diversos materiales (resina, plastico o hueso) y pueden estar adornadas con
chaquiras, lentejuelas, semillas, encajes o lucir ataviadas con vestidos de novia completos,
o como la catrina de Posada [...] Los creyentes le otorgan multiples atributos: humildad,

sencillez, majestuosidad y fuerza (Perdigén, 2008: 77-78).

A tltimas fechas también las hay de muchos otros materiales, como aluminio, ja-
bén de pasta, tallada directamente en el tronco de un arbol, piedras de vidrio, oro,
plata, bronce, cobre, alambre, papel maché con diamantinas pintadas de aerosol,
ornamentadas con semillas —propias de la santeria— o con monedas y billetes —como
ddlares.

Asimismo se les arregla de muchas formas. Por ejemplo, con penacho, como
el del emperador mexica Moctezuma o, segtn las fechas, como en el Dia de San
Valentin, se les viste con ropas de color rojo; en septiembre, con trenzas, los colores
y escudos de la bandera; el Dia de Muertos, como brujas. También se les presenta
como charras, danzantes, novias, quinceafieras, reinas con corona, mulitas, con
vestidos tipicos y una infinidad mas de formas. En otras palabras, depende de la
creatividad y posibilidad de sus fieles, las vivencias y promesas que les haya cum-
plido y la forma individual de un culto que ha hecho de este simbolo un objeto

manipulable.
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De los dones que se dan en el culto a la Santa Muerte

Se cree que es a los dioses a quienes hay que comprar y que los dioses saben devolver el precio de las cosas.

MARCEL MAUSS

Otras generalidad del culto es el regalo de “dones”. Sin embargo, en cada espacio
de devociéon la forma céomo se transmiten varia. Por ejemplo, en el santuario de
Tepito, la gente camina a lo largo de la calle hasta llegar el altar principal mientras
intercambia todo tipo de cosas. Por su parte, en la llamada iglesia de la Santa Muerte
Internacional, ubicada en el municipio de Tultitlan, Estado de México, cada fiel po-
ne su efigie de la santita en una mesa grande previamente instalada, donde los demas
fieles le van poniendo sus regalos a cada sefiora de la guadafia hasta que sus dueiios
la recogen y se llevan consigo esos “dones”. De este modo, el regalo de objetos se en-
cuentra presente en el culto, sin importar el lugar ni la forma en que se lleve a cabo.
Para ahondar en el tema véase la siguiente descripcion etnografica sobre un dia de
culto en Tepito, pues alli se encuentra uno de los altares mas representativos en el
Distrito Federal, donde cada dia primero de mes se retnen miles de fieles y donde se
observa con claridad el gran intercambio de dones.

Un regalo para la Santa'

De paso por el Metro se distingue a pasajeros que con gran orgullo llevan sus ima-
genes en bulto de la Santa Muerte, tal como cada dia primero de mes se aprecian en
el camino por el Eje 1 Norte que cruza con el Eje 1 Oriente. Mucha gente camina
hacia la calle de Alfareria, entre los puestos ambulantes. Hoy es un dia especial para
festejar a la Santa Muerte, pues se cumple el noveno aniversario del santuario, a cuyo
cargo se encuentra Enriqueta Romero.

Desde el principio de la calle de Alfareria se aprecian los puestos con todo tipo de
objetos de la Nifia Blanca, como veladoras cuyos colores van de acuerdo con la peti-
cién: dorado para el dinero y la fortuna, rojo para el amor, blanco para la purificacion
y las envidias, verde para los casos de justicia, azul para el estudio y la sabiduria, y
una multicolor, llamada de las “siete potencias”, que abarca todo tipo de proteccién.

' Nota del diario de campo durante una visita al santuario nacional de Tepito el 31 de octubre de 2010,
dia en que se celebra el aniversario del mismo.
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Algunas incluso traen consigo semillas: figuras con oracién a la Flaquita cubiertas con
un polvo dorado y muchas veces cubiertas por el aerosol con el aroma de la santisi-
ma. En los puestos se ven muchas figuras en bulto, dispuestas en varias posiciones y
elaboradas con diversos materiales. También hay venta de dulces, cigarros, collares,
pulseras, mezcal, escapularios y dijes, todo con la imagen de la festejada en este dia.

Al proseguir el camino hacia el altar principal, la calle se llena de pequenos altares
superpuestos en las banquetas y en el pavimento, la gran mayoria improvisados —es-
tan hechos de cajas de carton, periddicos, telas grandes o plasticos—. El sentido es que
su Nifia Blanca tenga un lugar donde postrarse y recibir la admiracién y los regalos
de los otros fieles. Asi se espera a que den las cinco de la tarde, cuando comienza el
rosario que con mucha fe esperan sus hijos.

Al espacio de devocién arriban muchas familias completas, parejas de novios, gru-
pos de amigos, nifios, travestis —cargando con mucho orgullo a su santa—. Se aprecia
coémo llegan muchos de rodillas hasta alcanzar el altar y cumplir con su manda en
agradecimiento por el “paro” que les hizo la Santa Muerte. Al mismo tiempo que
van con su manda, otros se regalan dulces, cigarros, objetos elaborados por ellos
mismos, playeras, copias de oraciones y cuadros; otros le riegan a la imagen mezcal,
tequila u otra bebida alcohoélica —afirman que a ella le gusta—. Algunas personas
rocian a la imagen con aerosol en forma de cruz. No importa si se encuentra, por
ejemplo, tatuada: el caso es darle ese regalo para la buena fortuna del que la porta.
Algunos mas prenden un cigarro de mariguana y lo comparten con las imagenes,
aspirando y exhalando sobre ellas el denso y oloroso humo de la hierba verde, pues
la Flaquita tiene ese peculiar gusto y lo comparte con sus hijos, que con mucha fe se
la ofrecen. Otra caracteristica que salta a la vista son las espaldas y brazos adornados
con tatuajes de multiples formas y tamafios, algunos realizados en la carcel, otros con
disenadores del barrio, con la viva imagen de la santisima: asi la llevaran por toda
la vida y ésta los protegera. Junto a los pequenos altares se encuentran sus duefios
y, con ellos, algunos acompanantes que beben cerveza, fuman mariguana o aspiran
“activo”: es el dia de su madre y nada esta prohibido; nadie violenta a nadie.

Una vez junto al altar dofia Enriqueta Romero y su grupo de coordinadores, con
la mesa puesta, se encuentran listos para empezar a repartir piezas de pollo con mole,
asi como rebanadas de pastel adornadas con la figura de la Sefiora de la Finitud para
todo aquel que se aproxime. Junto al altar se encuentran también mariachis cantan-
dole a la santa. Una extensa hilera de fieles espera su turno para tocar el cristal que
protege el altar de la santita o llevarle directamente una manzana, flores o cualquier

otro regalo.
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Otorgar regalos a la santa es uno de los elementos que hace peculiar al culto, pues,
como se ve en la descripcion anterior, se le pueden brindar de todo tipo: desde un
simple dulce y vestidos, hasta mariguana y alcohol, entre muchas cosas mas. Cuando
alguno de los fieles obsequia a su imagen, el acto de regalar adquiere una significacién
profunda. Se entiende que es una ofrenda o regalo en agradecimiento a los favores he-
chos por la Nifia Blanca. Una costumbre entre la gente consiste en dar algo a los santos
para tenerlos contentos. Otros regalan como manda o sacrificio para que la Niia Blanca
los ayude en algin problema. Sin embargo, los obsequios también permiten establecer
un lazo social entre todos aquellos que asisten a orarle a la Sefiora de la Guadaiia.

Marcel Mauss, en su ensayo sobre los dones y sobre la obligaciéon de dar regalos,
hace notar como en las sociedades agrafas —también llamadas arcaicas— las formas
de intercambio se presentan mas como forma de donaciones reciprocas que como
transacciones simples. El intercambio de una pulsera por un collar no es una simple
permuta, sino que el don es un hecho social total. El intercambio, entonces, adquiere
una significacién social, religiosa, magica, econémica, utilitaria, sentimental, juridica
y moral; es decir, pasa por todos los ambitos sociales.

El sistema de prestaciones totales es complejo y encierra consigo varios procesos,
al intercambiar no sélo cosas materiales, sino también relaciones y vinculos sociales,
los cuales generan la dindmica propia de lo social. En el mismo sistema de presta-
ciones totales se encuentra presente el don, definido por Mauss como un sistema de
intercambios mediante el cual

[...] los diversos grupos humanos eliminan sus rencillas a través de una reciprocidad mani-
fiesta. La instauracién de esta forma de don-contra don tiene como finalidad establecer el
orden y la cohesién entre los dos diversos grupos, fomentar la armonia, mantener la estabi-
lidad. Se trataria, por tanto, de una composicion juridica que sustituiria la venganza de todo
tipo de rivalidad por medio de una simetria pacifica de derechos y deberes. Su funcién no

es otra que la de mantener el orden y producir abundancia y riqueza (Mauss, 1991: 153).

En otras palabras, el don parte del vinculo social, lo regenera y lo mantiene en constan-
te dindmica, porque dar implica en un futuro recibir —es decir, obliga—. El intercambio
consiste en un sistema de pactos honorificos, y esto es posible porque las cosas inter-
cambiadas no son inertes, ya que estan revestidas de significados que el propio grupo
les otorga. Por lo tanto, el objeto de intercambio siempre guardara en el trasfondo
cargas sucesivas de significado que se van permutando de acuerdo con su circulacién

en los grupos sociales donde se transfiera. Mauss encuentra que en el don radican tres
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obligaciones basicas: la de dar, la de recibir y la de devolver. La obligacién de dar se
presenta cuando se quiere demostrar lo que se posee haciendo gastos; también se pre-
senta cuando se pretende hacer algo por los demas; cuando se obtiene algo y se invita
a los amigos a participar de ello.

Asi, la obligacion de dar cobra mucho sentido cuando se ofrece a otros que no sean
de la familia o del grupo mas cercano, pues “hay que convidar a quien puede, quiere y
vendra y asistird a la fiesta” (idem). Si uno olvida dar, esto tendra sus consecuencias en
cuanto a la relaciéon establecida con los otros. En la obligacién de recibir no se puede re-
chazar un don, pues “actuar de ese modo pone de manifiesto que se tiene miedo de tener
que devolver y quedar rebajado hasta que se haya devuelto. En realidad, es quedar ya
rebajado, es perder el peso de su nombre, es declararse vencido de antemano” (idem).
Cuando se acepta un don, de inmediato se queda obligado a recibirlo con la certeza de
regresarlo y demostrar que no se comparte de manera desigual.

Asi, la obligacién de devolver permite cerrar y abrir el vinculo social: cuando
se regresa un don, por lo general siempre se hace en equivalencia a lo recibido. Se
devuelve el gesto adquirido que intrinsecamente se recibi6 al aceptar cualquier don:
“La obligacién de devolver dignamente es imperativa. Se pierde la cara si no se de-
vuelven o se destruyen los valores equivalentes” (idem). Lo que se regresa posee un
valor que no es precisamente material, sino que, como bien lo menciona el sociélogo
francés, las cosas que son objeto de cambio poseen una virtud que obliga a los dones
a circular, a ser dados y a ser devueltos. Se trata de una virtud que pertenece al orden
simbolico-imaginario. El don “no es una cosa, sino una relacién social. Constituye
incluso la relacion social por excelencia, relacion tanto mas temible porque es desea-
ble” (Godbout, 1997: 16), viviendo en muchos momentos de nuestra vida con el don.

En un culto como el de la Santa Muerte se puede decir que todos aquellos regalos
que se dan no son simples objetos. Por ejemplo, una paleta que se le da a la Nifia Blan-
ca por el hecho de que se le vea como una nifia es también la forma de agradecerle
—y regresarle— el “paro” hecho por ella. Asimismo, al compartirle mariguana quiza
conlleve la espera de recibir algo de su Flaguita. A nivel grupal podemos decir que el in-
tercambio de objetos durante el culto fortalece en un momento y espacio de devocion
los vinculos identitarios de los propios devotos. Cuando se da un don se transmiten
historias y vivencias similares —la libertad de algin conocido que estuvo preso, la bus-
queda de trabajo, la salud, etcétera—; es decir, se transmiten historias de vida similares,
historias individuales que muchas veces se enfrentan ante la misma vulnerabilidad
social, donde el numen de la Santa Muerte se vuelve su esperanza, su salida y al mismo

tiempo su nicleo de identidad.
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Hacerse al culto

Una de las peculiares formas del culto a la Santa Muerte es que no cuenta con for-
mas establecidas, sino actos que se van generalizando. Cuando hablo de las formas
establecidas me refiero a que la forma en que se lleva a cabo el culto o la adoracién
al esqueleto femenino varia segun el creyente, el lugar, el contexto y la historia, con-
forme se lleve o haya aprendido el culto. Asi, por ejemplo, cualquiera puede ir al
mercado y comprar una figura de la muerte y ponerle un altar en casa, quizas con
una sola veladora. También puede ocurrir que a una persona que se encuentra en
un apuro le comentan sobre esta figura: la persona recurre a ella y, cuando ésta “le
cumple”, le pone un altar afuera de su casa, que dejara de ser un altar personal para
convertirse en uno publico, lo cual implicara que reciba visitas. A partir de esto inclu-
so se pueden establecer dias para rezarle y festejar su aniversario o vender productos
alusivos al culto. Habré asimismo quienes hagan uso de este numen para trabajar en
la hechiceria y rendirle un culto mas detallado.

Por otra parte se encuentran los actos que se extienden y que van aunados con lo
anterior. Por ejemplo, una clara generalidad del culto es la forma de hacerse adepto
a él. En sus inicios —y todavia hoy— mucha gente que no lo conocia salvo por lo que
veia en la televisién pensaba que sélo delincuentes, narcotraficantes, prostitutas o
presos se acercaban al mismo. Sin embargo, cuando se profundiza mas en el tema se
descubre que en la actualidad no sélo los actores mencionados sienten necesidad de
acercarse a este culto, sino también comerciantes, enfermeras, doctores, estudiantes
y nifios, entre muchas otras personas. En fin: cualquiera puede hoy ser un creyente
de la Santa Muerte, desde el momento en que éste se hizo un culto abierto y publico,
con lo que se comenz6 a extender en forma algebraica y geografica.

Si bien cualquiera puede tener acceso al culto hoy en dia, ;qué hace que una
persona se haga adepta al mismo o que, por el contrario, no sienta la necesidad de
recurrir a este numen llamado MNifia Blanca? Ser o no adepto depende mucho de la
socializacién en grupo de las personas, pues st bien el culto tiene un auge importante
en zonas consideradas marginales o de alto riesgo, esto no significa que todos los
que vivan alli sean creyentes. También hay quienes no lo son o incluso reniegan o
desconocen del culto, o quienes no viven en esas zonas y si creen. Por lo tanto, ser
creyente se relaciona con procesos de socializacién —carrera social— donde las perso-
nas se hallan inmersas y en diversos contextos sociales, muchas veces en lugares de
alta vulnerabilidad social. Para iniciarse en el culto existen al menos tres formas que

planteo a continuacién: por legado, por identificacién y por coincidencia.
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Iniciarse en el culto por legado

Muchos de los devotos de la Santa Muerte afirman que tienen al menos 20 anos de
conocer y rendirle el culto a la Flaguita, pues en su casa la abuela, los padres o algiin
otro familiar ya lo hacia, y por lo tanto ellos lo aprendieron.

Es el caso de dona Enriqueta Romero, lider del Santuario Nacional de Tepito,
quien comenta que una de sus tias tenia un pequeno altar a la santa y a ella le pare-
cla muy bonita. Desde entonces le cobro6 cierto carino y respeto. Ella dice que la vio
desde que era adolescente, hasta que uno de sus hijos le trajo su santita, que es la que
ahora visitan miles de fieles cada primero de mes.

Por su parte, el sefior Rodrigo es un comerciante y curandero, quien en una entre-
vista durante las visitas del dia primero comenta que en su familia siempre ha estado
la tradicién de rendirle culto a la Santa Muerte, desde sus abuelos, sus padres y ahora
ellos. Para su familia, la santa se relaciona con el mundo prehispanico. Ante esto pode-
mos seflalar que cuando una persona se inicia en el culto por legado es porque en su
familia ya se llevaba el culto con anterioridad, transmitido de generacién en genera-
cion. Esto se da principalmente en el ambito familiar, de forma tal que al crecer no les
ha sido ajeno vy, por el contrario, es una practica religiosa comtn de su grupo primario.

Asi se observan testimonios como el de Sergio, quien asegura que desde joven ya
la conocia por sus padres y sus abuelos:

Entrevistador: ¢Sus papas le heredaron el culto?

Sergio: Si, mi jefa fue la que me empez6 a decir. En sus antepasados una tia abuela que
tuvo ella le rendia culto a la Santa Muerte, pero los demas familiares no lo veian con buena
cara y a mi me gust6. Yo desde chavo tuve culto a ella. Siempre le pongo lo que es su copita

de vino, su cigarrito, su manzana.

Iniciarse en el culto por identificacion

Otros comentan que no sabian de la existencia de la Santa Muerte hasta que comen-
z6 a hacerse una practica masiva o porque algunos de sus familiares estuvieron en la
carcel. Entonces vieron que ella hacia “paros” y solucionaba cosas que otros santos
no podian. Muchos de ellos dicen que comenzaron a creer en ella porque es mala, y
si ellos son malos, entonces podrian confiar en ella. Es el caso de Oscar, un travesti
dedicado a la prostituciéon, quien empezoé a creer en ella porque sus hermanos, que se
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encuentran presos, le dijeron que lo ayudaria en su trabajo. El comprobé su efectivi-
dad cuando la Santa Muerte le permitia robarles a sus clientes cuando se prostituia.
Estd también el caso de Jests, un comerciante que comenzd a creer en la Santa
Muerte porque escuché que ella era mala y tenia que ver con las personas que echa-
ban “desmadre”. De este modo se acercé al culto, como se observa en su testimonio:

Entrevistador: ;Hace cuanto tiempo empezaste a creer en la Santa Muerte?

Jestis: Hace seis aflos.

Entrevistador: ;Coémo empezaste a creer?

Jests: Yo estaba mas chico antes, pues andaba en las fiestas, en el desmadre, pero pues
no podria protegerme con Dios y no encontraba con quién. Muchos decian: “No, es que
es mala”. Yo dije: “jAh, pues yo soy malo! Entonces yo creo en ella”. Y a raiz de eso fue
como yo comenceg.

Entrevistador: ¢Sentiste una identificacién con ella?

Jests: Aja, porque yo creia en otros santos, y pues no podia pedirles cosas malas. ;Coémo
les iba a pedir proteccién para hacer cosas malas? Y escuché que todos los que son malos
creen en ella, y pues yo estaba mas chico y decia: “Pues yo voy a creer en ella”. Ya después

empecé a conocer mas sobre ella y vi que no es cierto, que no nada mas es eso.

En esta forma de comenzar a creer vemos que son por lo regular personas con po-
co tiempo en el culto, alrededor de un aflo, en su mayoria jovenes que no solo se
identifican con lo que representa la imagen —omnipotencia, salvaciéon, transgresion,
etcétera—, sino porque se identifican con los fieles que asisten, como un grupo de
personas que han vivido y viven situaciones similares.

Tniciarse en el culto por coincidencia

También es comtin que muchas personas digan que nunca habian oido del culto ni
de la existencia y eficacia de la devocién a la Santa Muerte, hasta que un hecho o
suceso, por lo regular de riesgo, los llev6 a conocerla y por lo tanto a creer. Esta forma
de acercarse a la devocién a la Santisima Muerte suele ser por consejo de alguien,
cercano o extraflo, o porque en algin lugar vieron la imagen vy su situacién los llevo
a preguntarse por la misma y su culto.

Es el caso de dofia Patricia Méndez, quien se dedica a los trabajos de brujeria y
le rinde un culto especial a la Santa Muerte, cuyo inicio fue por coincidencia, al tra-
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bajar como custodia en un reclusorio. En efecto, durante un operativo de “esculque”
vio un pequefio altar y le despert6 curiosidad. Ella misma lo comenta:

Entrevistador: ;Dénde conocié a la Santa Muerte?
Patricia: ;Yo donde la conoci? En la carcel. Ahi la conoci yo.
Entrevistador: ¢Usted como empezé a creer en ella?
Patricia: En la carcel. Yo entré a hacer un operativo de esculque, en la noche, para ver
que encontrdbamos. A mi me llamo la atencién que un recluso tenia una repisita y tenia
una Flaquita con su veladora y un vaso con agua, una flor ya medio cacheteada. Yo volteé
y pensé que era un santo equis, cuando empezamos a esculcar todo y me toco revisar ahi.
Me dijjo:

Recluso: No, no, por favor, yo le quito las cosas (no permitid que yo la tocara).

Patricia: ;Por qué: qué hay aqui o qué?

Recluso: No hay nada, pero... yo lo quito. No lo puede tocar usted (fue cuando me percaté

de que era una Flaquita.)

Patricia: ;Y este santo quién es?

Recluso: Es la “madrina”. Es mi madrina

Patricia: Ah, ¢es tu madrina? ;Y quién es?

Recluso: Es la Santa Muerte, la Santisima Muerte.

Patricia: ¢Ustedes adoran a la muerte?

Recluso: Si.

Patricia: ;Y como, si los tiene aqui metidos?

Recluso: No... lo que pasa es que nos confiamos, y el que busca, encuentra.

Otro caso similar es el de Maria, una enfermera que conoci6 a la santa por la reco-
mendacién azarosa de un desconocido. Ella comento lo siguiente:

Maria: Mi hija se fue de mi casa. Se separ6 de su esposo. Yo no sabia nada de ella, nada,
ni del nifio. Yo soy enfermera. Un dia yo estaba en la Liconsa y un sefior me dijo: “¢Por
qué llora?” “Pues es que no sé nada ni de mi hija ni de mi nieto” [Comienza a llorar en
la entrevista.] Me dice: “No te preocupes”. Me regalé una imagen de la santa. Me dice:
“Pidele mucho”. Tomé el camién, me fui a Consulado, me fui caminando y de repente me
bajé ahi, en donde tenia que bajarme. Yo no sabia. La encuentro [a la Santa Muerte] y al
segundo dia me hablan para ver dénde estaba mi hija, y desde entonces mi hija agarr6 por
tener a su santa. Me ha protegido de muchas cosas. Gracias a Dios tiene un buen trabajo,

su esposo y sus hijos.
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Pregunta: Entonces, ¢antes de que le pasara eso usted ya no creia en su santa?
Maria: No, porque no la conocia y fue hasta ese momento cuando la conoci y empecé a

creer en ella.

Estas tres formas de iniciarse en el culto no son las tnicas ni funcionan siempre igual.
Sin embargo, se observa que encierran generalidades en la forma de interaccionar y
que al menos difieren en los contextos en que se desarrollan. En las tres formas de ini-
ciarse en el culto hay una transferencia del sentido por parte del transmisor del culto
al receptor del mismo. Esa transferencia se encuentra mas alla del deseo de inculcar
una creencia en algo; en todo caso se localiza en el nivel de los dones, los cuales van
generando vinculos y redes sociales.

El culto posee otras manifestaciones del don. En conclusién, dentro del culto hay
practicas tan diversas como diversos son los fieles y los procesos sociales que generan
en cuanto a su religiosidad. Esta misma diversidad le da una forma homogénea a la
devocién a la Santa Muerte, que es un claro ejemplo de la religiosidad individual.
Cuando hablo del culto a la lamada Niia Blanca como una nueva forma de religio-
sidad se debe a que en €l se aprecia una religiosidad individual muy exaltada, pues
en las efigies de la santa los fieles identifican su propia vida, sus propios gustos, su
propio riesgo: son ellos mismos representados en sus imagenes de la Santisima Muer-
te. Tanto los fieles como sus imagenes constituyen una historia llena de simbolismos;
son también la busqueda de la tranquilidad, de una esperanza en la vida religiosa,
manifiesta un juego de los que son y no devotos, quienes en sus efigies reflejan el
cumplimiento de sus deseos y aquellos que atn son sus anhelos.
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RESUMEN

Si bien la antropologia fisica forense es conocida por estudiar restos 6seos humanos que se encuen-
tran en diversas etapas del proceso biologico de desintegracion con el objetivo de elaborar un per-
fil biolbgico de una persona, es poco conocido y estudiado su sustento teédrico y social, pues esta
disciplina va mas alld de establecer, estimar y aplicar técnicas descriptivas para lograr identificar a
una persona. Por lo tanto, en el presente articulo se mostrara un esbozo de los conceptos de per-
sona, familia y muerte desde la perspectiva de la antropologia social, para aportar apenas una ba-
se que sirva como sustento teérico de esta disciplina, con el fin de mostrar la correlacién que existe
entre las técnicas aplicadas y la necesidad imperiosa y obligatoria de que esa persona sea identifi-
cada por los suyos, y asi contribuir a los procesos rituales de muerte y duelo por los que atraviesan

familias enteras que padecen la ausencia fisica de algin miembro de su hogar.

Palabras clave: antropologia fisica forense, persona, familia, muerte, desparecidos, desconocido.

ABSTRACT

While forensic physical anthropology is known for studying human bones found in various stages of
biological decomposition to develop a biological profile of a person for a forensic context, its theo-
retical and social background is not so well known, because this discipline goes beyond established
and applied descriptive techniques aimed at identifying an individual. This article outlines the con-
cepts of person, family, and death from the perspective of social anthropology to provide a founda-
tion to serve as a theoretical basis for this discipline, in order to show the correlation between the
techniques used and the imperative that the person be identified by those who knew him/her, thus
contributing to the processes of death and mourning rituals that involve entire families suffering

from the physical absence of any of their members.

Keywords: forensic physical anthropology, person, family, death, missing persons, unidentified bodies.
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1 estudio de la antropologia forense' en el campo legal resulta esencial, pues

al tratarse de una rama auxiliar de la antropologia fisica colabora en la pro-

curacion de justicia, al aportar datos indicativos que permiten establecer la
identidad de una persona fallecida en calidad de desconocida. De acuerdo con Lagu-
nas (2006: 214), una de las principales metas al analizar restos humanos recuperados’
es su identificacion positiva, para lo cual se requiere aplicar una serie de técnicas a
nivel macroscépico y microscopico provenientes de la antropologia fisica, a fin de es-
tablecer el sexo, estimar la edad, la talla y patrones de afinidad biologica, ademas de
proporcionar caracteristicas individualizadoras, como las enfermedades y los cam-
bios biolégicos ocurridos a lo largo de la vida de la persona.

En general, los antecedentes proporcionados por la antropologia forense son in-
dicativos e imprescindibles para establecer el perfil biolégico de un individuo en
procesos legales del pais. No obstante, para que una identificacién sea positiva o ple-
na, es imprescindible la existencia de informacién o datos proporcionados por la
familia, a fin de que se confronten con los obtenidos mediante los analisis previa-
mente realizados. Por lo tanto, resulta esencial que la antropologia fisica forense’
se enfoque en mirar el bagaje tedrico-social en que se fundamenta, el cual se halla
tras la tarea de lograr identificaciones objetivas de las personas fallecidas en cali-
dad de desconocidas,' a las cuales se les considera asi porque en el momento de su

' Existen varias definiciones de “antropologia forense”. Una de ellas es la propuesta por la Asociacién
Americana de Antropologia Forense, que la considera la aplicacién de la ciencia de la antropologia fisica
a los procesos legales. La identificacion de restos 6seos esqueletizados, en avanzado estado de descom-
posiciéon o inidentificables resulta de gran relevancia para aspectos legales y por razones humanitarias
(Komar y Buikstra, 2008: 11).

? Lagunas (2010: 215) refiere que hay tres tareas en las que el antropélogo forense puede contribuir: 1)
establecer la identidad de la victima; 2) determinar los mecanismos de la causa de muerte, y 3) documen-
tar los eventos antes, durante y posteriores a la muerte de un individuo que fallecié de manera repentina,
inusual, violenta o por otras causas o circunstancias inexplicables. Sin embargo, en la actualidad, en
Meéxico, el antropdlogo fisico forense ha mostrado que mas alla de trabajar s6lo con poblacién muerta,
también colabora en el proceso de valoracién de edad de poblacion viva, discriminaciéon de personas
homoénimas e identificacion de personas por medios digitales (video, fotografia), entre otras labores.

» Me remito a mencionar el concepto de “antropologia fisica forense” porque en México la mayoria de
los profesionales en tal disciplina provienen de la carrera de antropologia fisica ofrecida por la Escuela
Nacional de Antropologia e Historia, al contrario de diversos profesionales cuya raiz académica proviene
de varias disciplinas, como arqueologia, medicina y biologia.

' De acuerdo con el capitulo V, articulo 346 de la Ley General de Salud, los cuerpos de personas sin vida
(cadaveres) se clasifican de dos maneras: personas conocidas y personas desconocidas. A estas Gltimas
corresponden los cadaveres sin reclamar dentro de las 72 horas posteriores a la pérdida de la vida y de
los cuales se ignora su identidad.
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fallecimiento no existia una persona que testificara y comprobara su identidad con
documentos oficiales.”

La antropdloga Leticia Ferreira (2009) menciona que la “persona desconocida” es
aquélla a la que no se le puede representar ni situar, pues no manifiesta lazos sociales
ni pertenencia a alguna colectividad estable. En si, su realidad debe ser inscrita por
terceros, ya que durante su muerte sus lazos sociales fueron ignorados o no se hicie-
ron manifiestos ni ficilmente presentes. Por lo tanto, requiere de cuidados especiales,
lo cual demanda la intervencién de funcionarios del Estado para cuidar de su cuerpo
de modo oficial; por ejemplo: retirarlo de la via publica, resguardarlo, estudiarlo,
clasificarlo y enterrarlo.

Sobre este mismo eje, el cuerpo sin vida de un individuo anénimo se configura
a partir de la ausencia de personas proximas a ¢l. Por lo tanto, su cuerpo queda a
cargo de reparticiones especificas, de autoridades, de saberes técnicos y adminis-
trativos para lidiar con su muerte y su cuerpo. Es decir, se le confiere un modo
especifico de manejar la muerte como parte de los procesos de formacién del
Estado y de produccién de sujetos y poblaciones.® Asi, el cuerpo del desconocido
o “no identificado” es visto como un individuo con lazos culturales especificos es-
tablecidos por medio de funcionarios que se encargan del proceso de identificacion
(Ferreira, 2009: 41).

Las personas descritas constituyen el principal trabajo de analisis del antropologo
fisico forense, profesional que forma parte de los especialistas autorizados y respon-
sables del cuidado del cuerpo sin vida del “no identificado” y que se encuentra a
cargo de determinadas tareas en relaciéon con el cuerpo. No obstante, el cuerpo de
la persona tiene su contraparte, pues al tratarse de un desconocido ante los funcio-
narios a su cuidado, al mismo tiempo es un desaparecido entre su nucleo familiar
o grupo social mas cercano, el cual, ante la ausencia fisica de la persona, muchas

veces comienza una busqueda que puede durar horas, dias, semanas, meses, afos o

’La identidad se establece y se comprueba con base en sistemas de apellidos parentales, documentos,
nacionalidades, divisiones geograficas, asi como de los recursos de la dactiloscopia, que en conjunto
serian las practicas esenciales para la identificacién que permiten comprender de modo especifico la
articulacion entre los efectos individualizadores y los mecanismos de regulaciéon por parte del Estado o
del control gubernamental (Ferreira, 2009: 33; la traduccion es mia).

® Ferreira (2009) reflexiona sobre lo propuesto por Michel Foucault respecto a si el Estado moderno,
visto como un conjunto de practicas, saberes y poderes, integra en su forma politica las propiedades y
responsabilidades de cuidado y salvacion propias de la poblacién. De este modo, las muertes de personas
“no identificadas” son la ocasién ideal para la constatacion y exhibicién de una de las formas de cuidado
adquiridas por el Estado.
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incluso la vida entera, puesto que los motivos de por qué una persona desaparece
pueden llegar a ser infinitos, en la medida que exista conocimiento o rastros que

lleven al paradero del otro.

Desaparecimiento de personas

En nuestro pais y muchas de las sociedades occidentales modernas se ha producido
un aumento en los atentados contra la vida de las personas y a la vez del ocultamiento
de su muerte y paradero. No obstante, ésta no es la tnica causa del desaparecimien-
to de personas, pues ademas de causas del orden criminal existen circunstancias
accidentales, transformaciones sociales, politicas, econémicas, migratorias y demo-
graficas que orillan a las personas a alejarse de sus redes sociales y de parentesco,
lo cual provoca una ruptura en la continuidad de sus relaciones comunitarias y de
convivencia.

De igual forma las catastrofes naturales, accidentes aéreos, terrestres y fluviales,
entre otros, provocan la pérdida de vidas humanas y la desaparicion de las mismas, lo
cual orilla a la bisqueda inmediata de la persona tanto por los cuerpos de emergencia
del pais como por los propios familiares.

Como antecedentes historicos, el desaparecimiento de personas surgié a principios
del siglo XX, cuando los combatientes de la Primera Guerra Mundial desaparecieron
durante el conflicto armado y muchos de sus familiares nunca recibieron una confir-
maciéon de sus muertes (Rodrigues, 2008:22). De la misma forma sucedié durante la
Segunda Guerra Mundial.

En América Latina, en las décadas de 1960 y 1970 paises como Guatemala, Pert
y Bolivia sufrieron desapariciones y exterminio de indole étnica por parte de los go-
biernos y guerrillas internas, en tanto que Argentina,” Chile y Brasil® padecieron el
desaparecimiento de personas consideradas contrarias al gobierno y al régimen mili-

" De acuerdo con Catela (2001), en Argentina desaparecieron alrededor de 30 000 personas entre 1973 y
1986. El caso Argentino se volvié mediatico, ya que en protesta por las desapariciones miles de personas
se manifestaron en busca de justicia. Por ejemplo, las Madres de la Plaza de Mayo fueron y son madres,
esposas y hermanas que hasta el dia de hoy esperan la resolucién de casos de desaparecimiento por parte
del gobierno de este pais.

¢ Cabral y Lapa (1979) mencionan que los gobiernos brasilefos, argentinos y chilenos elaboraron estra-
tegias para el secuestro de hombres, mujeres y nifios desde su hogar para su mantenimiento en campos
de tortura, asi como en casos de asesinato para la “desova” de los cuerpos en locales desconocidos (Ro-
drigues, 2008: 23).
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tar. Por otro lado, en las décadas de 1980 y 1990 Colombia’ vivi6 el desvanecimiento
de una gran parte de su poblacién como resultado de las guerras internas y politicas.

En México, entre 1965 y 1982, a consecuencia de la llamada “guerra sucia”, se de-
saté una serie de desapariciones en varios estados del pais en relacién con el conflicto
politico y armado contra el Estado; sin embargo, hoy en dia la cotidianidad mexicana
se encuentra impregnada por la palabra “desaparecidos” en casi todos los sentidos,
pues estd presente en el ambito mediatico, en razon de las incesantes manifestaciones
y marchas por parte de los familiares de personas desaparecidas.”” Por ejemplo, en
los medios de comunicacién se reporta un gran numero de expresiones de la escena
social, las cuales abarcan espacios sociales neuralgicos para su demostracién y en las
que se observa a madres, padres, hijos, hijas, hermanos y hermanas caminando con
pancartas que incluyen la fotografia de su familiar, asi como leyendas alusivas a la
justicia, la inconformidad y peticiones para el reencuentro con sus familiares. Asi,
en realidad existen cuestiones tedricas incluidas en el trasfondo de lo que provoca la
ausencia fisica de un ser querido en un nucleo familiar, donde radica la necesidad de
recuperar y encontrar a la persona.

Estas son apenas algunas interrogantes que se pretenden responder mediante la
comprension del concepto de persona, familia y muerte en la sociedad en que vivimos
y en el estudio de la identificacién humana por parte de la antropologia fisica forense.
Para un grupo parental la ausencia fisica de una persona en su ntcleo genera una des-

estructuracién, pues cuando no se sabe si ésta se encuentra viva o muerta la situaciéon

° Christian Salazar, representante del Alto Comisionado de la Organizaciéon de las Naciones Unidas
(ACNUR) para los Derechos Humanos, explica que “la desaparicién forzada es una de las violaciones
a los derechos humanos mas graves” y afirma que Colombia es uno de los paises de América La-
tina y del mundo entero con mas desaparecidos (en linea [http://www.diarioliberdade.org/index.
php?option=com_content&view=article&id=15944:colombia-registra-maior-numero-de-desaparecidos-
na-america-latina&catid=286:repressom-e-direitos-humanos&Itemid=188]).

' En el medio de comunicacién virtual existe un sinfin de paginas o vinculos relacionados con la lu-
cha por parte de los familiares para encontrar a los miembros de su hogar. En una de ellas [http://
hastaencontrarlos.blogspot.com] se verifica la necesidad de la basqueda de personas desaparecidas en
el pais. En México se han dado a conocer muchas cifras sobre la cantidad de personas desaparecidas;
sin embargo, resulta complicado dilucidar un niimero concreto de personas que se encuentran ausentes
de sus hogares, pues de manera oficial el gobierno no ha brindado cifras al respecto. Tan so6lo se puede
inferir que se trata de miles de personas, en razon de las multiples expresiones sociales que los familiares
hacen al respecto. Algunos ejemplos se encuentran en las siguientes paginas: http://sipse.com/mexico/
buscan-a-desaparecidos-entre-los-vivos-no-entre-los-muertos-24.html, http://sipse.com/mexico/enlista-
ong-20851-desaparecidos-en-mexico-6567.html, http://www.hijosmexico.org/index.php?id_pag=18,
http://www.desaparecidos.org/mex/-desaparecidosdemexico.blogspot.com y http://desaparecidosen-
coahuila.wordpress.com/tag/fundem.
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cambia en forma radical, debido a que esa persona simplemente deja de ser parte
de la cotidianidad. De acuerdo con Ferreira (2011), el desaparecimiento de personas
siempre ocurre en relacién con otra u otras, pues como tal no se puede desaparecer
en absoluto. Para Rodrigues (2008: 51) la desaparicién de un ser querido es uno de
los acontecimientos mas traumaticos que le puede ocurrir a una familia, pues facto-
res como la salud fisica, psiquica y social de los involucrados que se ven afectados, al
igual que esto demanda a los integrantes del hogar la redistribuciéon de papeles en el
nucleo familiar. Ademas, la desaparicion constituye, por un lado, una suerte peor que
la muerte para los familiares sobrevivientes, al tiempo que descalifica y gangrena a
toda comunidad: cuando se sabe que una persona ha sido declarada desaparecida,
en pocas palabras se tiene un desconocimiento absoluto, pues se ignora si ésta ain
vive o ha sido asesinada. Es necesario entonces suspender toda tesis ontologica, todo
juicio de existencia: entre las familias de desaparecidos no se sabe nada, y como éstas
no se encuentran en condiciones de averiguar, enloquecen entre la desesperanza y la
angustia (Déotte, 2004). De esta manera se constata que existe una relacion estrecha
entre el concepto de persona y familia, pues a partir del primero se entienden con
mayor exactitud las relaciones sociales y familiares, asi como la necesidad de buscar
y encontrar al desaparecido.

Persona, famiha y muerte

Desde el siglo XIX las disertaciones de Marcel Mauss (1938) demostraron la impor-
tancia del concepto de persona en los estudios sociales, al proponer que son artefactos
derivados de una larga y variada historia social que se inicié en las primeras co-
munidades humanas. Se establece asi también que la nocién de persona, mas alla
de ser una especulacién filoséfica o psicolégica, posee un origen ideologico y social
mucho mas complejo (Carrithers, Collins y Lukes, 1985). A partir de esta premisa,
antropoélogos como Fortes (1987), M. Strathern (1988), Bloch (1988), A. Strathern
y Lambek (1998) han explicado el énfasis en el concepto de persona entre diversos
grupos humanos desde una perspectiva antropoldgica, al formular premisas en
cuanto a que la persona es un constructo sociocultural. Por ejemplo, Fortes (1987)
claboré una etnografia del grupo tallensi, ubicado en el noroeste de Africa, y conclu-
y6 que el nacimiento es para ellos apenas el comienzo para convertirse en “persona
total”, pues el individuo debe vivir el tiempo suficiente, casarse, tener descendencia
y alcanzar relaciones sociales mediante la benevolencia de su guardian ancestral.
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Para M. Strathern (1988) el concepto de persona se inscribe en un marco sociocul-
tural. Esta antropologa refiere que la persona en Occidente se define como la duefia
de sus bienes, de su cuerpo y de sus partes, al establecer relaciones externas pero
definidas por atributos tnicos que distinguen a cada uno de los miembros y donde
se enfatiza el individualismo. Sin embargo, se encuentran implicados lazos sociales,
familiares y comunitarios (Carsten, 2004). De igual manera, M. Strathern hace re-
ferencia al concepto de conciencia, término que realza la importancia de la persona
con base en tres puntos medulares de su constitucion:

1. Ser consciente de las personas y reconocer la naturaleza de las mismas; es dectr,
verlas como elementos de la vida humana.

2. Ser consciente de la construccion social del mundo y, por consiguiente, del
entorno de cada sociedad.

3. El conocimiento tacito de que las personas son conscientes del contexto donde
viven y del sentido del mundo muchas veces provoca que desaparezca la nocién del
ser y de relacionarse (M. Strathern, 1992: 195-198).

Sobre este contexto es plausible observar una correlacion entre lo social, lo cultural
y la conciencia de las personas, incluida la unicidad y diversidad de cada ser humano,
aunque la sociedad ofrezca una perspectiva diferente del punto de vista individual o
natural, que en este caso se encuentran entrelazados. De este modo, y siguiendo las
propuestas de M. Strathern, la persona es parte de una identidad natural y social que
incorpora un registro historico y cultural que va mas alla de la vida de ¢l o de ella. Asi,
las relaciones sociales o valores culturales demostrados son apenas parte de una sistema
complejo, debido a que las cuestiones biograficas y psicolégicas van mas alla del intri-
cado sistema social (idem).

Bloch (1993: 5) describe a la persona como una entidad distinta, claramente de-
limitada entre unos y otros, constituida por diferentes elementos internos como la
sangre, la carne y el cuerpo, los cuales se ligan por relaciones sociales, emocionales
o morales.” Para A. Strathern y Lambek (1998), la persona es parte de un modelo
dual, el cual se construye a partir del resultado del trabajo hecho por el cuerpo y
como parte de un proceso simbolico en el que es posible vincular la experiencia cor-

' M. Strathern (1992: 75) representa a la persona natural como aquella que se manifiesta al ser parte de
la larga vida en el universo de los seres humanos.

' Maurice Bloch no intenta posicionar el concepto de persona en la antropologia de una forma que
parezca asumir que la disciplina sabe dénde situar las fronteras entre una persona y otra. De igual modo
refiere que el concepto de persona se relaciona con un constructo sociocultural y, por tanto, no existe una
definicion de persona igual en todo el mundo.
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porificada de las personas sobre procesos rituales intensivos. Ahora bien, la persona
como entidad social en un grupo familiar se delimita por diferentes elementos de
sistemas simbdlicos, y segin lo referido por Schneider (1968) lo que define las rela-
ciones familiares es precisamente que cada persona se encuentra representada por
diversas nociones.

De esta forma, tal y como lo establece M. Strathern, se deben estudiar las acciones
humanas como procesos en el tiempo, ya que todos poseen una experiencia de vida
social y resulta indispensable analizarla para comprender la vida familiar; por lo tan-
to, esta antropdloga social sugiere que el concepto de persona es fundamental en el
analisis y comprension de las conexiones en las relaciones familiares, pues esto seria
tan importante como la nociéon de sociedad (Strathern, 1992: 8). Asi, no se deben
alejar del analisis los elementos respecto a la manera en que las personas fueron pro-
creadas e incorporadas a las relaciones de familia, de modo que el estudio de familia
provea de nuevos nucleos de critica y estudio (Strathern, 1992: 8).

Finalmente, Carsten (2004) argumenta que nuevos enfoques de investigacion
sobre el estudio de la persona en las relaciones de familia contribuyen a observar
diversos aspectos de la sociabilidad familiar y ayudan a los antropdlogos a desci-
frar mejor los vinculos familiares. Por lo tanto, el concepto de persona guarda una
estrecha relaciéon con las concepciones de las relaciones familiares, las cuales, en el
sentido amplio y con base en Strathern y Stewart (2010), la familia se define como
una red de personas vinculadas por conexiones parentales sustentadas en el supuesto
dominio de lazos biologicos, aunque es posible incluir la corresidencia y otras formas
de solidaridad que contengan lazos intimos e inmediatos en el aspecto familiar.

Para continuar en este mismo e¢je, durante las tltimas décadas del siglo XX las re-
laciones de familia comenzaron a ser entendidas como un area donde las personas
invierten sus emociones, su energia y su imaginario (Carsten, 2004) en diversos tipos
de rituales cotidianos o especiales que pueden ser destructivos o placenteros; por

ejemplo, una cena, un aniversario o la muerte de algiin miembro." Por esto, cuando

" La importancia de la persona en los estudios de parentesco y familia se reformul6 a partir de 1980, a
fin de profundizar en la reconceptualizacion de las investigaciones. De acuerdo con M. Strathern (1992)
el analisis del concepto de persona tuvo la capacidad de formar una nueva reevaluacién acerca de lo que
se entendia por parentesco y familia, con la intencién de retroalimentar las hipotesis existentes sobre su
estudio (Carsten, 2004). Sin embargo, la mayoria de los estudios antropolégicos vincula el concepto de
persona con discursos juridicos, filoséficos y religiosos; esto significa que en la antropologia existen argu-
mentaciones implicitas del concepto de persona en los estudios de parentesco y familia de las sociedades
occidentales.
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un grupo familiar no sabe si uno de sus integrantes se encuentra vivo o muerto,
la situaciéon cambia en forma radical, pues la persona simplemente no estd mas
alli: su estatus es ambiguo y se convierte en una “persona desaparecida”; el niacleo
familiar sufre una ruptura en la continuidad de los lazos intimos y domésticos,
y la situaciéon se convierte en un fenémeno complejo lleno de incertidumbre e
indeterminaciones.

De acuerdo con la problematica expuesta sobre las familias que buscan a personas
desaparecidas, es conveniente traer a colaciéon a Ferreira (2011). Esta autora revela
que la desaparicién de personas es un “problema social” que depende de la multipli-
cacion de diversos factores, pues todo caso se inscribe en complicaciones relacionadas
con la separacion tanto del Estado, la procuracion de justicia y de la familia, aunque
también existe un conjunto mayor de agentes sociales involucrados en los procesos de
atribucion y distribuciéon de responsabilidades de personas desaparecidas en el pais.'

En México, el concepto de persona desaparecida se define de acuerdo con la Ley
del Registro Nacional de Personas Extraviadas o Desaparecidas:

Toda persona que, con base en informacién fidedigna de familiares, personas cercanas o
vinculadas a ella, la hayan dado por desaparecida de conformidad con el derecho interno,
lo cual puede estar relacionado con un conflicto armado internacional o no internacional,
una situacién de violencia o disturbios de caracter interno, una catastrofe natural o cual-

quier situacién que pudiera requerir la intervencién de una autoridad publica competente.'

La ausencia fisica de una persona incita a su busqueda inmediata por parte de las
familias en lugares de caracter institucional, como agencias del Ministerio Pablico,
reclusorios, hospitales, albergues y el Servicio Médico Forense, asi como con amista-
des o conocidos, a fin de afirmar o desechar las posibilidades por las que la persona
no ha retornado al hogar.

Una de las instituciones estatales encargadas de la bisqueda e identificacién
de personas en calidad de desconocidas es el Instituto de Ciencias Forenses “Dr.
Guillermo Soberén Acevedo”" (Incifo), el cual alberga un Departamento de Iden-
tificacion,"” que a su vez cuenta con un area especifica, delimitada y especializada

"La traduccion es mia.

“En linea [http://www.diputados.gob.mx/LeyesBiblio/pdf/LRNDPED.pdf].

'* Anteriormente denominado como Servicio Médico Forense del Distrito Federal.

'7 El Departamento de Identificacion tiene a su cargo el area de odontologia, antropologia, dactiloscopia
y fotografia.
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Cuadro 1
ANO | 2010 | 2011 | 2012

Total de ingresos de
cuerpos en calidad 993 926 829
de “no identificados”

Padres 604 688 437
Hermanos/as 374 759 494
Hijos/as 337 390 302
Pareja/esposos/ as 208 245 182
Otros/as 489 772 371

TOTAL ANUAL
DE FAMILIAS

2360 ‘ 2636 ‘ 1786

para la atencién al publico y donde, ademas de claborarse informes sobre personas
desaparecidas,' se realizan entrevistas semiestructuradas con los familiares, las cua-
les incluyen preguntas generales y especificas sobre las caracteristicas fisicas de la
persona. Ademas, se le presenta a la familia un album fotografico de media filiacién
de cada una de las personas, clasificado por averiguacion previa, sexo, edad, fecha de
ingreso y destino."

Con la intencién de conocer los alcances en el presente articulo sobre el interés
en la basqueda de personas por parte de sus familiares, se realizé y cotejé la in-
formacion recabada del registro anual de los ingresos de los cuerpos de personas
“no identificadas”, de donde se obtuvieron los datos estadisticos® incluidos en el

cuadro 1, con las cifras del registro de familias que acudieron a esa institucion para

" El Departamento de Identificacion cuenta con tres procedimientos especificos: identificacion de
cadaveres desconocidos, busqueda de personas extraviadas y atencion al pablico que acude a iden-
tificar cadaveres desconocidos, cuyo manual de procedimientos se encuentra disponible en linea
[http://www.poderjudicialdf.gob.mx/work/models/PJDF/PDFs/org_dep/semefo/MP_SEMEFO_Fe-
brero_2010.pdf].

' El destino puede ser la inhumacién en fosa comun o, en su caso, para la docencia en universidades de
medicina, segun los convenios establecidos de manera previa por el Incifo.

“ Datos estadisticos obtenidos en el portal de transparencia del Instituto de Acceso a la Informacion
Publica del Distrito Federal (Informex, DF), nimero folio de solicitud 6000000123612, realizado el 8 de
agosto de 2012.
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realizar la basqueda de personas desaparecidas entre 2010 y 2012,*" desglosadas
por parentesco.”

Como se observa, existen diferencias significativas entre el ingreso de cuerpos
de personas “no identificadas” al instituto y las visitas realizadas por los familiares
al Area de Atencién al Pablico, ya que el nimero de personas fallecidas es mucho
menor al nimero de familias que acuden alli a diario con el propésito de preguntar
sobre el paradero de su pariente. Esto implica que no todas las personas desapare-
cidas del ntcleo familiar necesariamente se encuentran fallecidas. De igual forma
es pertinente mencionar que cuando se hace referencia al concepto de “familias”
o “familia” se debe a que por lo regular acuden dos o mas personas a solicitar
informacion, aparte de que este concepto forma parte esencial de los procesos admi-
nistrativos llevados a cabo por el Incifo: el término “familia” se inscribe tanto en el
lenguaje coloquial de los servidores publicos que alli laboran como en los documen-
tos de los procedimientos oficiales de ingreso, egreso e identificaciéon previamente
establecidos por ese instituto.” Asi, esto denota que en el ambito de los procesos del
Estado la familia es la tinica responsable por los suyos, pues es ésta la que manifies-
tan conocimiento acerca del otro, tanto del cuerpo como de la persona. Sobre este
supuesto, me permito citar de nuevo a Carsten (2004), quien revela que tanto la
persona como el cuerpo se complementan, en tanto que la vida es vista como una
condicion natural y solo el cuerpo es el que debe registrar la presencia de la persona.

Para Sahlins (2011), el cuerpo de cada persona representa un hecho social, de-
bido a que genera actos e intereses entre las comunidades de parentesco. El cuerpo
es responsabilidad de una familia que lo cria, lo alimenta y cuida de ¢él, de manera
que su elaboraciéon se convierte en parte del grupo social mas que de su propio
ser.” En vista de que el concepto de persona y familia estd incluido y acentuado
en los conocimientos administrativos del Estado, la muerte o probable muerte de
una persona® deviene el momento mas significativo en la redefiniciéon del grupo

? Con corte hasta agosto de 2012.

# El término “otros/as” incluye “tios/as”, “sobrinos/as”, “abuelos/as”, “amigos/as”, “conocidos/as”,
entre otros.

* Para mayor informacién al respecto, véase la siguiente liga: http://www.poderjudicialdf.gob.mx/work/
models/PJDF/PDFs/org_dep/semefo/MP_SEMEFO_Febrero_2010.pdf.

* Por ejemplo, para Sahlins (2011) las lesiones fisicas sufridas por la persona se vuelven una responsabi-
lidad colectiva familiar, al cuidar del bienestar de la persona lesionada.

» De acuerdo con Mendoza (2005: 773), para circunscribir el concepto de muerte en esta realidad fisica
se puede incorporar lo social, lo psiquico y lo cultural, a modo de definir el cuerpo muerto alejado de la
dicotomia alma-cuerpo.
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familiar, y por mucho es el mayor ritual ceremonial publico o privado en todo el
mundo (Strathern, 1992: 94), debido a que la muerte no destruye la identidad de
la persona.

Bloch (1988) enfatiza en el aspecto emocional de la muerte y menciona que el
concepto de persona esta intimamente entrelazado con la construccién social de
la muerte: a pesar de que existen diversas practicas rituales mortuorias, la fuerza
sentimental del fallecido, en un nivel particular, trasciende la especificidad de la
construccion social del fenémeno cultural.

Por su parte, el antropdlogo David Schneider (1968: 71) refiere que, con la
muerte de una persona, la relacién de convivencia familiar finaliza, mas no se
borra el concepto de persona dentro de la misma; es decir, la persona que falle-
ce siempre estara en la genealogia familiar, sera tomada en cuenta, recordada y
rememorada.

Por otro lado, cuando la muerte es inminente, pero el cuerpo de la persona se
encuentra desaparecido, los familiares entran en una fase que, de acuerdo con
Panizo (2011: 24), se denomina “muerte desatendida”, debido a que la falta del
cuerpo” impide el reconocimiento real y social del deceso. A la persona fallecida
se le debe atender mediante los rituales necesarios, como el velorio y el entierro.
Sin embargo, cuando no existe un cuerpo pero la muerte es un hecho, se carece de
reconocimiento social y por lo tanto el fallecimiento no se enfrenta con claridad ni
de acuerdo con las maneras esperadas. En otras palabras, no hay un muerto al que
se le rinda culto ni se producen las practicas rituales que brindan apoyo y conten-
cién a los deudos (idem).

Thomas (1980) indica que no existe nada mas tragico que la ausencia del cuerpo
muerto, el cual se encuentra doblemente ausente, pues estd muerto y al mismo tiem-
po no esta alli. También menciona que, por ley universal, la presencia del cuerpo
sin vida produce angustia, pero es un simbolo de pérdida, asi como un elemento
tranquilizante al ser reconocido por la familia, que a su vez recibe la certeza de su

muerte y la soporta mejor que en caso de incertidumbre y ausencia.

* Panizo (2011: 23) toma como punto de reflexiéon a Turner, al indicar que el simbolo dominante

de accion social podria ser el cuerpo, ya que no sélo es el medio para el cumplimiento de los fines
del ritual, sino que también concierne a los principios y valores de la organizaciéon social. El cuerpo
expresa la muerte —la muerte fisica— y su presencia se enmarcaria en un encuentro social denominado
como sujeto ritual, en que los deudos o familias requieren especial apoyo y contencién por parte de
sus redes familiares.
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Para Mendoza (20053) los rituales funerarios son un comportamiento que re-
fleja los apegos mas profundos del ser humano y guian al fallecido al destino post
mortem, cuya finalidad fundamental es superar la angustia de la muerte sufrida por
los sobrevivientes, en vista de que el ritual implica una prevencién y cura para
continuar existiendo.

Medick y Warren (1984: 21) mencionan la importancia del aspecto emocional
en las familias, ya que en condiciones de vida o muerte éstas y sus relaciones sobre-
viven con funciones basicas. Por ejemplo, se ayudan al cooperar en la economia y
en situaciones de riesgo, ademas de que se organizan en sus relaciones que contri-
buyen mucho en el proceso critico por el cual atraviesa la familia. De acuerdo con
estos autores, lo importante en el estudio de la familia lo constituyen las fuerzas
que moldean las relaciones dentro de la misma, tanto desde el punto de vista sen-
timental como del material.

Por lo mismo resulta importante remitirse de nuevo a las observaciones de
Sahlins, para quien la familia y sus relaciones se deben considerar como una
mutualidad del ser y del estar, ademas de que éstas definen a las personas como
miembros que participan en forma intrinseca en la existencia de los unos y de los
otros. Asimismo Sahlins resalta la existencia de la pertenencia intersubjetiva, al
afirmar que la familia vive la vida de los otros y muere la muerte de los otros: si
una persona sufre, la otra también lo hara, y si algo acontece con una persona, a la
otra también le acontecera (Sahlins, 2011: 3).”

En relacién con el desaparecimiento y probable muerte de una persona, las cos-
tumbres de luto implican la mutualidad de la familia,” pues el fallecimiento y en este
caso la desapariciéon son compartidas entre los parientes. Para Déotte, el desapare-
cimiento de personas desvitaliza las relaciones sociales, decepciona la creencia en el
mundo sensible, perturba las genealogias, reduce las medidas del tiempo al eterno
presente de la desapariciéon y confunde lo terrenal con el inframundo de los limbos
(Déotte, 2004: 326).

“En general, la propuesta del antropélogo Marshall Sahlins se basa en que las relaciones de familia
envuelven vinculos de experiencia transpersonales del ser y del estar. Entonces pueden formar parte del
mismo régimen ontolégico que la magia, intercambio de presentes y de la brujeria.

* Sahlins (2011) menciona que algunas practicas comunes entre las familias que se encuentran de luto
por la muerte de algin ser querido, con base en la mutualidad, se expresan en que los miembros que pa-
san por este proceso se apartan de sus grupos sociales, descuidan su higiene personal, dejan de trabajar y
su vida cotidiana muestra sefiales de una muerte simbdlica, representada por cambios en la cotidianidad
familiar en el transcurso del luto.
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Conclusion

La antropologia fisica forense se reviste de singular importancia en funcién de los
datos estadisticos, registros publicos y mediaticos de personas desaparecidas,” asi
como por el continuo hallazgo de cementerios de tipo clandestino. A modo de re-
flexién, y con base en el desarrollo de los conceptos descritos en el presente articulo,
es posible revelar la necesidad imperiosa por parte de la comunidad de antropélogos
fisicos de que su labor se inscriba en el ambito forense para conocer la problematica y
comprender el hecho de lo que conlleva que las familias con personas desaparecidas
padecen y experimentan. Si bien existe un abandono en cuanto politicas publicas
integrales y legislaciones adecuadas sobre la gestién de cuerpos desconocidos en el
pais, lo hay también en la ausencia del apoyo en los tres 6rdenes de gobierno para un
adecuado manejo de informacién, asi como en la creacién idoénea de bases de datos
de personas desaparecidas a escala nacional.

Por lo tanto, es importante entender bajo qué fundamentos teéricos se pueden
entender estos conceptos, pues a partir de los mismos se obtiene una mejor idea de
la responsabilidad monumental por parte de los antropdlogos fisicos forenses en el
momento de manejar, estudiar y dictaminar cuerpos o restos humanos sin identidad,
familia ni redes de parentesco o convivencia que asi lo constaten. Asi, la tarea de los
antropologos, junto con los profesionales de otras disciplinas, consiste en intentar
situar a las personas en algin lugar social, a fin de que ni su identidad ni muerte
queden anénimas o imprecisas. De igual forma, en entender que todos aquellos estu-
dios o andlisis en y para poblaciones mexicanas sobre estimacion de edad, sexo, talla,
afinidad bioldgica y caracteristicas individualizadoras se apoyan en el fundamento
de que se interesan en lograr mejoras significativas para alcanzar identificaciones
positivas junto con los datos proporcionados por las familias.

De esta forma determino de manera muy puntual que el fin Gltimo de la

aplicaciéon de la antropologia fisica forense en casos médico-legales consiste en

* A escala nacional existe el Programa de Apoyo a Familiares de Personas Extraviadas, Sustraidas o
Ausentes de la Procuraduria General de la Reputblica, que por medio de fotovolantes informa sobre
las caracteristicas somatolégicas de los desaparecidos. En el Distrito Federal se encuentra el Centro
de Apoyo a Personas Extraviadas y Ausentes, cuyo objetivo es intervenir en la basqueda y localiza-
cion de personas extraviadas mediante una investigacioén sistemdtica e integral con profesionales de
diversas disciplinas (http://www.pgr.gob.mx/SPDA/search/opera_consulta.asp?sta=E&tipo=img&ord
en=nombre&sexo=A&edad=Mé&entidad=0& TamPagina=18&imgini=0)/ (http://www.pgjdf.gob.mx/
temas/8-5-4/index.php?idw3_contenidos=17).
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proporcionar informacién indicativa que colabore a establecer, junto con otras dis-
ciplinas, el perfil biolégico de una persona “no identificada”, a partir de un analisis
de caracteristicas bioldgicas e incluso culturales, mientras que el proposito debe ser
contribuir a facilitar, cotejar e interpretar la identificacién de las personas desapare-
cidas mediante los datos otorgados por parte de la familia, con la intencién de que
se afirme o se descarte la identidad de esa persona y se aminore el sufrimiento por
el que atraviesan miles de familias con algtin pariente desaparecido.
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La muerte violenta de los nifios
por las brujas en Tlaxcala

Osvaldo Romero M./ Alessa Pech M.

Universidad Auténoma de Tlaxcala

RESUMEN

Esta investigacion interpreta la “chupadura de nifios por la bruja”, entre los campesinos del oriente
de Tlaxcala, como una creencia que funciona como un sistema de terror y violencia para el control
comunitario. La transformacién de la sociedad agricola en la region se modificé con el reparto de
la tierra de las haciendas durante los afios de 1970 y 1980, provocandose un conflicto por la lucha
de la tierra, que condujo a la transformacion del paisaje agrario. Los cambios en la estructura eco-

némica-politica fueron interpretados por los campesinos como la llegada de las brujas.

Palabras clave: método interpretativo, violencia, brujeria, poder, conflicto, lucha agraria.

ABSTRACT

This document sees the killing of children by witches among rural communities in eastern Tlaxcala
as a belief that serves as a system to introduce terror and violence for purposes of community con-
trol. The transformation of rural society in the region changed with the redistribution of hacienda
land during the 1970s and 80s triggering a land conflicts in the region, which led to the transfor-
mation of the rural landscape. Local farmers interpreted these changes in the economic and polit-

ical structure as the arrival of the witches.

Keywords: interpretive method, violence, witchcraft, power, conflict, agrarian struggle.
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Introduccion

n este articulo se muestra como las interpretaciones de las versiones de los

campesinos ejidatarios de la comunidad de San José Xicohténcatl, en el mu-

nicipio de Huamantla, Tlaxcala, representan concepciones codificadas en las
que se narra sobre “las brujas que chupan la sangre a los nifios” en edad de lactancia,
las cuales dan forma a un sistema de pensamiento alusivo a formas de tipo violento.
Esto se manifiesta en acciones que se trasponen en un sistema de control y terror en
esa comunidad agraria, como una clara consecuencia de la crisis econdmica, social
y politica generada entre 1970 y 1980 ante la pérdida de las grandes plantaciones de
maguey, a causa del reparto agrario ocurrido en Tlaxcala en esos anos, de la caida
del precio del pulque en el ambito nacional y de su sustitucién por el consumo de la
cerveza, pero también por la falta de oportunidades laborales en la regiéon agraria del
oriente del estado. Los objetivos de este trabajo son los siguientes:

a) Describir y analizar el contexto local y regional donde ocurrieron transforma-
clones socioecondémicas y politicas entre 1936 a 1975, asi como los impactos que
condujeron a una crisis econémica de la comunidad entre 1970 y 1980, cuando
se suscitaron migraciones de tipo laboral, lo cual dio como resultado un proceso
generador del surgimiento de las formas de pensamiento de la brujeria.

b) Interpretar y comprender la versiéon de un jornalero campesino para saber
como los actores sociales de San José Xicohténcatl interpretan el fenémeno de las
brujas que chupan la sangre a los nifios, a la luz de los factores socioeconémicos y
politicos que proporciona el contexto donde se suscita el fenémeno violento. Los
datos etnograficos se obtuvieron durante el trabajo de campo realizado entre 2002
y 2009, por medio de entrevistas realizadas a profundidad durante largas estancias.

Consideramos importante tratar, en forma breve, la conduccién de la antropo-
logia en los métodos interpretativos y el modelo que nos permite acercarnos a la
comprension de la etnografia de la brujeria, como analizamos mas adelante.

La transformacion en las sociedades agrarias de la region oriente de Huamantla,
a consecuencia del fuerte influjo del reparto agrario entre 1934 y 1940, asi como de
las politicas cardenistas que despejaron el camino al inevitable desarrollo capitalista en
su fase industrial en México, provoco el establecimiento o resurgimiento de comuni-
dades campesinas de tipo ejidal. Sin embargo, también forzo a la permanencia de los
trabajadores agricolas en los entornos regionales donde la dominacién econémica de
las grandes plantaciones en haciendas y ranchos constituyeron el atractivo de la mano
de obra vy, por ende, el inevitable enfrentamiento por las tensiones sociales y politicas
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derivadas de ese proceso de ruptura y reacomodo tanto del territorio como de las
nuevas condiciones socioecondmicas, politicas y culturales. El choque resultante de
ese proceso histérico social, entre dos formas diferentes de organizar las maneras de la
produccién y aun la reproduccion cultural y simbdlica, conllevé a la dominacién no
s6lo econémica y politica, sino también cultural e ideolégica del sistema de plantacién
capitalista por encima de las pequenas sociedades agrarias que se reprodujeron bajo
la l6gica de una mirada campesina.

El antropodlogo Michael Taussing (1993) explica que, bajo el capitalismo, la fuerza
de trabajo carece de control sobre los medios de produccion ejercidos por los cam-
pesinos. Estos emplean dinero, no capital, y venden para comprar, mientras que el
capitalista usa el dinero como capital para comprar y vender ganando, con lo que
suma el capital y repite el circuito a una escala siempre creciente, de modo que la
empresa no muera. El productor campesino es un sistema que apuntala a la satis-
faccién de un conjunto de necesidades cualitativamente definidas, mientras que el
objetivo del capitalista y su sistema es justamente la acumulacion ilimitada de capital
(Taussing, 1993: 45).

En el devenir de la pérdida constante de tierras por parte de quienes no consti-
tuyen un principio légico para su reproduccion, asi como de la pérdida de la mano
de obra que era el centro de la reproduccién del capital, el choque referido entre
diferentes formas de organizar la producciéon y concebir la vida permitié6 que se
reprodujeran formas culturales originadas por el capitalismo y el pensamiento occi-
dental para ser impuestas a los pequefios campesinos ejidatarios. Estos, por su parte,
codificaron e internalizaron las representaciones de las formas religiosas e ideologi-
cas con la intencién de provocar miedo y terror, a manera de mecanismo de control
sobre el conjunto de la organizacién campesina, la cual asimil6 tales concepciones y
las reinterpreté desde sus parametros culturales.

Nuestro argumento es, precisamente, que a los campesinos ejidatarios se les im-
puso un sistema de pensamiento violento que sirvié de mecanismo para el control
de la comunidad agraria y que ellos reinterpretaron a profundidad, en el marco de
su concepceién cultural, como el retorno de la bruja que chupa la sangre a los nifios.
Esto se debi6 a la historicidad de la vida en el trabajo de las haciendas, donde con
frecuencia perdian las fuerzas y la salud ante la fatiga de las jornadas de trabajo exte-
nuantes. Es decir, la bruja constituye la metafora del capitalismo agrario, que retorna
para succionar la nueva sangre de la futura mano de obra campesina.

El analisis de los datos etnograficos se realiza a partir del método interpretativo.

Veamos.

ANO 2, NUM. 3, ENERO-DICIEMBRE DE 2013 ¢ 101



Osvaldo Romero M./ Alessa Pech M.
Ll método interpretativo en la antropologia

En la historia de la antropologia han existido, cuando menos bien definidas, dos
posiciones tedrico-metodologicas que proponen la comprensién del “otro” y, mas
en concreto, del campesino o del indigena. Asi, para James Clifford la explicacion
e interpretacion corresponden a dos etapas de desarrollo de la teoria antropologica.
Asimismo, en la antropologia social del siglo XX existieron varias formas de com-
prension propuestas por los etnégrafos, las cuales también aluden a una autoridad
etnografica que atraviesa el proceso de investigaciéon donde los indigenas son repre-
sentados de diferentes maneras. Tales modos de autoridad y representacién son el
realista, experiencial, interpretativo, dialégico y polifonico (Clifford, 1992: 170). Para
acotar la discusion, aqui solo abordamos la representacion de los indigenas desde la
interpretacion, en tanto que para los otros modos de autoridad y representacién se
debe consultar a Clifford (idem).

Es justo el modo interpretativo, o como escribe Clifford, “la interpretacion,
basada en un modelo filolégico de lectura textual”, el que ha surgido como una al-
ternativa sofisticada a los reclamos, ahora evidentemente ingenuos, de la autoridad
experiencial. La antropologia interpretativa desmitifica gran parte de lo que antes
permanecia como no cuestionado en la construcciéon de las narrativas, los tipos, las
observaciones y las descripciones etnograficas. Esta contribuye a una visibilidad cre-
ciente de los procesos creativos —y poéticos, en un amplio sentido—, por medio de los
cuales se inventan y se tratan como significativos los objetos “culturales” (tbidem: 156).

Clifford asume que:

La antropologia interpretativa, al mirar la cultura como ensamblados de textos unidos,
vagay a veces contradictoriamente, y al subrayar la pozesis inventiva que opera en todas las
representaciones colectivas, ha contribuido significativamente a la desfamiliarizaciéon de la
autoridad etnografica. Sin embargo, por lo que tiene en comun con la corriente realista,
no escapa a la censura general por parte de aquellos criticos de la representacion colonial,
que, desde 1950, han rechazado los discursos que retratan las realidades culturales de otro

pueblos sin poner su propia realidad en tela de juicio (ibidem: 159).

Resulta evidente que la posicion tedrica de la interpretacion no es la tnica donde
los rasgos de la interpretacién se encuentran presentes, sino que los etnografos de la
corriente dialogica y heteroglosica también forman parte de esta forma metodologica
de andlisis de los hechos sociales (ibidem: 161-167).
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El concepto de interpretacién en antropologia ha sido abordado por Clifford
Geertz, Dan Sperber y Robert Ulin, entre otros. En estos autores, sin embargo, la
Interpretacion se parece menos a las hipotesis cientificas y mas a hacer inteligibles
la experiencia vital de los otros o las de los etnégrafos.

El antropdlogo Sperber dice que la tarea de la etnografia consiste en hacer inteli-
gible la experiencia de los seres humanos particulares, moldeados por el grupo social
de pertenencia, aunque para lograr este objetivo los etnoégrafos deben interpretar las
representaciones culturales compartidas por esos grupos. De esta manera, para Sper-
ber (1991:127) explicar e interpretar las representaciones culturales son dos tareas
autébnomas que contribuyen a nuestra comprension de esos fendémenos.

Por su parte, Robert Ulin considera que con frecuencia, aunque los antropdlogos
trabajan fuera de su propio ambiente y suelen ser capaces de entablar un didlogo
con sus sujetos, el proceso que caracteriza la comprensién de las acciones y produc-
tos culturales humanos no es en esencia distinto de la interpretaciéon de un texto en
cuanto expresion de vida. De acuerdo con ¢l (Ulin, 1990: 135) la comprension de
otras culturas sélo se presenta cuando el significado de una expresiéon o de un pro-
ducto cultural no es evidente de inmediato y, por tanto, requiere de interpretacion.
Este altimo postulado no sélo requiere una precision sobre el ambito de la cultura
sujeto a un analisis interpretativo, cudl no y por qué. Al igual que los problemas
ya mencionados, se encuentra en la base de una metodologia hermenéutica cuyo
analisis presentamos aqui.

Con base en las ideas de Ulin y Sperber, nuestro argumento es que el proceso
de interpretacion constituye una forma diferente de comprension a la metodologia
explicativa. Asi, partimos del presupuesto de varios antropélogos posmodernos como
Marcos y Cushman (1992: 171-213) y Tyler (1992: 297-313), que dicen que la cultura
es un texto y que podemos tratar diferentes interpretaciones de los hechos como di-
ferentes textos producidos por los actores. En La violencia como_fendmeno social (Romero,
2006) se ha mencionado ya que los actores del linchamiento en Ganoa, los cuales
relataron sus historias 40 afios después ocurrido ese fendémeno violento, se volvieron
lectores del drama: sus diferentes relatos forman sus diferentes interpretaciones de los
hechos. Asi, comprender sus interpretaciones significé entender su posicién social en
la comunidad, sus experiencias distintas e historias particulares de vida.

Al analizar las diferentes versiones de los campesinos ejidatarios sobre la forma
en que la bruja chupa a los nifios, comprendemos el porqué o las razones de un
sistema de pensamiento arraigado en la vida de la comunidad que cumple el me-
canismo de controlar y aterrorizar a los grupos domésticos. Asi, al proponernos
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entender las interpretaciones de los campesinos ejidatarios en torno a la idea de la
existencia de brujas chupadoras de sangre entre 1970 y 1980, asi como la continua
persecucion de las mismas con la intencién de matarlas, también nos ubicamos en
las condiciones por las que atravesaba la vida en comunidad, sus vidas particulares
y las presiones de diverso tipo a las que se hallaban sujetos los actores.

En el analisis de las interpretaciones de los campesinos ejidatarios del oriente de
Huamantla se usan conceptos y presupuestos de la teoria literaria o de la estética
propuesta por Roman Ingarden (1989). De acuerdo con este enfoque, la percepcién
e interpretacién de la obra —o en nuestro caso las formas de pensamiento y acciones
realizadas en torno a la brujeria— son siempre un encuentro de los elementos obje-
tivos de la realidad y los “llenados” o proyecciones subjetivas de los lectores de esos
eventos. Al igual que Witold Jacorzynski (2000: 43), consideramos que la antropo-
logia interpretativa fundada en la estética de Ingarden se puede emplear en forma
exitosa como una herramienta metodolégica en la critica y andlisis de los textos
etnograficos que tratan el fenémeno de la brujeria.

Los presupuestos de Ingarden se consignan en el articulo “Concrecién y recons-
truccion” (1989), donde el autor expresa las principales ideas acerca de la formacién
de la obra de arte y objeto estético, ademas de que resume la teoria en los siguientes
puntos:

1. Gualquier obra literaria esta formada por diferentes estratos: a) el de los sonidos
verbales, formaciones fonéticas y fenémenos de orden superior; b) el de las unida-
des semanticas: sentidos de enunciados y sentidos de grupos de enunciados; c) el de
aspectos esquematicos, en el cual aparecen objetos de diversos tipos expuestos en la
obra; d) el de las objetividades representadas, expuestas en las relaciones intenciona-
les proyectadas por las frases.

2. Los estratos forman en realidad un todo y sélo existen como entidades tedricas
extraidas conceptualmente de la obra. A partir de la materia y la forma de los estra-
tos individuales resulta una conexién interna esencial entre los diversos estratos, que
da lugar a la unidad formal de la obra.

3. Ademas de la estructura estratificada, la obra literaria se distingue por tener
una secuencia ordenada de partes (frases, grupos de frases, capitulos, etcétera). En
consccuencia, la obra posee una “extensiéon” peculiar cuasitemporal desde el princi-
pio hasta el fin.

4. En contraste con una mayoria preponderante de enunciados de una obra cienti-
fica, que constituyen juicios genuinos, los enunciados declarativos de una obra literaria

de arte no son juicios genuinos, sino cuasijuicios. Su formacién consiste en atribuir a
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los objetos representados un mero aspecto de la realidad, sin marcarlos como autén-
ticas realidades.

5. Cada uno de los estratos de una obra literaria es susceptible de poseer cualidades
valiosas de dos tipos, segun corresponda a valores artisticos o estéticos. Estos Gltimos
se encuentran presentes en la misma obra de arte, en un particular estado potencial.

6. La obra literaria se distingue de las concreciones surgidas de lecturas individua-
les de la obra (o también de su representacion y vision por el espectador).

7. En contraste con su concrecién, la obra literaria misma es una formacién es-
quematica. Algunos de sus estratos, en especial el de objetividades representadas y
el de los aspectos, contienen “lugares de indeterminacién”, los cuales se eliminan en
las concreciones de modo parcial (Ingarden, 1989: 35-53).

8. Los lugares de indeterminacién se eliminan en las concreciones individuales,
de modo que una determinacién mayor o menor ocupa su lugar. Por decirlo asi,
los “llena”. Este “llenado” no esta del todo determinado por los caracteres defi-
nitorios del objeto. Asi, las concreciones pueden ser en principio diferentes. La
obra literaria es una formacién puramente intencional que posee la fuente de su
ser en actos de conciencia creativos del autor, cuyo fundamento fisico se localiza
en el texto escrito o en otro medio fisico. En virtud del estrato dual de su lengua-
je, la obra es accesible de manera intersubjetiva y reproducible, de modo que se
convierte en un objeto intencional intersubjetivo, relativo a una comunidad de
lectores. No se trata un fenémeno psicolégico, sino que trasciende las experiencias
de conciencia tanto del autor como del lector (ibidem: 36).

Sin duda alguna la obra de Ingarden posee problemas de comprension y requiere
una explicacion. Jarcorzynski (2000: 36) ofrece varios comentarios sobre los puntos
que permiten la analogia entre la obra literaria y la cultura o la antropologia. Por eso
inicia con un breve comentario sobre los puntos 1, 2 y 3, para después pasar a los
puntos 6, 7 y 8. Al final, explica por qué se deben ignorar los puntos 4 y 5.

Los puntos 1, 2 y 3 nos introducen a los principales conceptos y distinciones
de la teoria de Ingarden. El estrato a) no es sino el sustrato material de cualquier
cosa, el objeto fisico (secuencia de fonemas, material de la pintura, estuco de un
relieve). El estrato b) se refiere a la semantica de la obra —en el caso de una novela
o una pieza teatral sera el contenido de éstos—. El estrato c) alude a las caracte-
risticas o a los aspectos generales mencionados de los personajes, acontecimientos
o situaciones referidos en la obra que, sin embargo, siempre estan abiertos a las
interpretaciones de los lectores. Por ejemplo, en Hamlet Shakespeare da a entender
que éste es un joven principe danés en busca de justicia o venganza por la muerte

ANO 2, NUM. 3, ENERO-DICIEMBRE DE 2013 ¢ 105



Osvaldo Romero M./ Alessa Pech M.

de su padre, asesinado por su actual padrastro. Con base en estas caracteristicas
muy generales imaginamos a Hamlet en diferentes situaciones descritas en la obra:
Hamlet hablando con la calavera de Yorick, Hamlet matando a Polonius, Hamlet
rechazando a Ofelia. El estrato d) se refiere a los objetos de nuestra imaginacién, el
resultado de la sintesis de las caracteristicas generales y el “llenado” de los huecos
o los “lugares de indeterminacién” en la descripcién del autor por parte de nuestra
imaginacién (Ingarden, 1989: 36).

Los puntos 6, 7 y 8 permiten aclarar la posicion de los lugares de indeterminacion.
En el caso de Hamlet existen muchos lugares de indeterminacién. Shakespeare no
nos dice si Hamlet es alto o bajo, flaco o gordo, de ojos azules u otro color. Esta parte
de la teoria resulta clave: para crear una “concrecién” de Hamlet debemos eliminar
“a nuestra manera” los lugares de indeterminaciéon. Claro esta que “la concrecién de
la obra es también esquematica, pero menos que la obra misma”. ;Qué significa “a

nuestra manera’? Ingarden ofrece una respuesta iluminadora:

El lector completa a los aspectos esquematicos generales con detalles que corresponden a
su sensibilidad, sus habitos de percepcion y su preferencia por ciertas cualidades y relacio-
nes cualitativas. En consecuencia, estos detalles varian de un lector a otro. En este proceso,
el lector se refiere con frecuencia a sus experiencias previas, y se imagina el mundo repre-
sentado bajo el aspecto de la imagen de un mundo que él se ha construido en el curso de
su vida (Ingarden, 1989: 42, apud Jarcorzynski, 2000: 37).

Como mencionamos ya, el esquema ingardeniano utilizado para presentar los relatos
e interpretarlos comprende basicamente tres pasos que corresponden, mas o menos,
a las siguientes preguntas:

1) ¢Qué sucedi6? ;Como lo recuerda el informante? (esquemata).

2) ¢Por qué ocurrié de ésa u otra manera? ;Quiénes eran las victimas? jQuién era
el culpable? ;Qué motivos tenian los victimarios? Etcétera (determinacién o actuali-
zacion de los puntos indeterminados sugeridos por el antropoélogo, o no).

3) ¢coémo el lector secundario o antropdlogo interpreta o concreta los puntos 1) y
2) o, en otras palabras, cémo interpreta al lector primario —informante— a la luz de
su relato. Por altimo: ¢como el antropdlogo evalta la interpretaciéon del informante
a la luz de los hechos ocurridos?

El analisis comprende tres niveles:

1) Los relatos de los informantes acerca de lo ocurrido en el momento que ocurren

las muertes de los niflos (puntos 1y 2).
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2) Los metarrelatos del antropoélogo o el lector secundario; es decir, tras presentar
el relato del informante, se comentara desde la perspectiva del antropdlogo (punto 3).

3) La comparacion critica entre la perspectiva del informante y la que surge como
la mas verosimil a la luz de los datos que articulan el proceso histérico y los factores
econdmicos, sociales y politicos, los cuales dieron lugar a la crisis socioeconémico de
la regién y la comunidad (punto 4).

En el analisis del fenémeno de las brujas que asesinan los nifios al chuparles la
sangre en la noche, hemos usado una versién de un campesino que anduvo armado
y persiguiendo brujas para matarlas. Pasemos al contexto histérico regional donde
ocurre el fenémeno aludido.

La region oriente de Huamantla

En el oriente del estado de Tlaxcala se ubica la region de Huamantla, un area de
grandes planicies con agricultura comercial de verduras —brécoli, zanahoria, betabel,
tomate, maiz, etcétera—, regadas por sistema de aspersion, y una parte de lomerios y
pequenas montafias mas al norte, que alcanzan hasta tres mil metros de altura, donde
bajo el régimen del sistema temporal se cultivan productos importantes para los cam-
pesinos —por ejemplo, maiz, calabaza, avena y cebada—. También destacan, en el area
de Concepcién Hidalgo, la producciéon de durazno y, en menor cuantia, el maguey
para la fabricacién de pulque en Altazayanca.

En el siglo XX, al menos desde 1900 y hasta 1970, esa area estuvo dominada por el
sistema de haciendas y ranchos dedicados de manera fundamental a la fabricacion de
pulque, la produccién de cereales y la cria de ganado de toros de lidia. En la actualidad
existe una relacién simbiotica entre la ciudad comercial de Huamantla y un entorno de
pequenas comunidades agricolas campesinas y migrantes como San José¢ Xicohténcatl,
Concepcion Hidalgo, Alzayanca, Lazaro Cardenas, Pocitos, Felipe Carrillo Puerto y
Benito Juérez, cuyas identidades étnicas son fundamentalmente rancheras, con el gusto
por las peleas de gallos, la tienta de vaquillas y las fiestas locales o regionales donde se
degustan cerveza, tequila, arroz y barbacoa; por ejemplo, durante la festividad de la
Virgen de La Caridad, celebrada en agosto en Huamantla. El dominio de la ciudad
sobre ellas resulta evidente en la economia, la educacién, la administracion publica y
aun el recreo dominante de la charreria y la fiesta brava.

El territorio de la region se limita por las llanuras que prolongan las faldas del
volcan La Malinche y las zonas altas de los cerros que forman parte de la sierra
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Tlaxco-La Caldera-Huamantla, donde, en vista de las condiciones naturales de alti-
tud y las propiedades de la tierra cultivable durante el siglo XX y hasta 1970, permiti6
el cultivo de maguey y la producciéon de pulque a gran escala (Romano, Jiménez y
Romero, 2007: 47-48).

En esta area regional se encuentra San José Xicohténcatl, una comunidad mestiza
perteneciente al municipio de Huamantla a escasos 14 kilémetros de la cabecera
municipal. Desde el tltimo tercio del siglo XIX el lugar tiene una confluencia cons-
tante de trenes que atraviesan la comunidad con destino a México o Veracruz, asi
como una interaccion laboral de campesinos en las extensas plantaciones de corte
capitalista, donde en la década de 1960 se introdujo tecnologia agricola de riego.
Esto ha conformado una sociedad abierta a las formas innovadoras de tecnologias
y sistemas de producciéon agricola que reordenaron su territorio, la cual ha debido
asimilar el embate cultural que traen aparejado esas nuevas maneras y logicas de
produccién agricola capitalista. Desde las logicas campesinas y sus representaciones
ideologicas, éstas se han permitido interpretar tales cambios culturales y transforma-
ciones socioeconémicas para darles un significado desde sus propias epistemologias,
que los encierra en sistemas de pensamiento no propios sino reapropiados, como el
de la brujeria —y sus asociaciones con el Diablo—. Esto ha ocurrido en el curso de una
historia regional donde los campesinos siempre han jugado el papel de explotados,
despojados de sus territorios y aun subalternos en el aspecto cultural como parte de
un proceso donde son ubicados por la economia capitalista y de donde esa matriz
cultural les ha impuesto los actores creados ideolégicamente con el interés de ate-
rrorizarlos y mantener controlados en el aspecto politico. Nuestra tesis es que tales
formas de pensamiento en torno a la brujeria y su asociacién con el Diablo consti-
tuyen, mas que formas propias de rancheros y mestizos, ideologias reapropiadas y
hechas suyas por las comunidades campesino-ejidatarias a partir de la interrelacién
establecida de manera continua e histérica con las diferentes manifestaciones de la
produccioén y el trabajo capitalista.

La comunidad campesino-¢jidataria en medio de las plantaciones de agricultura capitalista

La que pareci6 una accién bondadosa y casi romantica del hacendado José Pimentel
no resulté mas que una argucia: por el aiio de 1931 él regald a sus trabajadores aca-
sillados de la hacienda de Cer6on 20 hectareas, si bien el bondadoso hombre sabia de
antemano que tal accién se debia, en lo fundamental, a que las haciendas ubicadas
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en el territorio regional de Huamantla eran afectadas por las politicas de los gobier-
nos posrevolucionarios. De esa manera, sus propios trabajadores no se mostrarian
exigentes con una mayor cantidad de tierra.

Tras el primer reparto que permitié la construcciéon de sus “chozas”, los ex tra-
bajadores de la hacienda de Cerén buscaron conquistar sus demandas por todos los
medios, las cuales fueron cumplidas a cabalidad por el gobierno del general Lazaro
Cardenas en agosto de 1936, por medio de 940 hectareas que se les quitaron a las
haciendas de Concepciéon Cerdn, San Bartolo Xonecuila, Santo Domingo Texmo-
lac y San Miguel Franco. Los nuevos ejidatarios no siempre obtuvieron de manera
pacifica —o “por las buenas”™— la tierra que le cortaron a las grandes extensiones per-
tenecientes a las haciendas y los ranchos, pues con frecuencia los lideres se vendieron
por dinero a los “amos” o duefios de las mismas. Aquellos que resistieron la tentacién
del Diablo resultaron apresados por los “federales” y conducidos a la carcel en Hua-
mantla o la capital del estado.

La rebelién de los campesinos contra sus amos nunca fue concebida por estos
como acciones bienintencionadas; por el lo contrario, el hecho de arrebatar y apo-
derarse del medio de produccién del capital y, sobre todo, de observar como los
trabajadores se salian de control y se perdia el mecanismo que permite incrementar
las ganancias, gener6 una gran tension en las relaciones entre campesinos y patrones.

En un primer momento encontramos a una poblacién pauperizada de trabajado-
res acasillados sujetos a un control férreo del sistema de trabajo, el cual no sélo los
mantenia entre las murallas del casco de hacienda, sino que ademas sus pagos eran
bajos y solian tener deudas con la tienda de raya, donde los mantenian comprome-
tidos y ligados al sistema de explotaciéon laboral de la propia hacienda. Dadas las
supuestas bondades del dueno, se les concedié una pequefia parcela para construir
sus viviendas, que fisicamente se localizaban al lado del casco, en medio de la gran
plantacion de magueyes. Asi, por un lado la considerada como una forma bondadosa
de regalar tierra se habia hecho intencionalmente como un mecanismo para que no
exigieran una mayor cantidad; por el otro, la que parecia una manera de liberar la
mano de obra al sacarla de los limites edificados del casco de la hacienda constituy6
una argucia mas, pues los ubicé al lado del casco, en medio de la propiedad, a fin de
mantenerlos de nuevo cautivos. Es decir, constituyeron una supuesta mano de obra
libre, pero presa por doble partida: a) espacialmente, solo se le traslad6 a un lugar se-
guro para ocuparla laboralmente, y b), la mano de obra nunca se libera de las garras
del capital, como si hubiese vendido para siempre su alma a Mefistéfeles, hasta que
las fuerzas abandonan su cuerpo de tanto trabajo.

ANO 2, NUM. 3, ENERO-DICIEMBRE DE 2013 ¢ 109



Osvaldo Romero M./ Alessa Pech M.

De este modo, los supuestos trabajadores libres debieron buscar nuevas opcio-
nes laborales en los ranchos y haciendas, ya fueran mas cercanos o lejanos, donde
muchas veces debian trasladarse en el mismo tren y gastar mas dinero por ello. Sin
embargo, la supuesta libertad alcanzada al salirse del interior de la hacienda consti-
tuy6 una falacia, jamas hecha realidad. El espacio de movilidad se circunscribia a los
propios ranchos vecinos, que los atraparon con la produccién magueyera, la fabrica-
cién del pulque o la siembre de maiz, principalmente, en ranchos como Xonecuila,
Santo Domingo y otros mas.

Al pie de la sierra, la vegetacion agreste y el terreno conformado por pequeiias
llanuras y lomerios interrumpidos por grietas profundas del terreno permitieron
la cria de ganado bovino, del toro de lidia, asi como del cultivo de durazno oro de
Tlaxcala, Arkansas y otras variedades. Esta area se localiza cerca de las cabeceras
municipales de Terrenate y Altzayanca, donde se asienta la hacienda Tenexac,
criadora de toros de lidia, y el rancho La Providencia, cuyas tierras eran ocupadas
por extensas hileras de plantas de maguey para la extraccién del aguamiel y la pro-
duccién de pulque, donde también pastaban ejemplares de toros de lidia. Debido al
acaparamiento del aguamiel, la fabricacion de pulque y el control de su mercado en
esta region recayeron en los rancheros y los caciques, y frecuente constituyé un
escenario de violencia, manifestada en asesinatos y venganzas entre las familias de
los grupos de poder (thidem: 53-54).

Esta region oriente de Huamantla, caracterizada durante el siglo XX por su pe-
culiar fabricacién de pulque en los ranchos, haciendas y comunidades campesinas,
generd un emporio de riqueza entre unas familias que controlaban la regién con el
sistema de cacicazgo de tipo violento que causaba terror e intimidaba a la pobla-
ci6n regional. Sus propiedades, asi como las plantaciones ubicadas sobre todo en
Altzayanca, Cuapiaxtla, Huamantla, Terrenate y Tlaxco, eran propicias dadas las
condiciones de altura, propiedades del suelo y el clima para el crecimiento del ma-
guey vy la fabricacion del pulque, conducido sobre todo al mercado de Puebla de los
Angeles, Orizaba y la ciudad de México.

Sin embargo, el sistema de plantacién basado en la fabricacién del pulque entréd
en una dindmica de crisis cuando, en el ambito local, los campesinos y rancheros
dejaron de realizar la llamada resiembra de las plantas de maguey; en el mercado
regional se dej6é de comprar y beber el pulque en forma masiva, ante el incremento
y la elevada produccién de la cebada en la regién de Apan, Hidalgo, y otros lugares,
la cual propici6 la venta de cerveza a escala nacional. Esta crisis de la fabricacion del
pulque ocurrié con rapidez en la década de 1970, también a consecuencia del pro-
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ceso de reparticién de tierra a los campesinos, a que los gobiernos locales y federales
compraron a los duefios de los ranchos y las haciendas, y a que los nuevos propie-
tarios, campesinos ejidatarios, dirigieron la vocacién productiva hacia la siembra
de maiz, frijol y calabaza para el autoconsumo. Sélo algunos fabricantes de pulque
permanecieron en el entorno de Alzayanca.

Resulta evidente que el proceso de transformacion regional por el reparto agrario,
la nula siembra de plantas nuevas y la caida del precio del pulque en el mercado
nacional, tras ocho decenios de hegemonia y preponderancia agricola y comercial,
desembocé en una crisis econémica no sélo entre los duenos de las plantaciones, sino
también entre los trabajadores vinculados con el proceso productivo en las haciendas
y ranchos. En general la crisis y, sobre todo, la falta de dinero para la manutenciéon
del grupo doméstico de la poblacién campesina ejidataria se fue manifestando al
grado de observarse una fuerte pobreza de la comunidad de Xicohténcatl, nunca
antes vista.

Ante tales condiciones de falta de trabajo y opciones para los jévenes en el campo
se generd una gran movilidad laboral en las décadas de 1970, la de 1980 y las poste-
riores. Esto provocd tensiones en las relaciones entre los que salieron a trabajar y los
que se quedaron en la comunidad de manera casi permanente, dedicados al trabajo
agricola en sus parcelas ejidales.

Aun cuando en 1979 hubo una dotaciéon ejidal por parte del gobierno, que debid
comprar las tierras a los hacendados, no result6 suficiente para detener a la poblacién
joven que no hallaba oportunidades laborales distintas al campo. Algunos salieron por
la ruta del tren cuando contaban con parientes vinculados a esa forma de trabajo y
llegaron hasta el estado de Chihuahua, donde se emplearon como albaiiles, mecani-
cos ¢ incluso en el propio tren.

En la region oriente este medio de transporte habia servido casi en exclusiva pa-
ra fomentar la produccién y llevar el pulque a Puebla, Orizaba y México desde las
haciendas y ranchos pulqueros, pero también para obtener mercancias y tecnologias
fuera de la region, con lo que se modificaban las condiciones laborales y se incentivaba
la ganancia capitalista.

Al mismo tiempo el ferrocarril sirvi6 como instrumento importante para el pro-
pio capitalismo agrario, al articular grandes distancias a donde se llevé a vender el
pulque. También se fomenté una mayor siembra de plantas y la fabricaciéon de esa
bebida, con lo que se invité al desbordamiento de la mano de obra “libre” para
buscar oportunidades laborales fuera del control regional establecido en ranchos y
ex haciendas.
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El tren constituy6 el simbolo concreto y tangible por donde llegaron las mercan-
clas representantes del capitalismo, aunque también fue el mecanismo por donde
partia el producto del trabajo y esfuerzo depositado en una planta que sobrevive en
las mayores inclemencias del clima de la regiéon y que frecuentemente volvia conver-
tido en dinero —ganancia capitalista— pero que nunca enriquecia a los campesinos,
sino a sus patrones o “amos”.

Mientras mas les succionaban el esfuerzo de su trabajo y dejaban su vida cristali-
zada en la fabricacién del pulque, los campesinos vieron cémo su sangre y su sudor
partieron en aquel tren, si bien para ellos jamas regresé ni una parte de esa ganan-
cia capitalista. Es decir, el capitalismo agrario no soélo les llegd a esos campesinos
como una forma concreta para obtener un mayor capital de una planta ancestral
mexicana, asi como en la manera de traducirla en una gran plantacién, sino que
principalmente los involucré en el modo de organizar el trabajo que permitiera ex-
tracrles hasta lo tltimo de su aliento y vida, con tal de transformarlo en una ganancia
que incrementara su capital.

Asi por ejemplo, cuando una mujer de 58 anos afirma que “hace 40 afios que las
brujas empezaron a bajar del tren, que venian pegadas, que de ahi se desprendian. A la
una de la mafiana pasaba el tren para México y a las tres de la manana para Veracruz.
Las brujas venian en el tren de la una de la manana. Las veian bajar del tren”, resulta
comprensible como la bruja es una metafora del capitalismo, donde los personajes que
representaban la cultura occidental y el capitalismo llegaron transmutados y, sobre
todo, codificados como los seres no visibles que se encargaban de chupar la sangre a
la gente mas tierna, desprotegida ante la rapacidad de estos actores del capital: nos
referimos a la nueva mano de obra constituida por los nifios.

En medio de una crisis socioeconémica de la comunidad de San José Xicoh-
téncatl, provocada sobre todo por la reparticiéon de la tierra de las haciendas en
la década de 1970, aunada al consecuente fraccionamiento de las mismas y a la
baja del precio del pulque en el mercado nacional, se produjo una pérdida grave
para los antiguos duenos de los dos recursos en que se capitalizaban: la tierra y la
mano de obra.

Se debid a esa gran movilidad de mano de obra y a la pérdida de sus tierras
que se creara un mecanismo ideoldgico para controlar y aterrorizar a la comuni-
dad campesino-ejidataria? (Por qué se generd y reprodujo ese sistema de represion
violento dirigido a estigmatizar de manera fundamental a las mujeres, en una
sociedad con crisis de pobreza donde los hombres se veian obligados a salir a
trabajar?
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Concrecion 1. La bruja que se peled con la guajolota se chupd a las nifias

Martin afirma que su trabajo es campesino, pues en la actualidad —a mediados de oc-
tubre— se dedica a segar las canas de maiz. Es decir, cortan las plantas sin la raiz para
acumularlas en montones conocidos como “mogotes” en el ambito local. A causa de
ese trabajo tiene las manos deterioradas, como se aprecia en el momento que levanta
el envase plastificado de una Coca-Cola de dos litros cortada a la mitad, de donde va
sorbiendo el pulque que Porfirio fabrica y que en 2006 vendia en su propia casa a dos
pesos el litro. Ya han pasado los tltimos dias de lluvia y se empieza a sentir un poco de
frio en las mafianas y la tarde. Debido a la lluvia, el pulque ya no posee la viscosidad ni
la espesura que tanto gusta a campesinos como Martin. A él no le importaba mucho,
pues tan pronto llegaba de trabajar bebia entre dos y tres litros. El vive justo frente al
lugar de venta de pulque, en una casa de concreto por la que, asegura, ha debido tra-
bajar mucho para construirla con materiales fuertes y duraderos. Recuerda que cuando
era chico, mas o menos a los seis afios —hacia 1963—, nunca tuvo una casa como los
ricos, sino que vivia en una de “tapia”, de tierra compactada, construida con tablas
superpuestas para semejar una barda. Sus padres apenas contaban con una casa de
“popotes”, donde se traslucia el sol por las mananas, con piso de tierra y un tlecui/ en el
mismo espacio, donde hacian sus camas con costales.

En 2006, meditabundo y con gran elocuencia, con dos litros de pulque en el
cuerpo, platicaba sobre su trabajo, que consiste en tirar y “amogotar” las cafias de
maiz, cuyo propietario le pagaba entonces 800 pesos por cada “parcela” de cuatro
hectareas, localizadas en el pueblo de Felipe Carrillo Puerto, fabricante de quesos de
cabra y a una hora de distancia en bicicleta. Para realizar esta labor Martin invierte
dos semanas, y st bien dice que esto implica mucho trabajo, como esta acostumbrado
a trabajar la tierra desde nino, “el trabajo campesino no es mucho esfuerzo”.

Tres anos después, en 2009, Martin ya no consumia pulque, pues relata que an-
tes lo tomaba desde las cuatro de la mafiana —a veces a diario— durante la jornada
de trabajo: continuaba su ingestiéon durante el desayuno, después en la comida y
hasta muy tarde, cuando ya era casi noche, momento en el que volvia a casa ebrio.

Martin refiere que un patrén le manifesté que no habia muerto de tanto to-
mar, aunque vendié su parcela y la mitad del terreno desde donde ahora sélo
mira esta bebida. ;Cémo recuerda Martin el tiempo en que habia las brujas en la
comunidad?
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Cuando estaba jovencito, chiquito.... No es cuento. Dios me esta castigando. Si le digo
cuentos, don Octaviano, tu suegro, sabra que digo la verdad. Hace un rato estaba con
don David Salamanca, que decia: “Ahora ya no hay de antes, esas cosas...” Mi papa, tio
Rogelio, Porfirio, Genaro, Salvador. Habia alla un crucero, un arbol llorén. estaba una
magueyera grande. Era de Cerén. En la noche, creo que eran como a las nueve o diez de
la noche, no habia luz eléctrica. Entonces yo estaba chamaquito. Tenia como seis afios. Se
juntaba la familia de la calle: Joaquin, José, Miguel Salamanca, Rogelio, Claudio Romero
y sus hijos: Salvador, Leobardo, Genaro Romero y Jos¢é Romero. Sacaban su escopeta de
chimenea y, de ese tiempo, salia una muchacha: Lupe Salamanca, Isidra Salamanca, de 20
0 25 aflos. Salian a ver la bruja. “jMiren la bruja, ya se escondié en los magueyes de Cerén!”
Subia y bajaba la luz. Y en la noche eran las cinco de la mafiana, pero nunca la pudieron
agarrar. Entonces, como a las seis, que ya habia muerto una nifia, hija de Salvador Lépez
Romero. Al otro dia que se chupa otra nifia, del sefior Diédoro Salamanca, como a las seis
de la manana. Ya habian cuidado la magueyera y se les vino el suefio a los que cuidaban.
Esas tienen poder. Entonces ya de ahi a nosotros nos espantaba mi papa: “{Jtntense, duér-
manse juntos!”

Teniamos una casa de zacatéon. El techo era de zacate. Eran unas rendijas que se tras-
lucian. En la mafiana entraba la luz del sol. Para dormir te tendian un costalito, con una
cobija delgadita. jEra tu cobija en la santa noche! En el suelo de tierra. jAhora estamos en
la gloria! Y un pulguero que sacaba harto. Decia mi abuelita Genoveva: “Parate porque
voy hacer la cocina, y el tenamaxtle para hacer tortillas”. Mientras que el miedo lo tenian
los nifios, en la noche. ¢Cuando ibamos a progresar? Con el miedo a las siete de la noche.
iMétanse pa’ dentro! Venia la bruja. ;CGual luz? Bendito sea el sefior. Es mi vida que yo vivi.

Estadbamos durmiendo. Una totola estaba echada con sus totolitos. Entra la bruja en
la casa de popotes. Entra la bruja y se pelea con la totola. No dejé que chupara el ninito.
Estaba echada con sus totolitos y se pelearon bien. Se agarraron al td por ta, se daban de
trancazos. La bruja se convierte en totola. Echada en el nido se pelea con la bruja.

Yo tenia como 12 afios cuando ya no oia de esas chingaderas. Tenia como 12 afios de
la bruja. Veian una luz que bajaba, subia, bajaba. Se escondia debajo. Alli iba, iba, volvia
a subir, se ponia en aquel capulin. La iban siguiendo los hombres, cuando ya iba llegando
cerca del arbol. Mi papa, mi tio David, los que cuidaban. David Salamanca, José Maria
Lopez, Trino Lépez, Rogelio Lopez, José Lopez, Wiliulfo Salamanca Loépez, Porfirio Sala-
manca, Martin Lépez Ortega. Mi papa se ponia a vigilar toda la noche y todos los vecinos
se cuidaban.

Minimo a las 11 de la noche llegaban las brujas. Cuando llovia estaba aqui tan oscuro.

iAhi hay que estar al tiro como a las 11 de la noche! Hasta las tres de la mafiana, que llega
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la Gltima. En los arboles de enfrente de la casa se paraban para poder chupar a los nifos.
Los mataba, los chupaba en el cuello. jTragaba la sangre y falleci6 el nifio! Cuando des-
pertaba la mama ya estaba bien muerto. Se ponia negro. Lo chupaba la sangre. {Por Dios!

La caray el cuerpo se le ponian negro y mas donde le chupé. Le deja marcado donde se
prensé el animal ése. Cuidaban. Unos se dormian y otros se ponian a vigilar toda la noche.
Una noche uno y otras noches otros dos. Cuando ya no se veia lo de la bruja, ya lo dejaron
por la paz. Cuando venian las brujas era como el mes de agosto y septiembre, cuando hay
milpa grande, en el tiempo de agua, agosto y septiembre, cuando se oye ese animal. Ahora
ya no se ve. Gracias a Dios ya no. Mi papa se dormia y mi mama no se dormia. Se iban
cambiando en las noches para cuidar el nifio.

Cuando iban a ver el doctor, le tenian que decir: “Le chupé la sangre la bruja. Esa fue
la causa de la muerte del nifio”, y dabas el nombre. El doctor lo asentaba en el acta. Lle-
vaban el nifio a Huamantla. En la presidencia auxiliar hacian el acta de defuncion. Te la
daban y venian con el presidente de Xicohténcatl, para que fueras a enterrar el nifio en el
camposanto. Le hacian un rosario en la noche. Como si fuera muerte natural y, al otro dia,
llevan la cruz a parar al camposanto. (Cé6mo no vamos a saber la historia si ya la pasamos?

Yo sofié que andaba segando la mazorca y salié un coyote, y se quedaba mirando. Le
decia a mi esposa y mi hijo: “A ver hablale, a ver si puedes, porque los coyotes te enmude-
cen, le tienes que pegar o hacer algo”. Andaba segando la mazorca. Eso lo vi. Es perro del
demonio, no es como un perrito de nosotros. El coyote es perro del demonio. El perrito es
fiel del hombre. El coyote, si lo viste, te enmudece. El coyote tiene que ver con el Diablo.
Por la noche lo encuentras, en la noche, y se lo traga a uno si va uno solito. Pero si ventea
el fierro ya no se acerca. Siente miedo, se escarapela el cuerpo: {Jal, ja!, ja! jQue quieres
gritar! jEs un pinche animal feo!

El vaho es el que echa. Le entra al cuerpo. Solamente con la trompa se agarra, con
miedo, y si lo quieres agarrar se seca el arbol y, uno, el humano, se enferma, jtienes el
gusto de matar! Mi papa lo agarré en el maguey y lo trajo a su casa, y se secé el capulin.
Lo agarré en la hacienda de Santo Domingo. Anda uno pidiendo limosna, frijol. Te dan
lo que ta quieras, un peso. jYa traje el perjuicioso! Se lleva un pollo, guajolote. Se brinca.
Un pollito falta, y se lo va a comer al campo. Lo arrastra y se lo va a comer alld. Son
bonitas historias de nosotros los campesinos. Esto fue cuando tenia 14 anos, en 1961. Mi
papa era tlachiquero, para hacer pulque del aguamiel. Mi papa con un alambre le hizo
una ruedita al alambre en la boca del maguey y le puso una gasa, y al entrar la cabeza y
quedé atrapado en el maguey. El burro no quiso llegar hasta el maguey, porque ahi estaba
atrapado el coyote. Lo agarr6 a pedradas. Ya estaba ahorcado con el alambre. Tenia unas

piedras para tapar la boca del maguey. Hizo cachos de piedras y le dio de pedradas hasta
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que lo matd, y con esa misma trampa lo amarr6 de la silleta y mi papa llegé a Cerén:
“iQue atrapé un coyote!” Lo dejé en su casa. Lo amarrd en un capulin. El capulin se seco.
Mi jefecito se enfermé. Se vio malo, malo, y se lo llevaron a curar. Estaba espantado. Se

le fueron los pulsos. Estaba espantado.

Los puntos de indeterminacién que era necesario actualizar por parte de Martin
eran los siguientes: ;por qué, mientras combaten con armas a las brujas, asesinan a
una nifia? ;Por qué sefala a la magueyera de la hacienda de Cerén como el lugar de
donde provienen las brujas? ;Por qué considera que las brujas sélo llegan entre las 11
y las tres de la mafiana? ;Por qué asocia la bruja con un animal, que llega durante
los meses de lluvia o cuando la milpa es grande? Por altimo, ipor qué habla de un
coyote asociado con el Diablo, que también proviene de la magueyera?

El informante lo explicé de manera sugerente, al afirmar que la historia que relata
es una historia verdadera, no un cuento: “Dios me esta castigando si le digo cuentos”.
Sin embargo, la veracidad de sus palabras no sélo se las deja a Dios, en quien pone
toda su fe por tratarse de un catélico convencido, sino también en los hombres te-
rrenales: “Don Octaviano, tu suegro, sabra que digo la verdad”. En una comunidad
sin energia eléctrica era frecuente que por la noche aparecieran las brujas: “En los
magueyes de Cerén subia y bajaba la luz”. Pero como Martin, sus vecinos y familia-
res profesaban la religion catélica y conocian del perjuicio que provocaban las brujas,
debian salir como soldados con sus armas: “Sacaban la escopeta de chimenea, de ese
tiempo”, en la mano, “pero nunca la pudimos agarrar [...] Entonces, como a las seis,
que ya habia muerto una nifia, hija de Salvador Lépez Romero. Al otro dia que se
chupa otra nifia, del sefior Diédoro Salamanca”. Debido a que era muy temprano
cuando ocurrieron los asesinatos, “ya habian cuidado la magueyera y les vino el sue-
fio a los que cuidaban. Esas tienen poder”.

Otro punto de indeterminacion importante de actualizar por parte Martin eran
el siguiente: ¢por qué, mientras combaten con las armas a las brujas, las nifias son
asesinadas por ellas? El informante la actualiza de manera sugerente, al asumir que
son las brujas las que asesinan a los ninos pequenos: “Como a las seis ya habia muerto
una nifia”, “Al otro dia que se chupa otra nifia del sefior Diédoro Salamanca”, ante
lo cual sus vecinos y familiares salieron con las armas a fin de asesinarlas, pues ellos,
como soldados de Dios, debian combatir para que no mataran a los nifos.

De acuerdo con esta concepcién campesina, 0 mas propiamente con la epistemo-
logia campesina, los campesinos debieron salir a cazar las brujas que provenian de
las plantaciones de maguey pertenecientes a la hacienda de Cerén, pues desde alla
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salian y venian por las noches en forma de luz, que ellos identificaban como entes
perjudiciales, con el propésito de matar a los nifios recién nacidos o pequefios (como
las nifias que supuestamente matd). En esta 6ptica campesina los ninos pequenos sélo
pueden morir cuando las brujas o algiin animal que deambulan volando por la noche
se introducen en las casas y les chupan la sangre, mas no porque sean asesinados por
algn familiar o miembro de la comunidad campesina. Los asesinatos de los infantes
no pueden quedar indemnes para los campesinos, pues los hombres armados con es-
copetas o machetes justifican que salgan en pos de matar a quienes han perjudicado;
de lo contrario, la generacién futura esta en peligro de extincion.

Otro lugar de indeterminacién senalado por Martin es el siguiente: ;por qué
sefiala a la magueyera de la hacienda Cerén como el lugar de donde provienen
las brujas? Martin indic6é que los que se encargaban de cuidar que las brujas no
asesinaran a los nifios observaban: “;Miren, la bruja ya se escondié! En los mague-
yes de Cerdn subia y bajaba la luz”. Y también, que cuando el suefio los vencio,
“ya habian cuidado la magueyera y les vino el suefio a los que cuidaban”. Resulta
evidente que Martin hace un sefalamiento fundamental puesto que, al destacar
que ocurri6 en el area de la magueyera, indica un territorio que no es propiamente
el campesino comunitario, sino el de la gran plantacién capitalista de la hacienda
de Cerén, de donde provienen esos entes malignos, los cuales buscan a toda costa
succionar la sangre de esa joven generacién, o mas en concreto asesinarla.

La indicacién de la hacienda de Cerén resulta por demas sugerente, ya que es
parte de la historia de la comunidad, debido a que las tierras que obtuvieron para
edificar sus viviendas fueron donadas por el dueno de ese lugar. También es donde
los campesinos que trabajaron como acasillados pelearon por la via legal hasta obte-
ner la tierra ejidal para sus cultivos. Sin duda alguna, de donde provienen los frutos
de su sostenimiento fue generado no sin tensiones ni conflictos, como parte de una
idea contraria a la propia légica de reproducciéon de los capitalistas. No es fortuito
que precisamente desde la gran plantacién capitalista, donde se generaron las dispu-
tas por un medio de produccién, sea de donde llegan en la noche los seres que buscan
“chupar” la sangre nueva. ;Por qué precisamente las brujas provienen de un area de
agricultura capitalista?

El tercer lugar de indeterminacién manifestado por Martin es el siguiente: ¢por
qué dicen que las brujas llegan entre las 11 de la noche y las tres de la mafiana? Es
claro que Martin busca puntualizar que “alli hay que estar al tiro como a las 11 de
la noche hasta las tres de la mafiana, que llega la Gltima bruja”, porque entre los
campesinos era sabido que a la una de la mafana llegaba el tren hacia Veracruz,
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donde también venian las brujas pegadas o colgadas. O también, en el propio tren,
se podian ir con rumbo a Oriental, Puebla, y tras de cllas salian los perseguidores
armados. Es evidente entonces que también el tren ha jugado un papel importante
en la vida de la regién, tanto en la comercializacién del pulque en el exterior, la
llegada de mercancias y tecnologia, como en el dinero proveniente de las ganancias
de la venta del pulque, que cada vez hacia mas ricos a los hacendados y rancheros.

Resulta paradéjico que en el instrumento del desarrollo del capitalismo por donde
se iban el pulque, los cereales y el ganado, también se fuera el esfuerzo del trabajo
de los campesinos y que éste no les devolviera dinero convertido en capital, sino s6lo
como “brujas chupadoras de sangre”.

Otro lugar de indeterminacién manifestado por Martin: spor qué asocia la bruja
con un animal, que llega en los meses de lluvia o cuando la milpa estd grande? Evi-
dentemente Martin considera a la bruja como un animal, que “le deja marcada una
rueda donde se prensé el animal ése [...] cuando se oye ese animal”. En tal sentido,
Martin hace una transposicién al aceptar que la bruja tiene la propiedad de los
nahuales, al convertirse en animal: “La bruja se convierte en totola”. Desde su refe-
rente cultural, Martin asocia a la bruja occidental con una concepcion agraria de los
nahuales. Paradéjicamente, la comunidad campesina asimismo traspone e invierte
las asociaciones culturales, al ubicar en el tiempo del crecimiento y la fertilidad de la
tierra y sus productos agricolas, como el maiz y la calabaza, la muerte de las nifas,
esto es, la destruccion de las que en potencia pueden, en el futuro, generar la vida.
Posiblemente, al destacar el tiempo de las aguas se indiquen las aguas terrorificas y
destructoras que tras la canicula inundan valles, tiran milpas y destruyen casas.

En 1980 los indigenas nahuas de San Juan Texhuacan, Veracruz, no salieron de
sus casas el 24 de agosto, pues afirman que ese dia de san Bartolomé “el Diablo se
soltaba”. En aquellos afios era frecuente y casi seguro que ese dia empezara la tem-
porada de lluvias, en muchas ocasiones de manera torrencial.

El dltimo lugar de indeterminacién manifestado por Martin: ¢por qué habla
de un coyote, asociado con el Diablo, que también proviene de la magueyera? El
asegura que este animal es otro de los que no son amigos del ser humano, pues s6lo
“el perrito es fiel del hombre”. Al coyote lo clasifica como “perro del demonio™: “El
coyote tiene que ver con el demonio”. Al hacer la distincién de que animales domés-
ticos como la totola son susceptibles de asociaciéon-transformacion con la bruja, y el
coyote con el Diablo, también se indica la procedencia, clara y transparente: “Mi
papa lo agarré en el maguey [...] Lo agarr6 en la hacienda de Santo Domingo”.
También aqui se cumple con claridad la sentencia de Martin: que la bruja trans-
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formada en animal y el coyote (un animal) transformado en Diablo provienen de
los magueyes de las haciendas. Es claro que tales personajes, la bruja y el Diablo,
llegados de Europa como parte de concepciones religiosas, cruzan los dominios del
capitalismo y se asocian con otros personajes locales de la cultura campesina, para

resignificarse con sus concepciones simbolicas.

II

Pasemos ahora a nuestra interpretacion del relato de Martin y tratemos de destacar
los lugares mas importantes. ;Por qué sefiala a la magueyera de la hacienda de Cerén
como el sitio de donde salian las brujas? Nuestra interpretacion es que, por supuesto,
la bruja, como el propio Diablo, constituyen seres fantasticos que cuya matriz cul-
tural no se ubica en la cultura campesina, sino que son exteriores a sus formas de
pensamiento, hasta que impulsados por las formas de dominacion envolventes capi-
talistas y la ideologia occidental cristiana se aceptan en el interior del cuadro de sus
categorias culturales en el mundo campesino de Xicohténcatl, a modo de otorgarles
resignificaciones e interpretaciones distintas a las traidas desde Europa. La supuesta
bruja europea era mas bien un tipo de mujer estigmatizada, sefialada, ultrajada vy,
finalmente, enviada a la hoguera porque el poder dominante, la ciencia y la razoén,
que no compartieron sus saberes curativos domésticos, asi como su supuesta vida
desalifiada o concupiscente, atentaba contra su proyecto modernizador.

Michelle Perrot (1997) sehala que de los detenidos y quemados en forma masiva
en Alemania, Suiza y el actual este de Francia, asi como en Italia y Espafa, de
acuerdo con una estimacién alcanzaron cerca de las cien mil victimas, de las que
90% fueron mujeres. Esta ola de represion se inici6 a finales del siglo XV, pero tuvo
su punto algido en el XVI y el XVII. Lo mas destacable, segin Perrot, es que esto
coincide con el Renacimiento, el humanismo, la Reforma, donde los protestantes
estaban de acuerdo con los catdlicos respecto a la nocividad de las brujas. Esto
explica que fuera la actual Alemania la geografia de las hogueras, y la representa-
ci6n de brujas en la pintura alemana —como la de Lucas Cranach y Hans Baldung
Grien—. En nombre de la ciencia, la racionalidad occidental erradicé la figura de la
alteridad: el judio, el extranjero y la bruja: “Esta historia confirma la reflexién ulte-
rior de Adorno y Walter Benjamin, para quienes existe un vinculo entre el proceso
de civilizacién y la barbarie, el progreso y la violencia. Las brujas aparecen como
chivos expiatorios de la modernidad” (Perrot, 2008:113).
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Los asesinatos de mujeres y hombres ocurridos en tiempo y espacio diferentes
poco o muy poco tienen que ver con el desplazamiento de las brujas voladoras y
chupadoras de sangre, las cuales van de las grandes plantaciones capitalistas de las
haciendas y ranchos hasta las pequenas comunidades campesinas del oriente de
Huamantla, como ocurre con San José Xicohténcatl. ;Por qué vienen las brujas de las
plantaciones de maguey? Los padres de Martin, y mas propiamente sus abuelos,
fueron trabajadores acasillados que primero observaron como el fruto constante y
agotador del trabajo adquiri6 la forma de una bebida transformada en el enrique-
cimiento y capitalizacién del duefio. Luego vieron como ese gran emporio fenecio,
de lo cual s6lo les queddé una parte de sus tierras, donde la plantacién capitalista
del maguey les “extrajo” el esfuerzo de su trabajo; en un sentido metaférico, dieron
su sudor y sangre para cristalizarlo en una mercancia que, aun cuando pertenecia
a su entorno ambiental, no beneficié a los campesinos, sino a los duefios o “amos”,
como localmente los conocian.

Tanto en los ambitos econémico como histérico los campesinos dependieron de la
plantacién capitalista de la hacienda de Cerdn, si bien fueron los actores del capital
los que “succionaron” su sangre o su vida para enriquecerse a costa de ellos. Debido
a ese proceso historico de explotacién fue que Martin interpret6 y simboliz6 a la
bruja chupadora de sangre como uno de los agentes que no sélo eran parte de esa
plantacion, sino donde se encuentra el quid de la maldad existente en las pequenas
sociedades campesinas. Es decir: la bruja quiere volver para acabar con la infancia
que permitira la reproduccion biologica al llegar a la edad adulta y, con ello, el sos-
tenimiento de la sociedad campesina.

Segundo lugar de indeterminacién: ¢por qué dice que mientras ellos combatian a
las brujas, ellas asesinaron a una nifia? La interpretacién de Martin sugiere mas una
justificacion respecto a por qué ellos usaban las armas, las cuales pueden conducir
a asesinatos, que la verdadera razén de la muerte de las nifias. Sin duda alguna
nuestra interpretacion sobre las dos muertes son, bajo las condiciones de pobreza de
los grupos domésticos, la falta de comida, la desnutricién o la enfermedad. Técnica-
mente también pudo deberse al descuido infantil, al ahogamiento o aplastamiento
de los bebés durante la fase nocturna por parte de los padres. Asi, una vez ocurrido
el “accidente” o muerte, se racionaliza una interpretaciéon del fenémeno de manera
codificada y simbolica. ;Qué mejor interpretaciéon de la muerte de las nihas que
una bruja malvada, la cual proviene de las plantaciones donde ha estado “chupan-
do la sangre” a los trabajadores de las haciendas o ranchos y donde han dejado su
esfuerzo, sudor y sangre? Los campesinos de San José¢ Xicohténcatl codificaron y
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simbolizaron a la bruja como el agente que habia succionado la sangre a los trabaja-
dores y que regresaba a acabar la tarea de asesinar la nueva generacion.

Tercer lugar de indeterminacion: ¢por qué dice Martin que las brujas llegan a las
11 de la noche y que la dltima se va a las tres de la mafiana? L.a comunidad campe-
sina conocia a la perfecciéon que la bruja podia llegar en ese espacio de tiempo. ¢Por
qué? Una razén de gran peso es que las brujas salen de noche, pero otra, de igual
importancia, es que los campesinos sabian que éstas llegaban colgadas o pegadas
del tren a la una de la mafiana, provenientes de Veracruz. También es factible que
a las tres de la manana llegaran las Gltimas brujas desde México. Por ello debian
estar pendientes del “instrumento” que tanto habia servido a los agricultores capi-
talistas para llevar al mercado en Puebla, México y Orizaba el liquido viscoso del
pulque y que tanto los habia enriquecido. Los campesinos sabian que el tren sirvid
para transportar el producto de su trabajo penoso y fatigante, donde dejaron el
sudor y la “sangre”, el cual nunca los remunero6 porque el dinero, la tecnologia y la
mercancia fueron a parar a los duefios de las plantaciones capitalistas.

Cuarto lugar de indeterminacién: ;por qué Martin asocia a la bruja con un animal
que llega en los meses de lluvia o cuando la milpa es grande? En nuestra interpreta-
cién, la asociacién de una bruja europea con un animal se refiere a la posibilidad de
la transformacién de un ser humano en algiin animal, como la guajolota. Es decir,
la bruja resulta susceptible de contar con un nahualli, o0 como diria Alarcén, “puede
derivarse de tres raices que significan: la primera, mandar; la segunda, hablar con im-
perio; la tercera, ocultarse o rebosarse” (apud Aguirre Beltran, 1992: 47). Los naguales,
embozados bajo la apariencia de un animal, mandan y hablan con imperio (:dem).

En la construccién ideolégica o metafisica de los campesinos como Martin existe
una articulacién de las formas del pensamiento europeas y las de indole mesoame-
ricana, en este caso en un area de influencia otomi, que es la region oriente de
Huamantla. Debido a esa doble posibilidad del personaje los campesinos las obser-
van en las luces de la noche y a la par desarrollan un gran temor y respeto por esas
creencias arraigadas en su cultura.

En cambio, si tuviésemos que dar una interpretaciéon por demas simple y descon-
textualizada respecto al motivo por el que las brujas salen en tiempo de lluvia, las
asociariamos con las mujeres-diosas, como se¢ observa en el Cédice Borgia, y argumen-
tariamos que, en efecto, las mujeres-diosas muertas en parto, consideradas temibles y
peligrosas, se manifestaban en cinco fechas que descendian a la tierra: ce calli, ce ehecatl,
ce quiakuitl, ce mazatl y ce ozomatli. Asi, dirlamos que las nacidas en ce quiakuitl, “uno
lluvia”, serian magas capaces de quitarse una pierna (Ojeda, 2009). Pero tenemos
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una pregunta: jcémo se puede dar cuenta de las transformaciones habidas durante
500 afios en el area mesoamericana y continuar sosteniendo que esas formas de pen-
samiento mantienen un continuum hasta la actualidad sin sufrir modificaciones? Sin
duda, en la cosmovisiéon de Martin esta presente la asociacién de los tiempos de lluvia
o fertilidad como un momento en que ocurren las destrucciones por motivos de las llu-
vias torrenciales, inundaciones o muerte. La bruja chupadora de sangre, transformada
en animal, es simbolo de la muerte en la comunidad campesina, proveniente del area
capitalista de la plantaciéon de maguey.

Por dltimo: ¢por qué habla Martin de un coyote asociado con el Diablo, el cual
proviene de la magueyera? Nuestra interpretacién es que ciertamente el coyote, por
su asociacion con el Diablo, constituye la representaciéon del mal, aunque se debe
considerar que no sélo cuenta con un gran poder para inmovilizar a los transetntes
que se lo encuentran, sino que también suele estar asociado con un poder inmenso,
ya que en San Miguel Canoa, Puebla, los cazadores consideran que en la frente de
la cabeza tiene un hueso codiciado y costoso, util para potenciar sexualmente a los
hombres y, con ello, dominar a las mujeres sin que éstas se den cuenta de la argucia.

No por eso en San José Xicohténcatl la asociacion del coyote con el Diablo resulta
menos importante. El coyote funge como el nahual del Diablo, y es la forma de este
animal la que observan los campesinos al encontrarlo, si bien lo codifican como el Dia-
blo. El es el malo, pero también el que induce al placer sexual. La maldad y el placer
sexual suelen sintetizarse en el personaje Diablo. Si el coyote, que es el perro del Diablo,
cuenta con los poderes del mal y también del goce sexual, ese mal proviene de la gran
plantacion de agricultura capitalista de la magueyera. De alli llegan las concepciones de
la maldad a los campesinos, pero no lo hacen solas, sino también al lado de la religiéon
catolica tradicional.

III

¢Cémo es posible evaluar la version de Martin a la luz de los hechos ocurridos? El
esta consciente y crédulo de que en una comunidad campesino-ejidataria las nifias
pequenas, exclusiva y permanentemente, mueren asesinadas porque las brujas
que merodean en la noche en forma de luz les chupan la sangre. Sin embargo,
lo que no dice es que existieron otras factores que provocaron la muerte, como el
descuido, la pobreza y el accidente. En el contexto de una comunidad agraria que
entr6 en crisis econémica tras el repartimiento de tierras entre 1936 y el 1979, esto
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incidi6 en la baja de la produccién de las plantas de maguey y, en consecuencia,
en la falta de fabricaciéon de pulque, sobre todo debido a la pérdida del mercado
nacional de este producto y la venta generalizada de la cerveza, que a su vez ge-
ner6 falta de trabajo y dinero circulante entre los grupos domésticos de San José
Xicohténcatl.

Ante la falta de opciones o alternativas locales en la agricultura, entre 1970 y 1980
ocurrié una constante emigraciéon de hombres y posteriormente de mujeres para
laborar fuera de la regiéon oriente de Huamantla, de modo que ésta quedé fuera del
control y bajo la sujecién de los duenios de las grandes plantaciones capitalistas. En
tanto no existieron alternativas laborales regionales, muchos jovenes varones debie-
ron salir de sus comunidades campesinas. Por esta causa las mujeres quedaron solas
en el grupo familiay, y ante la falta de los hombres, que tenian el poder en los grupos
domésticos, resurgieron mecanismos de control local hacia las mujeres que, en una
comunidad bajo el dominio patriarcal, constituian el blanco de la sujecién y margi-
nacién, incluso por medio de mecanismos ideolégicos de terror y miedo hacia sus
propias responsabilidades, como el cuidado de los nifos, su educacién, alimentaciéon
y la fidelidad hacia el esposo.

Todo esto indica que el sistema violento de control social constituyé un mecanis-
mo de poder y control que mantuvo unidos a los hombres, quienes lucharon con las
armas y, de paso, control6 a las mujeres en un momento de crisis tanto econémica

como psicoldgica ante los embates externos de enemigos ficticios.
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El olvido de las mujeres asesinadas

en el movimiento estudiantil
de 1968 en México

Alessa Pech M./Osvaldo Romero M.
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RESUMEN

El objetivo de este trabajo de investigacion es visibilizar la participacion politica de las mujeres en
el movimiento estudiantil de 1968, como una parte importante y sustancial en la configuraciéon y
organizacion del movimiento. En ciertos analisis de las ciencias sociales, les han negado la voz a
las mujeres, si bien ellas lucharon por las demandas de la democratizacion politica de la sociedad
mexicana, la libertad, contra el autoritarismo gubernamental, pero, sobre todo, contra la socie-
dad patriarcal, la libertad sexual y de pensamiento, lo que desarroll6 nuevas formas de lucha fe-

minista que marcaron la historia politica de México.

Palabras clave: movimiento estudiantil, Estado represor, mujeres, politica, libertad, violencia, asesinatos.

ABSTRACT

This paper explores the political participation of women within the 1968 student movement as an
important and substantial part of the formation and organization of the social movement. Some
research in the social sciences has denied women a voice, but women have fought for political de-
mocracy in Mexican society, for political freedom, for sexual freedom, for liberty of thought, against
despotic government, and above all against patriarchal society. This has led to the development of

new means for the feminism struggle that marked Mexico’s political history.

Keywords: student movement, repressive state, women, politics, freedom, violence, political murders.
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1 movimiento estudiantil de 1968 en México durante el periodo de gobierno

de Gustavo Diaz Ordaz (presidente de la nacién entre el 1° de diciembre de

1964 y el 30 de noviembre de 1970) ha sido abordado por distintos investi-
gadores dada su gran importancia en la historia mexicana. Antropdlogos, soci6logos,
historiadores y periodistas se han ocupado de ¢l desde sus diferentes disciplinas. Sin
embargo, aun se percibe una ausencia: la de las mujeres. Algunos investigadores han
referido que ellas no estuvieron presentes en el movimiento estudiantil; otros, que su
participaciéon no resulto significativa ni influyé mayormente. Sin embargo, como ve-
remos, las mujeres constituyeron una parte fundamental del mismo.

El movimiento estudiantil del 68 resulta significativo y atrayente para el mundo
intelectual y académico por tres grandes razones. Por un lado, uni6 a estudiantes, pro-
fesores, intelectuales, obreros, campesinos, padres y madres de familia, amas de casa
e incluso sacerdotes en una misma lucha contra el gobierno mexicano autoritario de
aquellos anos. Es preciso no olvidar que las mujeres formaron parte de esta lucha, y
no solo las estudiantes de diversas preparatorias y universidades que participaron de
manera activa, sino también amas de casa y madres de familia.

Por otro lado, la matanza del 2 de octubre de ese afio, en la que el Estado mexicano
Imprimi6 con muerte, carcel y sangre su sello de violencia y represién para disipar el
movimiento, representa una de las tragedias mas grandes e indignantes sufridas por
el pueblo mexicano. Hombres, mujeres y algunos nifios que estaban presentes ese
fatidico dia fueron testigos y victimas de la violencia y represion del Estado.

Finalmente, ese movimiento es tan importante por el cambio que represent6 tanto
en lo cultural como en lo social y, por supuesto, en el aspecto politico para todo el
pueblo mexicano. En esta lucha las mujeres del 68, convencidas de los ideales del
movimiento, no sélo enfrentaron el autoritarismo del Estado, sino también el sistema
patriarcal que las oprimia y dictaba que no debian inmiscuirse en estos asuntos.

La matanza del 2 de octubre ha sido el acontecimiento mas enfatizado por los
actores politicos, por el pueblo y por los investigadores debido al brutal despliegue de
violencia del gobierno mexicano por medio del ejército y del grupo paramilitar deno-
minado Batallén Olimpia, que cobré mas de 300 muertos, miles de heridos y miles de
detenidos, hecho que estremeci6 al pais entero y que mas tarde seria aceptado por el
propio Gustavo Diaz Ordaz.

Tras el fatidico 2 de octubre, fue a los encarcelados, lideres varones, a quienes se
les dio todo el protagonismo. Convertidos en presos politicos por el Estado mexicano
represor, fueron ellos quienes narraron el movimiento estudiantil del 68, en sus relatos

se situaron a si mismos por encima del pueblo y desdibujaron las bases del movimien-
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to, en tanto que la participacién de las mujeres qued6é minimizada y muchas veces
“invisibilizada”.

El objetivo de este trabajo es hacer visibles a esas mujeres que participaron en for-
ma activa en el movimiento estudiantil y que no s6lo fueron una parte importante en
su configuracion, sino que ademas lograron una transformacion para si mismas como
parte del proceso. En un contexto diferenciado para hombres y mujeres, y en un es-
cenario bastante masculinizado, donde los varones gozaban de una practica politica,
las mujeres debieron salir de la esfera doméstica para tomar conciencia social y for-
marse una autoconciencia. El propésito aqui no consiste en desacreditar la version de
los lideres varones ni restar importancia al horror de la masacre de Tlatelolco ni a la
degradacién de lo vivido en la carcel, sino aportar mas al estudio del tema, en vista de
que las mujeres también fueron una parte importante y deben ser tomadas en cuenta
por la importancia que reviste.

Este trabajo se divide en cuatro pequetios apartados, el primero dedicado a la
configuracién del movimiento estudiantil, donde se narra en breve desde el aconteci-
miento que dio nacimiento a la indignacién y lucha contra el autoritarismo mexicano
hasta la consolidacién del movimiento, para lo cual la participacion de las mujeres fue
de suma importancia. El segundo segmento aborda la represion y violencia ejercida
por el Estado mexicano el 2 de octubre para disipar el movimiento. La tercera seccién
alude a la labor de las mujeres tras ese tragico acontecimiento, y el cuarto subtema
plantea como se desdibujé la participacion de las mujeres del 68 con las narraciones
de los presos politicos. Al final presentamos una breve conclusion.

Para la elaboracion de este trabajo se llevo a cabo una revision bibliografica de
cuatro articulos sobre el movimiento estudiantil del 68 en México. Tomamos como
base las aportaciones de Deborah Cohen y Lessie Jo Frazier (2004) para abordar
la participacién de las mujeres en el movimiento, pues estas autoras, en su trabajo
“México 68: hacia una definicién del espacio del movimiento. La masculinidad he-
roica en la carcel y las ‘mujeres’ en las calles”, elaboraron y analizaron entrevistas
a mujeres que participaron en el movimiento estudiantil, las cuales revelaron que,
contrario a lo que otros autores han sostenido, las mujeres si estuvieron presentes y
fueron parte importante de este movimiento. Las autoras refieren que en un primer
momento encontraron a 60 mujeres que habian participado y que al entrevistarlas
la lista se duplic6. Aqui intentamos articular el trabajo de Cohen y Frazier con el
articulo “El movimiento estudiantil de 1968 en el proceso de radicalizacién hacia la
lucha armada en México: 1968-1971”, de la investigadora Florencia Ruiz Mendoza,
en vista de que esta tltima realiza una cronologia del movimiento que permite dar
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cuenta de su proceso. Por ultimo, las lecturas de “Otra mirada al 68: mujeres uni-
versitarias en Puebla”, de Gloria A. Tirado Villegas (2004), y “La participacién de
la mujer universitaria en el movimiento estudiantil de 1968 en México”, de Karina
Lvone Cruz Flores (2011), permitieron complementar el trabajo. Por supuesto, las
lecturas sobre teoria politica feminista han permitido, en un primer momento, des-
pertar el interés por hacer visibles a las mujeres en muchos aspectos de la vida social
y politica de las que han sido borradas, y por el otro permite que surjan nuevos cues-
tionamientos que resultarian interesantes para un posterior analisis del movimiento

a la luz de las teorias feministas.

Las mujeres del 68 en la configuracion del movimiento estudiantil de México

El que seria el movimiento social mas importante para México comenzé a escribirse
el dia 22 de julio de 1968, cuando granaderos del 19° Batallon de Infanteria se aden-
traron en la escuela Vocacional nim. 2 del Instituto Politécnico Nacional (IPN) a fin
de terminar con una rina entre sus estudiantes con alumnos de la Preparatoria Isaac
Ochoterena, incorporada a la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM).
Los granaderos hicieron uso excesivo de la fuerza, al golpear y detener a varios estu-
diantes —algunas versiones sefialan que ademas dos maestras fueron violadas.

Esto caus6 indignacion en la Federacion Nacional de Estudiantes Técnicos (FNET),
organismo estudiantil perteneciente al IPN, que convocd a una marcha para el dia
26 de julio de ese afio en protesta y solidaridad a sus compaiieros por lo ocurrido. El
autoritarismo del gobierno mexicano, presidido por Gustavo Diaz Ordaz, se revelaba
cada vez mas insostenible para el pueblo mexicano, que anhelaba una mayor apertu-
ra y participacion politica.

Esta no fue la primera movilizacién social en México en esos afios, si bien sigue
siendo la mas importante del pais hasta nuestros dias por las razones comentadas
en la introduccién de este trabajo y que desarrollamos a continuacién, articula-
das a nuestro analisis de la participacién de las mujeres del 68 en el movimiento
estudiantil.

Ante la indignacion por lo ocurrido el 22 de julio, las mujeres que poco a poco
habian empezado a tener acceso a estudios superiores no se mantuvieron al margen,
y desde un inicio algunas estudiantes se unieron a las marchas y protestas contra el
autoritarismo del gobierno mexicano, a la par que otros estudiantes y maestros. Co-
mo observaremos a lo largo del presente texto, y pese a la falta de reconocimiento de
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su participacién, constituyeron una parte fundamental en el movimiento estudiantil.
La investigadora Karina Lvone Cruz Flores expone lo siguiente respecto a la partici-
pacién femenina:

El interés de los ciudadanos de una mayor apertura y participacion politica también
fue compartido por amplios sectores de mujeres que, de igual modo, querian ejercer sus
derechos de ciudadanas, por lo que se hicieron presentes en un ambiente de protesta e
inconformidad. Las mujeres fueron testigos y protagonistas de los cambios de época y por
medio de su participacién mostraron su importancia ante las problematicas que estaban
en la raiz de la inconformidad y las luchas sociales, en particular ante sus problemas espe-
cificos. Quiza una causa y un efecto de la toma de conciencia de su funcién, como fue el
acceso de un mayor nimero de mujeres a estudios superiores, especialmente a los estudios
universitarios, les permitié adquirir un capital cultural desde el cual reflexionar en torno a

su condicién en la sociedad mexicana (Cruz, 2011: 4).

Para continuar con la cronologia del movimiento, por otro lado, y a la par de la mani-
festacion del IPN, la Central Nacional de Estudiantes Democraticos (CNED) se dio cita
para marchar por el aniversario de la Revolucién cubana. El entonces Departamen-
to del Distrito Federal (DDF) habia autorizado la realizacién de ambas marchas. Sin
embargo, los jévenes de ambas manifestaciones resultaron crudamente reprimidos.
La policia y los granaderos golpearon y detuvieron a los estudiantes, con un saldo de
decenas de heridos.

Ante esto, el 30 de julio la FNET dio a conocer un pliego petitorio que incluia siete
puntos:

1) Destitucién de los jefes policiacos capitalinos.

2) Destitucién de los responsables de las tropelias cometidas contra los estudiantes
de la vocacional.

3) Indemnizacién de estudiantes lesionados.

4) Expedicién o aplicacion de un reglamento que delimitara la intervencion de los
comisionados del orden publico.

) Desaparicion de las fichas policiacas de estudiantes detenidos.

6) Excarcelacion de los estudiantes presos e informacion sobre los desaparecidos.

7) Desalojo inmediato de las escuelas por parte de las tropas federales y policiacas.

El gobierno mexicano respondié con mas violencia. El 30 de julio, el 2° Batallon
de Infanteria del ejército lanzé un bazukazo contra la puerta de la Preparatoria ntm.
1 de la UNAM. El entonces rector Javier Barros Sierra se pronuncié de inmediato y
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condeno el ataque, lo cual vino acompaniado de mas represion contra los estudiantes.
Las facultades, escuelas y preparatorias de la UNAM empezaron a organizarse con
rapidez. El 1° de agosto el rector encabez6é una marcha con los estudiantes, maestros
y trabajadores de la UNAM, en la que también participan mujeres.

El 4 de agosto los comités representantes del IPN y de la UNAM dieron a conocer un
segundo pliego petitorio con seis puntos:

1) Libertad a presos politicos.

2) Renuncia del jefe y subjefe de la policia capitalina y del jefe del Batallon de
Granaderos.

3) Extincion del cuerpo de granaderos.

4) Derogacién del articulo 145 y 145 bis4 (referentes a delitos de caracter politico).

5) Indemnizacién a los deudos de los estudiantes fallecidos hasta ese momento y
gastos médicos para estudiantes lesionados.

6) Deslinde de responsabilidades de los actos de represion cometidos por las
autoridades.

Cabe mencionar que no sélo se pedia la libertad de los presos politicos que ya ha-
bia del movimiento, sino que también se exigia la liberacién de los presos politicos de
movimientos sociales anteriores.

El 8 de agosto quedd formalmente constituido el Consejo Nacional de Huel-
ga (CNH), 6rgano que aglutind a las escuelas y organizaciones de izquierda en el
movimiento. El CNH reivindicé el segundo pliego petitorio. La estructuracion del mo-
vimiento fomentaba las practicas democraticas.

El cNH se componia de representantes elegidos en cada escuela o facultad; detras
de esa estructura formal habia 6rganos de representacién mas pequefios que coordi-
naban las escuelas o facultades. Aunque el consejo debatia las estrategias de alto nivel,
como el momento para realizar un mitin masivo o como reaccionar a un intento de
invasiéon policiaca en las universidades, la responsabilidad de organizar y llevar a
cabo las actividades diarias se dejaba en manos, sobre todo, de las miles de brigadas
estudiantiles, segin cada escuela o facultad.

Algunas brigadas se conformaron en exclusiva con jovenes mujeres pertenecien-
tes a escuelas de matricula femenina; otras eran mixtas. Padres de familia y otras
personas que no eran estudiantes también crearon brigadas de apoyo y participaron
junto a los estudiantes. Cada brigada era en gran medida autbnoma, cuyos miembros
decidian las actividades diarias para llevar el movimiento a las calles. De esta manera
la organizacién dio cuerpo a una mezcla participativa de practicas politicas directas
y de representacion.
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Es necesario hacer notar que las mujeres del 68 que deseaban colaborar en estas
brigadas en principio enfrentaron la oposicién por parte de su familia, asi como el
autoritarismo que existia tanto en las escuelas como por parte del Estado, y en fin, a
todo un sistema patriarcal.

Rafaela Morales, militante del movimiento estudiantil del 68, comenta al respecto:
“Peleabamos contra el autoritarismo que enfrentdbamos mas cerca de nosotras [con-
tra las preparatorias y contra el Estado]”.

Elena Castillo, otra mujer que colaboré en el movimiento y que para ello debid
oponerse al régimen familiar, recuerda: “Las mujeres no podiamos salir de noche. To-
das las noches, antes de que empezara el movimiento, yo estaba en la casa y no podia
siquiera pensar en salir después de las ocho de la noche”. La participacion suscitd una
rebelion contra ciertas limitaciones familiares: “Si eras miembro de una brigada, aun-
que tuvieras que estar en casa antes de las ocho, no podias decirle a tus compaifieros:
‘Bueno, ya me voy. Tengo que irme a casa o mi mama me va a matar’. En lugar de
eso, decias: ‘Oigan, chavos, ¢ustedes me llevaran a casa?’ ‘Si, claro, pero quédate otro
rato y luego te pasamos a dejar’. Y nuestros compafieros empezaron a tratarnos mas
como verdaderos colegas [...]. Nuestras vidas se transformaron”.

Para investigadoras como Cohen y Frazier (2004), cuando las mujeres eran acom-
panadas por las noches para regresar a su casa en lugar de que fueran solas, no s6lo
se reconocian las amenazas contra su integridad fisica, sino también las diferencias en
cuanto al acceso y libertad de movimiento. Esas amenazas inminentes servian como
medios para disciplinar a las mujeres en lo social y lo politico, con lo que se reforzaban
las estructuras del control patriarcal. Aun asi, para estas mujeres el 68 abrié oportunida-
des para las relaciones sociales y, por ende, para su propia participacion politica.

Las relaciones interpersonales en evolucién comportaban un desafio al control pa-
triarcal dentro del nicleo familiar. La participaciéon femenina estaba en gran medida
influida por las reacciones de sus parientes. Muchas familias se sentian amenazadas
por las actividades de sus hijas y temian que se cuestionaran las estructuras de la
disciplina en el hogar. Cuando ellas empezaron a transgredir esos limites, los padres
(sobre todo el varén) a menudo impusieron medidas de control mas estrictas. Con
frecuencia, como recuerda Gloria Jaramillo, la situacién de preocupacién y control
suscitaba conflictos en la familia:

El movimiento era una situacién en la que vivias junto con todos tus amigos. Aunque
la escuela fuera exclusivamente para mujeres, durante el movimiento estabas de hecho

viviendo con companeras y compafieros que iban a otras escuelas [Tal comportamiento]
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era realmente escandaloso para nuestros padres; en primer lugar porque su hija estaba
involucrandose en un movimiento social [...] donde no tenia nada que hacer; en segundo

lugar, porque facilmente podria fracturar la autoridad de la familia.

Ademas, para Cohen y Frazier (2004) el intenso contacto interpersonal en el clima de
una situacién politica volatil contribuyé a derrumbar las ideas que tenian las mujeres
sobre el género. Esa ruptura abarc6 mucho mas que las relaciones hombre-mujer,
para incluir una gama de autopercepciones y practicas sexuales (heterosexuales,
homosexuales y bisexuales). Las mujeres relacionaron su despertar sexual con el
despertar politico. Para algunas, como Angélica Tirado, las implicaciones de las in-
teracciones sexuales entre adolescentes iban en contra de sus ideas previas respecto a
lo que significaba ser hombre o mujer: “Empezamos a cuestionar las instituciones”,
explica. “Empezamos a cuestionar nuestros propios papeles sexuales”. El movimien-
to, en su opinién, “creaba una gran camaraderia entre los chavos y nosotras. Eso no
quiere decir que hubieran dejado de ser ‘machos’, sino mas bien que las circunstan-
cias hacian que nos consoliddramos como una sola fuerza”.

Aunque Angélica sélo relacionaba de manera implicita las interacciones sexuales
de las mujeres con la posibilidad de una alianza politica, desvincular el sexo de un
proyecto marital futuro se abri6 a la posibilidad de un tipo distinto de intimidad y
relacién de pareja, uno dirigido —como lo estaban sus energias inmediatas— hacia la
urgente lucha politica. Ademas, ahora los hombres y las mujeres podian ser amigos y
no so6lo parejas romanticas o sexuales, explican Cohen y Frazier (idem).

Rosa Zamudio recuerda como, al ser la tnica mujer en su brigada, vivié un senti-
miento distinto de camaraderia con sus compafieros varones, un tipo de relaciéon que
antes le era negada: “En el movimiento, mis mejores amigos eran hombres [...] Yo
tenia un novio, un arquitecto. El no queria que participara. No entendia. Termina-
mos a causa del movimiento™.

Por otro lado, y en contraposicién a los padres que no querian que las mujeres se
involucraran en el movimiento estudiantil, otros padres y madres si apoyaron a sus
hijas para que lo hicieran e incluso varios se integraron en forma activa. No podemos
negar que algunos lo hicieron para cuidar a sus primogénitas, si bien otros lo hicieron
por una conviccion real en los ideales del movimiento que, no estd de mas resaltar,
conocieron por voz de sus hijas.

Por supuesto que en los hogares también se daba el trato diferenciado de los pa-
dres respecto a los hijos varones y las hijas que participaban en el movimiento, con el
que daban una mayor permisividad a los primeros. Es obvio que el escenario politico
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se hallaba totalmente conferido a los hombres, si bien esto no impidié que las mujeres
tomaran nuevos papeles.

La investigadora Gloria A. Tirado Villegas habla sobre el proceso de significacion
de la participacion en el movimiento y refiere que éste era distinto para las mujeres y
para los varones, “en primer lugar, porque la mayoria de los varones gozaba de una
practica politica, una experiencia, y el marco en el que interactuaban pertenecia a
un escenario bastante masculinizado. En segundo lugar, porque el movimiento del 68
permiti6 salir a las jovenes de la esfera doméstica, tomar conciencia social y formar
una autoconciencia” (Tirado, 2004: 106).

Al rebelarse contra esas posiciones, las mujeres no se dieron cuenta de la importan-
cia que ello implicaba contra la autoridad patriarcal, como revelan Cohen y Frazier
(2004: 618): “St bien las mujeres no se veian como feministas per se, no por ello su
participacién politica dejé de impugnar las estructuras autoritarias en muchos niveles”.

En un principio muchas mujeres se ofrecieron como voluntarias para trabajar en
las cocinas colectivas construidas para alimentar a los militantes del movimiento es-
tudiantil. Fue asi como se unieron a las brigadas. Las laboriosas tareas —y a la vez tan
restadas de valor—, como lavar los trastes, ir a comprar diversos articulos y preparar
los alimentos deben ser también tomadas en cuenta como parte de la configuracién
del movimiento, pues permitieron que los militantes se mantuvieran fuertes para
continuar con la lucha.

Las mujeres del 68 no soélo se conformaron con actividades domésticas. Durante
las horas de comida ellas, hasta el momento alejadas del escenario politico, escucha-
ban a sus companeros, de modo que poco a poco empezaron a participar cada vez
mas activamente, aunque algunas desempefnaban tales actividades domésticas sin
plantearse otra forma de participaciéon. En cambio, otras se sentian inconformes ante
la idea de que por ser mujeres debieran cumplir con esas funciones y decidieron que
ya no sblo ayudarian a alimentar a los varones, sino que impugnaron las normas,
salieron a las calles y llevaron el mensaje del movimiento a los escenarios politicos
no formales en que ellas se desenvolvian, como las calles, el mercado y las escuelas
de sus hijos.

Susana Rivas, militante del movimiento estudiantil, ha senalado: “Si, cocinar era
nuestra funcién y lo haciamos bien. Pero también rompimos con ella. Nos salimos
de nuestro papel y convocamos a reuniones espontaneas en los mercados y en las
esquinas de las calles, en distintas colonias”.

Es preciso sefialar que casi ninguna de las mujeres del 68 tenia experiencia en

hablar en publico, si bien rompieron con el temor inicial. Salir a las calles fue un
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gran aporte para que el movimiento creciera. Brigadas como la de Carmen Torres
salieron intencionalmente a buscar el apoyo de las mujeres en los mercados.

Las mujeres también elaboraron panfletos para dar a conocer el mensaje del
movimiento. Empero, esta labor fue también subestimada, pues el pueblo era carac-
terizado como femenino y se atribuia al hecho de que las mujeres tuvieran facilidad
de comunicacién con el mismo: no como una habilidad politica, sino como algo
natural por formar parte de ¢él.

Para Cohen y Frazier (2004: 68), cuando las mujeres se involucraron de modo mas
activo y llevaron a las calles los ideales del movimiento estudiantil, pusieron en duda
la exclusividad de la calle y la politica para los hombres: “Mediante estas incursiones
[...] las mujeres, tan a menudo excluidas del escenario politico formal, ponian en
duda la definicién de la calle y la politica como [exclusivamente]| masculinas”.

Al hablar de su participacion y la de las mujeres del 68, Zamudio indica:

Las mujeres jugaban un papel muy importante, porque participaban al igual que los hom-
bres [...] Compartiamos los mismos riesgos, porque el hecho de subirnos en un camién
para distribuir propaganda o para hablar con la gente implicaba el peligro de ser arresta-
das o perseguidas. Y tanto hombres como mujeres compartiamos ese riesgo por igual. Los
chavos tuvieron que cambiar [...] de hecho cambié su actitud hacia nosotras. Antes, eran
conquistadores. Después, hablaban sobre relaciones basadas en la amistad, el compafieris-
mo vy la solidaridad (ibidem: 615).

Si bien la mayoria de las mujeres participé en las brigadas y muy pocas en el CNH, algu-
nas tuvieron un papel activo en las asambleas de las facultades, donde se debatian dia
tras dia la naturaleza, el proposito y las actividades del movimiento. Varias de ellas han
hablado con entusiasmo de esas asambleas diarias. Otras, en cambio, refieren que no se
sentian comodas al manifestar alli sus opiniones, pues existian presiones de sus compa-
fieros para que trabajaran en forma callada, tras bambalinas, o eran inhibidas por ellos.
Rosa Bafiales recuerda: “Los hombres acostumbraban chiflar y gritarnos cosas cuando
tratabamos de hablar. Eso hacia mas dificil hablar y expresar lo que pensabamos.”

Para Cohen y Irazier (ibidem: 609) este tipo de conductas por parte de los hombres
hacia sus compaifieras no era mas que parte de un sistema patriarcal que reduce a la
mujer a un cuerpo y no la reconoce como un ser pensante e inteligente. “Reducidas
a cuerpos marcados por el género, a esas mujeres se les negaba nuevamente toda
posibilidad de apelar a la mente, a la inteligencia y la razén, que se concedian tan
solo a los protagonistas politicos” varones.
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Diversas mujeres se sentian intimidadas también por su falta de experiencia po-
litica, aunque ello era en cierta medida contrarrestado por la conciencia, cada vez
mayor, de la oportunidad novedosa de participacién que les ofrecia el movimiento.

Carla Martinez, al referirse a la participacién femenina en el movimiento, obser-
va: “Participar era una novedad, porque nunca antes nos habiamos involucrado en
cosas de politica. Nuestros compaiieros seguian tratandonos como inferiores, pues
nos decian que nosotras no sabiamos nada, porque no podiamos hacer nada y ellos
podian hacer todo”. Sin embargo, ese trato no impidié que algunas mujeres se rego-
dearan con sus capacidades recién descubiertas. En efecto, prosigue Carla: “Si, yo s¢
y yo puedo hacer esas cosas”.

Asi pues, pese a lo anterior, las mujeres continuaron participando en forma activa
en el movimiento estudiantil y supieron aprovechar la falta de reconocimiento como
actores politicos para apoyarlo, al infiltrarse en espacios vedados para sus compatrio-
tas politicos varones. A plena vista de la policia entraban y salian de las instituciones
educativas ocupadas y a menudo se les asignaba la tarea de llevar mensajes. Las
jovenes de élite utilizaron su imagen para apoyar el movimiento sin convertirse en sos-
pechosas y pusieron también algunas casas y automoviles al servicio del movimiento.

El movimiento estudiantil habia crecido enormemente: estudiantes de distintas
instituciones académicas, profesores, intelectuales, obreros, campesinos, padres y
madres de familia, amas de casa e incluso sacerdotes se encontraban unidos en la
lucha contra el gobierno mexicano autoritario tutelado por Gustavo Diaz Ordaz.
Por supuesto, las mujeres se hallaban presentes: lo habian estado a lo largo de la con-
figuraciéon del movimiento y no se puede negar que participaran en la lucha y que
desde las bases hicieran posible, en conjunto con los demas actores politicos, que el
movimiento cobrara tal fuerza. Asi pues, las brigadas resultaron fundamentales para
la configuracién del movimiento estudiantil.

El 13 de agosto se efectué una marcha, ahora mitica en la historia de los mo-
vimientos sociales en México: el Sindicato de Telefonistas y el de Telegrafistas,
médicos y ferrocarrileros, entre otros gremios, se unieron también al movimiento
estudiantil. Alrededor de cien mil personas marcharon hacia el Zécalo de la capital
del pais. Una vez mas la movilizacién estuvo acompanada de golpizas, lanzamiento de
gases lacrimogenos y detenciones de cientos de estudiantes por parte de la policia
y los granaderos.

Respecto a tal fuerza y unién consagrada en el movimiento estudiantil del 68, la
investigadora Florencia Ruiz Mendoza (2011) expresa: “El movimiento social en el pais
venia desarrollandose de manera aislada e independiente en cada sector (magisterial,
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médico, campesino, etc.) y fue el movimiento estudiantil el hecho clave que permitié
aglutinar y articular a todos los grupos de lucha, porque tomaron las demandas de los
estudiantes como propias: democracia, igualdad, justicia y participacién politica en la
vida del pais” (Ruiz, 2011: 370).

No fue hasta el 22 de agosto cuando el gobierno mexicano hablé por primera vez
de entablar un dialogo con los manifestantes. El CNH respondié que estaba dispues-
to al didlogo y que éste debia realizarse de inmediato. En ese clima tuvo lugar otra
marcha histérica, la del 27 de agosto, donde participaron alrededor de 400 000 per-
sonas. Se efectué un mitin en el Zdcalo, donde al parecer unos provocadores izaron
la bandera rojinegra en lugar de la bandera nacional e hicieron repicar las campanas
de la Catedral metropolitana. El gobierno tomd esto como una grave ofensa contra
dos iconos nacionales.

El 1° de septiembre el presidente Gustavo Diaz Ordaz rindi6 su Cuarto Informe
de Gobierno, en el cual mostré claros indicios de lo que se tenia preparado para los
estudiantes y sus seguidores. El primer mandatario manifest6: “Hemos sido en ex-
ceso tolerantes y sabemos con certeza que fuerzas externas al seno del movimiento
estan agitando al pais. No quisiéramos hacer uso de la fuerza, pero si es necesario
lo haremos”. Sin embargo, nadie lleg6 a imaginar a qué grado harian uso de las
armas.

El 18 de septiembre la politica represiva del gobierno dio un giro muy negativo,
con una redada masiva: por la noche, en medio de un mitin del CNH en la Facultad de
Medicina, el ejército irrumpié en Ciudad Universitaria. La Secretaria de la Defensa
Nacional moviliz6 a miles de soldados, que llegaron con tanques a detener a cien-
tos de universitarios, incluidos padres de familia. El rector Barros Sierra, indignado,
condeno la invasién de la universidad por parte del ejército y el atentado contra la
autonomia universitaria, ante lo cual presentd su renuncia, que no fue aceptada. Por
otro lado la policia, los granaderos y soldados sembraban un verdadero terrorismo de
Estado en los barrios de la ciudad y las escuelas. Se suscitaban balaceras nocturnas
afuera de las preparatorias y las vocacionales, en Chapingo, en los barrios de Tlatelol-
co y Zacatenco, donde se encuentran las principales instalaciones del IPN.

El 23 de septiembre el ejército invadié con lujo de violencia las instalaciones del
Politécnico. La represion fue atin mayor que la de dias anteriores en Ciudad Universi-
taria. Los soldados llegaron con metralletas. Cuando los estudiantes del IPN opusieron
resistencia y trataron de combatirlos, hubo muertos, heridos y detenidos. A la media-
noche del 24 de septiembre el ejército toma las instalaciones de Zacatenco, también
pertenecientes al IPN.
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El fatidico 2 de octubre del 68

La movilizacién de la que ha sido una de las noches més tristes en la historia de
México comenz6 por la manana. Elementos del ejército, de la policia y del Estado
Mayor presidencial empezarian a ocupar sus trincheras de muerte. Desde las 10
de la mafiana hasta las dos de la tarde sitiaron la zona centro de la ciudad, Ciudad
Universitaria, el Gasco de Santo Tomas, la Ciudadela, las vocacionales y la plaza
de las Tres Gulturas en Tlatelolco. También, por la mafiana, francotiradores y mi-
litares vestidos de civiles llegaron a Tlatelolco y ocuparon el edificio Chihuahua de
la unidad habitacional y el de la Secretaria de Relaciones Exteriores, ambos justo
frente a la plaza.

El cNH tenia programado un mitin alli a las cinco de la tarde. Media hora antes el
ejército ya habia cercado el lugar con soldados y con tanques. El gobierno tenia pre-
parados también carceles, hospitales y el Campo Militar Numero Uno para encerrar
a los dirigentes del movimiento.

El mitin se inici6 a las cinco y media. Se tenia pensado realizar una marcha en
direccion al Casco de Santo Tomas, la cual se suspendi6 porque los asistentes estaban
practicamente sitiados por el ejército. A las seis y cuarto el ejéreito tomo sus posicio-
nes'y 15 minutos después brill6 en el cielo una estrella de muerte: las luces de bengala.

Yolanda Casas, brigadista del movimiento, comparte su testimonio:

Al ver en el cielo la rafaga de luces hubo un silencio generalizado, tensién ante las luces
de bengala. Yo pensé que eran cohetes. Por el altavoz los oradores de la tribuna nos de-
clan que nos tranquilizdramos, que no pasaba nada. Empezaron a llover los balazos. La
gente trataba de huir, pero éramos tantos que las salidas estaban obstruidas. Alcancé a ver
montafias de gente, unas sobre otras, arrastrandose por el piso. Estdbamos aterrados y des-
esperados. Vi como los helicopteros colgaban sobre nosotros, disparando con metralletas.
Los soldados nos cercaron las salidas, pero no dispararon. Si hubieran querido nos hubie-
ran matado en ese momento. Yo estaba embarazada de dos meses y tenia una hija de dos
anos. Soélo pensaba en ella y en la manera de que alguien pudiera avisarle qué me habia
pasado en caso de morir. Finalmente los soldados atrincherados nos gritaron: “jPélense

ahorita!” Y nos dejaron escapar.

La balacera intensa duré alrededor de media hora, pero se mantuvo intermitente
hasta las ocho y media de la noche. Hacia las nueve de la noche todos los departa-
mentos de todos los edificios cercanos eran cateados con lujo de violencia por los
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elementos de las fuerzas armadas. El saldo, entre hombres y mujeres, fue de aproxi-
madamente 300 muertos —el Estado s6lo reconocia entre 20 y 50—, miles de heridos y
otros miles de detenidos. Gon motivo de los XIX Juegos Olimpicos, varios periodistas
extranjeros se encontraban en Tlatelolco, por lo que fueron cateados por elementos
del ejército, que les quitaron las peliculas de sus camaras y grabadoras.

El Batallon Olimpia es una sombra negra que persiste y cubrié el movimiento de
1968. Se trat6 de un grupo paramilitar creado por el capitan Fernando Gutiérrez
Barrios, en ese entonces director federal de Seguridad, conformado por miembros del
ejército, de la policia y del Estado Mayor presidencial, el cual inici6 sus operaciones
practicamente con el movimiento. A sus elementos también se les conoce como los
del “guante blanco”, pues hay testigos de que el 2 de octubre llevaban un guante de
ese color y de que ellos fueron los que dispararon desde los departamentos de la uni-
dad, comandados por el capitan Ernesto Gomez Tagle.

La investigadora Florencia Ruiz Mendoza (2011: 364) subraya: “La represion
fue brutal y el mensaje claro y contundente: no habria didlogo ni apertura demo-
cratica, so6lo sangre y violencia. [...] Sin embargo, el Estado nunca imaginé que la
represion sistematica despertaria la conciencia y el impetu revolucionario en miles de

estudiantes”.

Las mujeres del 68 y los presos politicos

Se pensaria que tras la matanza del 2 de octubre, con el encarcelamiento de los lideres
del movimiento estudiantil, convertidos en presos politicos por el Estado mexica-
no represor, todo se disolvid. Sin embargo no fue asi: mas bien podemos decir que
comenzo una nueva fase, en la cual es importante notar que también las mujeres estu-
vieron presentes. Muchas mujeres del 68 que participaron en la brigadas continuaron
unidas para apoyar a los presos politicos, sobre todo con alimentos.

Raquel Valdez, una de las que ayudd a organizar las redes de apoyo para los en-
carcelados, exterioriza: “Con frecuencia mis amigas y yo visitabamos a los presos
politicos. Toda la dirigencia del movimiento estaba ahi. Ahi entré en contacto con
todos los lideres del 68 que habian sido detenidos y también con presos de otros mo-
vimientos, como el de los trabajadores ferrocarrileros, los doctores, asi como los del
Partido Comunista. Hice muchas relaciones [y] aprendi mucho”.

Empero, podemos reparar en que aunque el contacto de Raquel con la carcel
le dio una nueva perspectiva del movimiento y de la politica en general, también
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tuvo un efecto negativo sobre la importancia de su participacién en el movimiento
estudiantil: ella asumi6 la intervencion de los lideres varones como la trascendente y
la suya casi como frivola y despreocupada. Esto se nota cuando refiere: “Los que no
formabamos parte de la dirigencia viviamos el movimiento desde el angulo mas ro-
mantico: el activismo. Haclamos [...] lo que queriamos. Ayudabamos al movimiento
sin demasiadas responsabilidades, mas alla de cuidarnos a nosotros mismos o a un
pequeiio grupo. Pero la cosa era diferente” para los lideres.

Las mujeres del 68 apoyaron a los presos politicos con alimentos, organizaron co-
lectas de viveres, les dieron compaiia y los mantuvieron al tanto del exterior. En un
primer momento, Gilberto Guevara Niebla recuerda lo importante que fue la solida-
ridad de las mujeres: “Siempre hubo compafieras, amigas, siempre con nosotros en la
carcel. Y eso era maravilloso”. Cuando mas adelante se le pidié que ampliara sobre
el papel desempefiado por las visitantes de los presos, explico: “Mi facultad estaba
muy bien organizada para apoyar a los prisioneros. Puedo asegurarles que, durante
los meses que estuvimos en carcel, cada dia, cada dia (imaginense) los estudiantes
me enviaron alimentos, porque la comida que nos daban en la carcel era horrible”.
Segun dijo, recibié una canasta diaria durante dos anos. “iSe imaginan el esfuerzo
que eso implica? [...] Siempre me senti apoyado por mis companeros estudiantes”,
concluye.

El relato de Guevara Niebla es un indicio —afirman Cohen y Frazier (2004:
612)— de la forma en que los hombres interpretan el papel de las mujeres. Se nota
cémo al principio de la entrevista habla de la solidaridad de las mujeres y posterior-
mente lo hace de sus compaiieros respecto a la labor tan vital para la supervivencia
de los prisioneros, como es el alimento: “Para que los hombres pudieran erigirse
en lideres y voceros del movimiento, se requeria que la militancia de las mujeres
se viera como pasiva, maniobra que acab6 por borrar su participaciéon y hacer
invisibles sus tareas”.

Ademas, las mujeres proporcionaron a los presos politicos sus servicios profesio-
nales como psicologas, abogadas, doctoras, maestras y periodistas. Ellas hicieron
publico el trato brutal del gobierno a los presos, lo cual galvanizé el apoyo a la causa,
como se ve en el siguiente apartado.

Todas estas actividades que las mujeres del 68 realizaron después del 2 de octubre
no deberian ser olvidadas, aunque asi ha ocurrido. A pesar de que esas actividades
resultaron de un gran apoyo para los presos politicos, también han sido “invisibili-
zadas”, ademas de que entrar y salir de la carcel les trajo otros problemas, como el
acoso, el manoseo y la intimidacién sexual.
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Pese a todo lo anterior, fue a los lideres varones encarcelados, convertidos en presos
politicos, a quienes se les dio la palabra. Fueron ellos quienes relataron el movimiento
estudiantil del 68, y al hacerlo se situaron a si mismos por encima del pueblo y desdi-
bujaron las bases del movimiento, al enfatizar en su encarcelamiento y en lo que éste
implic6. Cohen y Frazier han hecho una importante critica a este hecho, el cual ha

marcado la vision del movimiento estudiantil:

Las narraciones publicadas de los dirigentes varones favorecieron que se generara un dis-
curso universalista sobre el movimiento, en el cual sus experiencias representan toda la
gama de participaciones y reafirman la particularidad de esos hombres y del papel que
desempenaron. Al declarar no s6lo su capacidad, sino su derecho a hablar por el pueblo, los
lideres se sittian a si mismos no como parte del pueblo, sino por encima de éste. Se valieron
de esa particularidad para reclamar para si una masculinidad heroica inspirada en la retori-
ca socialista del “Hombre Nuevo”, encarnada en la figura del Che Guevara. Sin embargo,
el caracter universalista y el contenido heroico de sus narrativas fueron mas el efecto de la

experiencia en la carcel, que de los meses de movilizacién de las masas (ibidem: 594).

Para estas autoras también es significativo que, a pesar del sufrimiento que generé para
los presos politicos el encarcelamiento, no lo puntualicen como traumdtico, sino mas

bien, como ya se senald, que se erijan como héroes.

Curiosamente, en sus memorias, los hombres no describen su vivencia como traumatica,
sino que, mas bien, echan mano de historias de violencia y degradacion para dar muestra
de su fortaleza heroica. Al tomar esos escritos como fuente primaria para comprender el
movimiento estudiantil de 1968, nos sorprendi6 la proporcién tan grande que ocupan los
relatos de la carcel en los textos y las formas en que el trauma de esa experiencia, aunque
sin ser mencionado, avasallan las narrativas de los hombres de 1968 y deja fuera los eventos
previos de “las calles” (ibidem: 600-601).

También hacen notar que la participacion de las mujeres en el movimiento quedo re-

ducida, mientras que la de los hombres que sufrieron el encarcelamiento trascendio:

Si bien el sufrimiento y el heroismo de la carcel son los tropos ordenadores que definen

el estatus de esos hombres como lideres, dichas virtudes son inaccesibles para las bases,
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lo que se hace patente en el predicamento de las mujeres militantes: no s6lo son pocas
las que participan en el estrato mas alto del movimiento, sino, mas importante atn, en
cuanto mujeres encarnan la feminizacién del movimiento-nacién.

Mientras que los hombres trascendieron su cuerpo por medio del dolor fisico y emo-
cional, haciendo extensivos privilegios incorporados a una ciudadania universal que ya
poseian por ser hombres, la accién politica de las mujeres, en cambio, no podia trascen-
der la relacién con su cuerpo.

El sometimiento nunca puso seriamente en entredicho la actuacion [agency] de los
hombres, sino que, mas bien, la reconfiguré e identificé con las luchas contra el auto-
ritarismo y el imperialismo que ocurrian en el mundo entero. El movimiento se volvié
sinénimo de una vanguardia que privilegiaba la estrategia politica y el saber de un circu-

lo interior por encima de las acciones de miles de individuos (ibidem: 603).

De este modo el movimiento estudiantil del 68 sélo fue visto con la mirada de los presos
politicos y con ello no tnicamente se perdieron cosas importantes, no solo se olvidaron
las bases y se “invisibiliz6” a las mujeres, sino que también se contrariaron los ideales
del movimiento.

En palabras de estas mismas autoras, “la experiencia de un punado de vociferantes
lideres varones se convirti en /a experiencia del movimiento, lo cual chocaba directa-
mente con los objetivos generales de apertura e inclusividad” (idem).

No obstante, consideramos que en las paginas anteriores se aprecia como las
mujeres del 68 si participaron en el movimiento estudiantil, y no sélo eso, sino que
constituyeron una parte fundamental en la configuraciéon, consolidaciéon y actividad
politica del mismo.

Cohen y Frazier asientan que “los relatos femeninos contradicen la idea comun
de que las mujeres ‘s6lo’ cocinaban o que en realidad no participaron. Sus historias
revelan, en cambio, lo mucho que en verdad estaban involucradas y nos lleva a una
interpretaciéon del 68 como un movimiento con amplias bases sociales, que no sélo
cuestionaba el autoritarismo en el escenario politico formal, sino también en el am-
bito doméstico” (tbidem: 621).

Ana Ignacia Rodriguez, ex integrante del CNH, relata en una entrevista inti-
tulada “Pelearé hasta que se castigue a los culpables del 68” como vivid su papel
en el movimiento: “La discriminacién de la mujer en el 68, jen seriol, es enorme.
Nuestra participacién fue determinante en el movimiento estudiantil. Fuimos ora-
doras, sacabamos muchos pesos en las brigadas, haciamos pintas”. De igual modo,
Rodriguez reconoce que hubo otro tipo de participacién, no solamente de aquellas
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dirigentes que son faciles de descubrir en los libros y otros textos. Lamentablemente,
las mujeres del 68 asumieron esta vision y discurrieron su participacién como casi
irrelevante. Pese a que sefialaban que el movimiento estudiantil cambié profunda-
mente sus vidas, consideraban que los lideres varones y en todo caso sélo la Tita'y
la Nacha (Roberta Avendafio y Ana Ignacia Rodriguez Marquez, respectivamente),
las dos mujeres que si tuvieron un asiento en el CNH, merecian ser reconocidas. Se
trata de una visién que, como vemos, ha impregnado casi por completo el estudio
del movimiento estudiantil del 68.
Cohen y Frazier finalizan:

Las mujeres no consideraban que su participacion tuviera implicaciones explicitamente
politicas. Aunque se vieron obligadas a cuestionar las normas de género en sus vidas
personales, no relacionaron ese descubrimiento con el contexto mas general de protes-
ta politica: lo personal ain no se habia vuelto politico. Sin embargo, las autocriticas de
las mujeres nos permiten ver como surge un sentimiento de actuacién [agency] politica
marcado por el género a partir de las transformaciones socioculturales en las vidas per-
sonales de esas mujeres.

De igual manera, los relatos ostensiblemente politicos de los lideres varones se constru-
yeron dentro de nociones de masculinidad [personal] culturalmente determinadas. Este
vinculo entre luchas culturales por el género en la vida personal de las mujeres y la enton-
ces tacita lucha por el género en el escenario politico formal hace atn mas conmovedor el
hecho de que las mujeres no dejaran de aceptar aquel marco del movimiento que estaba
centrado en los lideres.

Debemos insistir en que lo personal es politico y, atin mas, que lo politico es personal;
debemos vincular los asuntos de la subjetividad politica a los de los movimientos sociales y

los proyectos de transformacion (bidem: 619).

Conclusion

Consideramos que el presente trabajo ofrece un pequeiio panorama de la participa-
ci6n de las mujeres en el movimiento estudiantil de México en 1968, y que al analizar
tal participacién notamos que resultd crucial en la configuracién del movimiento so-
cial, por lo que no debe ser olvidada. Las labores tanto domésticas como politicas
que ellas desempefiaron a lo largo del movimiento fueron de gran valia para que se
consolidara con semejante fuerza.
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Como se sefialé, la lucha de las mujeres no fue sélo contra el gobierno mexicano
autoritario, sino también contra el sistema patriarcal que las oprimia. Esas mujeres
del 68 enfrentaron a sus familias, que se oponian a que participaran en el movi-
miento; igualmente a sus propios compaiieros de lucha, que las inhibian o reducian;
desafiaron sus miedos a expresar sus ideas politicas y, nos parece, lo convirtieron en
un proyecto fundamental para las mujeres de México.

Sin embargo, todavia no se ha hecho justicia al papel tan importante de las mu-
jeres en este movimiento estudiantil, debido a que los hombres (lideres) han sido y
siguen siendo los que han narrado estos acontecimientos.

Por lo anteriormente expuesto, en cada ocasiéon que se presente la oportunidad
es necesario reivindicar el papel de las mujeres en escenarios politicos como el del

movimiento estudiantes de 1968 en México.
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