DEBATE

Breve analisis sociol6gico
sobre las transformaciones de los velorios
hoy en dia debido a la modernidad

Juana Iris Fragoso Barreto o 1

l l A Velorios “de la ropa” y “de la foto”

César Ivan Bondar / Tatiana Pamela Olmedo e 11

5 R I \/ l 5 Analogfas y contrastes entre las figuras

del emigrante y del difunto
Juan Manuel Herndndez Almazdan ¢ 26

Revista electréonica de estudios de la muerte Representacién social de la muerte y tensiones
liminales en la morgue de Santiago, Chile

José Manuel Varas Insunza 36

Inter pretaCIOneS Los abatidos al patibulo: disciplina y control
L de la muerte durante el bandolerismo en Brasil
COHtEmpOI'aneaS € Juan Camilo Riob6 Rodriguez ® 55

ide as de 10 Sobrenat-ur al La Santa Muerte en la vida cotidiana
en torno a la muerte

de una familia de la colonia Ajusco
Sergio G. de la Fuente Hernadndez ¢ 67

Antropologia de la muerte.
Visién de un chaman urbano
Ricardo Paulino Gallardo / Javier Jaimes ¢ 79

Geograffa del mas alla
Julieta Ramos Mariano ¢ 107

Manifestaciones de lo intangible
Alma Delia Flores Delgado ¢ 125

El Coaibai en las crénicas
indianas del Caribe
Mariana Pablo Norman e 138

Si estds aqui... jManifiéstate!
Jestis R. Campos Herndndez ¢ 154

afo 4 ¢ enero-junio de 2015

INSTITUTO NACIONAL DE ANTROPOLOGIA E HISTORIA



(A CONACULTA

CONSEJO NACIONAL PARA LA CULTURA Y LAS ARTES

Rafael Tovar y de Teresa

Presidente

INSTITUTO NACIONAL DE ANTROPOLOGIA E HISTORIA

Maria Teresa Franco

Directora General

César Moheno

Secretario Técnico

José Francisco Lujano Torres

Secretario Administrativo

Diego Prieto Herndndez
Coordinador Nacional de Antropologia

Leticia Perlasca Nufiez

Coordinadora Nacional de Difusién

Benigno Casas

Subdirector de Publicaciones Periddicas

IMAGEN DE PORTADA
La Milagrosa,

Necropolis de Colén,

La Habana, Cuba
Fotografia © Erik Mendoza

EINAH

ITA
BREVIS

J. Erik Mendoza Lujan

Director de la revista

Alejandra Gonzélez Correa

Coordinacién técnica

CONSEJO EDITORIAL
Antonio Arellano

Bérbara Mazza

Ethel Herrera Moreno

Félix José Pifiertia Monasterio
Gustavo Bureau Roquete

José Herndndez Prado
Josefina Mansilla

J. Erik Mendoza Lujan

Marta I. Baldini

Sandra Ferreira dos Santos
Veroénica Zarate Toscano
Alejandra Gonzalez Correa

Disefio y edicién
Raccorta

Correccién
Arcelia Rayén

Soporte electrénico
Moisés Lozano

ViTa BREVIS, primera época, ano 4, nim. 6, enero-junio de 2015, es una publicacién semestral editada por el Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, Cérdoba 45, col. Roma, C.P. 06700, Deleg. Cuauhtémoc, México, D.F. Editor
responsable: Benigno Casas de la Torre. Reservas de derechos al uso exclusivo: en trdmite, ISSN: 2007-9591,
ambos otorgados por el Instituto Nacional del Derecho de Autor. Responsable de la tltima actualizacién: Moisés
Lozano, Coordinacién Nacional de Antropologia del INAH, Av. San Jerénimo 880, Col. San Jerénimo Lidice, Deleg.
Magdalena Contreras, C.P. 10200, México, D.F. Fecha de tltima actualizacién: 31 de agosto de 2015.

Las opiniones expresadas por los autores no necesariamente reflejan la postura del editor. Queda prohibida la
reproduccién total o parcial de los contenidos e imdgenes de la publicacién sin la previa autorizacion del Instituto
Nacional de Antropologia e Historia.

Contacto: vitabrevis@inah.gob.mx

Las imdgenes de este nimero que no incluyen pie ni crédito se tomaron de distintos sitios de internet.

VITAa BREVIS es una revista electrénica sin fines de lucro.



— N

Breve andlisis sociol6gico sobre las
transformaciones de los velorios hoy en
dia debido a la modernidad. El caso de

dos municipios del Estado de México:

Tepotzotldn y Naucalpan de Judrez

Juana Iris Fragoso Barreto
Facultad de Estudios Superiores-Acatldn,
Universidad Nacional Auténoma de México

RESUMEN

Ante el cambio vertiginoso en las conductas y formas de pensar de los individuos, la modernidad ha
suscitado transformaciones en las préacticas culturales realizadas en forma cotidiana. Un ejemplo de
esto son los velorios, momentos en los que surge una interaccién social entre los miembros de una co-
munidad al despedir a un difunto y en los que se dan muestras de afecto y solidaridad. Mientras que
hoy en dia las costumbres funerarias perduran en los pueblos o municipios mas tradicionalistas, en las
zonas urbanas o conurbadas se han convertido en situaciones mas frias y solitarias, al cambiar de lu-

gar y de contexto.
Palabras clave: velorios, practicas culturales, modernidad, individualismo, tradiciones, interaccion.
ABSTRACT

Given the fast-paced changes in the behavior of individuals and their ways of thinking, modernity
has brought about transformations in everyday cultural practices. The present study examines wakes,
special times of social interaction between members of a community as they bid farewell to the de-
ceased and show signs of affection and solidarity. Whereas funerary customs survive nowadays in
small towns and more traditionalist municipalities, in urban zones and greater metropolitan areas

they have become colder and more solitary events as a result of the change in place and context.

Keywords: wakes, cultural practices, modernity, individualism, traditions, interaction.
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Al final de la vida se revela lo que la vida es desde el principio: contingencia.

ANDRES ORTIZ-OSES
La modernidad y los efectos que ocasiona en los velorios, vistos como prdcticas culturales

a etapa denominada modernidad o posmodernidad suscita cambios no sélo

en la manera de concebir el mundo, sino también en las acciones de los indi-

viduos. Hoy en dia la sociedad se ve envuelta por un sinfin de transformacio-
nes en los lazos de unidad existentes entre los integrantes de un grupo o comunidad:
éstos han perdido fuerza debido al individualismo imperante y a consecuencia del ca-
pitalismo que cubre la vida y realidad de las personas.

Tan es asi que estas modificaciones han alcanzado muchas actividades y situaciones
cotidianas de indole mortuoria; por ejemplo, en los velorios se observa como el merca-
do y el mundo moderno han alterado las practicas que tienen lugar en éstos. Cuando
se acude a los velorios en los pueblos, como en el caso del municipio de Tepotzotlan, se
llevan a cabo en los hogares de los difuntos o en la casa de algin pariente. Alli se dan
muestras de cooperacion y ayuda por parte de los vecinos, amigos y, por supuesto, de
los familiares. En contraparte, al ser participe de velorios en el municipio de Naucal-
pan es posible vislumbrar una actitud distinta, con otra dinamica e interaccion entre
los asistentes, pues se dan en lugares especificos como los velatorios, ya sean publicos
o privados.

De esta forma existe una lucha entre el mundo moderno y el tradicionalista. En el
segundo se busca perpetuar las costumbres de los miembros del grupo, lo cual define y
caracteriza su identidad, ademas de cohesionar a la comunidad y brindar representa-
tividad ante otros individuos, mientras que en el mundo moderno ya no se presentan
estos lazos de fraternidad y ayuda: la sociedad se ve fragmentada; existe un desinterés
generalizado por el acontecer del otro; las personas se han individualizado, sumergi-
das en su propio yo, encadenadas a un tiempo finito, y olvidan ciertos eventos impor-
tantes en la existencia de todo ser humano, como la propia muerte.

En la actualidad el ser humano se encuentra en un trance donde no existe la per-
cepcién tangible de la muerte. Se trata de un tema tabt, del que no se habla hasta
que se tiene de frente. La gente se cree intocable, inmune, y se piensa que la vida se
puede alargar con los avances de la tecnologia y la medicina.

Hoy en dia aspectos del orden ptiblico se privatizan con frecuencia; se omiten cier-
tas practicas y tradiciones que se celebraban en conjunto con vecinos y amigos, y aho-
ra se prefiere realizarlos en la intimidad de una capilla privada o bien de aquéllas
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publicas para sus derechohabientes. Con esto se experimenta un cambio en el escena-
rio comunitario y familiar que tenia lugar en los hogares de los difuntos; ahora, por
problemas de espacio, se prefiere contratar los servicios de las funerarias y los velato-
rios. Lo anterior ocasiona una pérdida de la identidad, de las tradiciones y las practicas
culturales, que son parte fundamental de un grupo determinado. Esto se ve influido
por el mundo moderno, que rompe con las comunidades y desintegra los vinculos so-
ciales entre los integrantes.

Con demasiada frecuencia las personas se miran hoy como individuos aislados, in-
dependientes de los demas. Perseguir los intereses propios, entendidos de manera se-
parada, parece por tanto lo mas sensato que se puede hacer. Asi, la busqueda de una
especie de sentido para uno mismo se presenta como la principal tarea de la vida: un
sentido independiente de todos los demas (Elias, 2009: 45).

El mundo moderno se ha encargado de moldear a la sociedad a su antojo. Se
aprecia un desencanto por la vida colectiva y hoy se busca independizarse de la car-
ga que conlleva estar en un ambito tradicionalista. Se menosprecian los viejos mo-
delos de conducta y se adoptan nuevos estilos de vida, nuevas maneras de concebir
la realidad. Ahora las personas son seres consumistas y solitarios en una sociedad en
crisis, sumergida en un caos donde el individualismo rige las acciones. Los estilos de
vida se han visto modificados por el sistema capitalista y la globalizacién, regidos por
las reglas del mercado, donde el ser humano se dedica a consumir lo que los gran-
des consorcios venden. Se dejan de lado las tradiciones y se prefiere lo nuevo, lo que
esta de moda. Las tradiciones se van diluyendo ante un mundo imparable, sin certe-
zas, donde el dinero impone la manera de vivir y pensar.

Las representaciones colectivas son el producto de una inmensa cooperacion ex-
tendida no sélo en el tiempo, sino también en el espacio. Una multitud de espiritus
diferentes han asociado, mezclado, combinado sus ideas y sentimientos para elabo-
rarlas. Numerosas generaciones han acumulado en ellas su experiencia y su saber. En
éstas se concentra algo asi como un capital intelectual muy particular, infinitamente
mas rico y complejo que el individual (Durkheim, 1995: 14).

Cuando se rompe con el mundo tradicionalista, se fragmenta un estilo de vida que
tenia como base el sentido comunitario, el cual queda en el pasado. Esas tradiciones
se cambian por nuevas actitudes y modas mediante las que se imponen el egoismo, la
indiferencia y la apatia ante una realidad en trance. Las relaciones personales se vuelven
desechables y efimeras con mayor frecuencia, lo cual afecta tanto los aspectos indivi-
duales como a la colectividad. En menor medida que antes, la tradicion social propor-
ciona a la gente formas de expresion estereotipadas, comportamientos estandarizados
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para aliviar la fuerte carga emotiva que conllevan tales situaciones. Las formulas y ri-
tos convencionales del pasado se siguen utilizando, pero cada vez son mas las perso-
nas que encuentran embarazoso servirse de ellas porque se les antojan vacias y triviales
(Elias, 2009: 34).

Al presentarse la muerte de un individuo, surge una gama de sentimientos encontra-
dos, en los que la compania de los vecinos y amigos aminoran el dolor de la pérdida.
De esta manera los rituales y las practicas culturales juegan un papel determinante en
momentos de duelo. Los ritos permiten dar continuidad a la vida después de la muer-
te —cuando se tiene la creencia en ésta— o como un momento para despedir al difunto.
No solo se acompaiia al cuerpo yaciente, sino que también se otorga un apoyo moral
y social a los familiares. Bajo tales circunstancias se refleja un mundo repleto de sig-
nificado que se adquiere desde pequeno y que es producto de la sociedad misma. Los
individuos somos seres sociales que continuamente representamos lo que hemos apren-
dido. Asi, la biografia expresara el modo de vida y la cosmovision del grupo al que se
pertenece. Todo lo anterior es puesto en practica en los velorios segiin indican las tra-
diciones —los ritos, los rezos—y en conjunto se muestra el sentido de identidad. Sin em-
bargo, en los tiempos actuales ocurren cosas distintas. La rapidez de la cotidianidad, la
presion de vivir atado a un horario determinado y lo efimero de la existencia humana
provoca que pasen inadvertidos algunos momentos de la existencia, como la muerte.
Acaso se deba a un desinterés por el tema, o bien se nos hace tan familiar que no tie-
ne mayor relevancia en nosotros.

Un ritual no sélo es un esquema de significaciéon, sino también una forma de inte-
racciéon social (Geertz, 1989:150). Cuando se lleva a cabo un velorio, aparte de un ri-
tual para los momentos de duelo y pérdida de un ser querido, es también una forma
de expresion e interaccién entre familiares, vecinos y amigos. En estas situaciones se
dan muestras de afecto, de solidaridad, de compania, de amor hacia los dolientes y el
propio difunto.

En las interacciones que tienen lugar en los municipios estudiados se observan algu-
nas diferencias y caracteristicas determinadas por el lugar y el contexto en que surgen.
Al analizar el municipio de Tepotzotlan, cuando llegan los vecinos y amigos, a manera
de agradecimiento y apoyo algunos ofrecen productos como café, aztcar, arroz, frijol,
pan, veladoras, hierbas para preparar té, cubiertos y vasos desechables, que en conjun-
to sirven para alimentar a las personas que asisten al entierro al dia siguiente o bien pa-
ra los rosarios posteriores al funeral.

Por otro lado, los velorios en el municipio de Naucalpan tienen sus particularidades.
Muchos se llevan a cabo en capillas, ya sean publicas o privadas, que ofrecen sus ser-
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vicios para personas con otra dindmica en su vida cotidiana; a falta de espacio en los
departamentos o pequeiias casas, se prefiere la comodidad de una capilla, de manera
que se vuelven mas privados, con otras formas de interaccion, y se olvidan las practi-
cas colectivas, en las que se reunia a mas personas. Las conductas se tornan mas frias,
indolentes y distantes. Las personas se vuelven reacias ante las tradiciones. El mundo
vive a contrarreloj, preocupado por poseer las novedades que ofrece el mercado. Se
plensa que lo viejo y el pasado son cosas vanas e inttiles. (Para qué hacerlas? ;Qué
significado tienen para mi? Ninguno.

Lo anterior da pie para incluir otro punto que surge ante los cambios ocasionados
por el paso de la modernidad. Se va vislumbrando un individualismo mas marcado
en las acciones de las personas, que se aislan de los demas, indiferentes a ciertos he-
chos cotidianos y apaticos a las tradiciones que representan a su grupo. La realidad
que se nos presenta es incierta, cruel, y por ende los individuos actian conforme a és-
ta, apartados del contexto social. Los personas se deshumanizan, volcadas en una so-
ledad constante, cuyas acciones solo les atafien a ellas mismas, por lo que dejan a un
lado a su colectividad.

Las ideas acerca de la muerte y los rituales vinculados con éstas se convierten a su
vez en un momento de socializacion. Las ideas y ritos comunes unen a los seres hu-
manos; las ideas y ritos diferentes separan a los grupos (Elias, 2009: 12) .

La idea de conservar las tradiciones no sélo implica definir a un grupo, sino tam-
bién perpetuar su forma de vivir y concebir la realidad. Perpetuar la cultura que en-
riquece a una comunidad es transmitir un acervo de conocimientos y experiencias
que marcan la existencia de cada individuo en una colectividad. De aqui la impor-
tancia de los velorios en cuanto a la preservacion, continuidad y significado que re-
presentan estas practicas en un grupo, o bien como caracteristica y diferencia ante
los demas. En el momento que se lleva a cabo un ritual o practica, se refrendan los
vinculos que unen a las personas de un lugar determinado, y de igual manera se va
moldeando un legado cultural para las generaciones futuras.

Los velorios son formas de expresion mediante las que no sélo se demuestra el ca-
rifio por el difunto. También es la manera de rendirle un homenaje a su existencia
y a los familiares que lo recuerdan en su Gltimo momento de estar presente, aunque
yaciente en un ataud.

El individuo desempena una doble funciéon: cumplir los roles que le son conferi-
dos en su contexto social y llevar a cabo sus decisiones personales; aunque ambos
aspectos van siempre de la mano, lo social afecta a lo individual y viceversa. Esto ge-
nera que los velorios sean un medio por el cual los individuos se retnen de manera
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colectiva ante un hecho de pérdida y dan continuidad a una creencia y forma de
comprender la muerte.

Los rituales mortuorios son aspectos importantes en la historia de los pueblos ori-
ginarios y expresan la manera de vivir. Mientras exista actividad productiva del ser
humano, existira cultura. La muerte esta en la naturaleza y, por lo mismo, en la cul-
tura de los pueblos (Acosta, 2001: 1).

Cuando se habla de rituales no sélo hay que tener en mente a los pueblos o regio-
nes menos urbanizadas, pues éstos se desarrollan en cualquier lugar donde interac-
tan los individuos y a los que se le otorga un significado. En los velorios que tienen
como punto de reunién el municipio de Naucalpan se representan y efectian ritua-
les que sirven para despedir al difunto y reunir a las personas allegadas al mismo, lo
cual lleva un simbolismo religioso, social o ambos.

Las identidades sociales son umbrales simbolizados y significados de adscripcion y
diferenciacion, de pertenencia y exclusion, inscritos en contextos sociohistoricos y redes
socioculturales especificas (Loeza, 2010: 9). Al ser un constructo social, el individuo se
ve determinado por el acontecer de su grupo o la sociedad en que se desenvuelve, en la
cual van surgiendo las dinamicas y formas de vida que el grupo considera ideales pa-
ra la subsistencia del mismo y sus tradiciones, que dan identidad y cohesion al colecti-
vo. Continuamente se ve modificada la realidad social. No obstante, existen estilos de
vida que perduran ante los cambios, o bien solo sufren algunas modificaciones para se-
guir vigentes y no extinguirse. La vida cotidiana no s6lo se establece como realidad por
parte de los miembros ordinarios de la sociedad en el comportamiento subjetivamente
significativo de sus vidas. Es un mundo que se origina en sus pensamientos y acciones,
sustentado como real por éstos (Berger, 1968: 35).

Cuando hablamos de la identidad de un grupo, no soélo se trata de ver qué los hace
diferentes frente a los demas, sino de integrarlos a un todo al que pertenecen, del que
surgen como seres sociales y de donde se nutren dia tras dia. Un ejemplo claro es el len-
guaje, una forma de expresion que se internaliza desde temprana edad y que sera parte
de la identidad social. Igualmente ocurrira con las tradiciones y costumbres que se prac-
tiquen en la comunidad, las cuales moldearan al ser humano y daran sentido a su cos-
movision de la realidad. Estas no sélo seran acervo de conocimientos y experiencias de
sus antecesores, sino que serviran como guia para futuras acciones del propio individuo.

Las identidades socioculturales se erigen mediante redes simbolicas compartidas
y sistemas de significacién que participan como soportes en la constitucion de sen-
timientos, pensamientos y practicas culturales comunes. También participan en la

construccion del sentido de accion social. Estas redes incluyen mitos fundadores y
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referentes que permiten el reconocimiento diacrénico, asi como procesos de recrea-
cion, resistencia, hibridacién y persistencia cultural (Loeza, 2010: 12-13).

Cada grupo o sociedad determinara las normas y caracteristicas que lo definen, en
primer lugar con sus miembros y mas tarde con los otros. Desde que es parte de una
asociacion o un grupo, el individuo va adquiriendo una conciencia colectiva y obte-
niendo un lugar en la estructura social, lo cual permite que surja en ¢l un sentimiento
de identidad y pertenencia. No obstante, hoy en dia algunos sentidos de pertenencia se
pierden ante la modernidad que impone lo nuevo, causando gran conmocion entre la
gente al desestabilizar su identidad. Al interactuar con la realidad actual, el individuo
se opone a lo tradicional.

La sociedad es una realidad suz generis. Tiene caracteristicas propias que no se en-
cuentran, al menos bajo la misma forma, en el resto del universo. Las representa-
ciones que la expresan poseen asi un contenido por completo distinto del de las
representaciones puramente individuales, y en principio se puede estar seguro de que
las primeras aportaran algo a las segundas (Durkheim, 1995: 14).

Al comparar los dos grupos sociales —los habitantes del municipio de Tepotzotlan
y los que residen en Naucalpan de Juarez— no sélo se percibe una diferencia en los
estilos de vida, sino también en la manera de concebir la realidad y la interpretacion
que surge de ciertos ritos y tradiciones. Por lo comun, los velorios se realizan como
una manera de hacer lo correspondiente ante este hecho de la vida, pero no se ana-
liza el significado que le atribuyen las personas. Se concibe como algo cotidiano, a lo
cual no se le pone mayor atenciéon. Sin embargo, lo que representa para cada perso-
na cambia de acuerdo con la manera de pensar.

El contexto social influye en la forma de actuar de una persona cuando sus ac-
ciones se reflejan en su colectividad. Por tal motivo, los velorios de cada municipio
presentan caracteristicas distintas. En Tepotzotlan se muestra la unidad del grupo;
se observa la solidaridad de los habitantes ante la muerte de uno de sus integrantes;
se ve el apoyo que otorgan los vecinos en especie; existe un ambiente de convivencia
entre todos los participantes; entre cada rosario surgen platicas entre conocidos, y se
recuerda con agrado al difunto. En contraparte, los velorios del municipio de Nau-
calpan son un tanto mas privados, frios, distantes. El escenario es otro. Se demuestra
coémo la modernidad genera cambios en las acciones de los individuos, al transformar
el contexto y el significado que se le otorga al propio velorio. En los velatorios de este
municipio el café va por cuenta propia; no existe esa hospitalidad de ofrecer algo co-
mo forma de agradecimiento. En este tipo de lugares no se pierde la oportunidad de
vender algo: encuentras la floreria, la cafeteria, y el consumidor decide qué comprar.
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El habitus es el conjunto de modos de ver, sentir y actuar que, aunque parezcan na-
turales, son sociales. Es decir: estan moldeados por las estructuras sociales; se apren-
den (Flachsland, 2003: 53). Los sentidos de pertenencia, al igual que las maneras de
concebir e interpretar la realidad, se van adquiriendo dentro del grupo social. Por
medio de la socializacién se insertan en la mente del individuo las formas de actuar,
asi como las creencias del grupo. Las tradiciones se van transmitiendo de generacion
en generaciéon, con lo cual se aprehenden los significados y lo que representa realizar
un velorio, ademas de los motivos que tiene despedir a un difunto.

La identidad es el conjunto de repertorios culturales interiorizados —representa-
ciones, valores, simbolos— por medio de los cuales los actores sociales —individuales
o colectivos— demarcan sus fronteras y se distinguen de los demas actores en una si-
tuacién determinada, todo esto en un espacio histéricamente especifico y socialmen-
te estructurado (Chihu, 2002: 38).

Por ser actores sociales, los individuos tienen como punto de referencia a su gru-
po social, del cual retoman los conocimientos adquiridos a lo largo de su historia. Su
biografia representa y contiene datos recopilados de manera conjunta por sus ante-
pasados y antecesores, lo cual servira de guia para futuras reflexiones y acciones tan-
to individuales como grupales. Los ritos refuerzan los vinculos sociales tradicionales
entre los individuos. Permiten destacar el modo en que la estructura social de un gru-
po se ve fortalecida y perpetuada por la simbolizacion ritual o mitica de los valores
sociales subyacentes en que ésta descansa (Geertz, 1989: 131).

Al observar cémo la modernidad ha modificado ciertas actitudes y acciones en
el individuo, al tiempo que la propia sociedad evoluciona de acuerdo con sus nece-
sidades, analizamos el punto respecto a qué tanto perduran las tradiciones ante la
eminente expansiéon de la modernidad. ;Cuanto tiempo seguiran vigentes las tradi-
ciones? Con base en las observaciones realizadas, se percibe que existe un cambio
en la manera de concebir la realidad y darle significado a la muerte y cuanto la ro-
dea, como en los velorios. Asi surgen estas transformaciones, a consecuencia de los
cambios en los estilos de vida, influidos por el sistema capitalista y la vida ajetreada
que llevan los habitantes de las zonas conurbanas y urbanas del Estado de México.

Ademas de su contundencia biolégica, la muerte constituye una dinamica inapla-
zable de experiencia comparativa y significativa para nuestra cotidianidad en el pre-
sente, para nuestra proyeccioén de futuros y para el rescate, recreacion y evaluacion
de pasados experimentados, recuperados, supuestos o anhelados (Cuen, 2010: 52).
Durante el desarrollo del ser humano tienen lugar diferentes etapas: se sabe cuan-
do nacerda un nuevo individuo, si esta creciendo, si se halla en una fase adulta. Lo
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unico incierto para todos es el momento de la muerte. Esto conmociona la existen-
cia humana y a veces nos toma por sorpresa. De esta manera los velatorios y capillas
han cobrado importancia en el mundo moderno, al ofertar paquetes de velacién o
simplemente ser rentados para velar a una persona. Al estar tan insertados en la di-
namica capitalista, se recurre a estas agencias porque agilizan y vuelven eficiente el
tratamiento y cuidado del difunto, con lo cual se cambia de escenario y se deja de la-
do a los hogares de los propios fallecidos.

El mundo moderno busca facilitarnos la vida. Nos ofrece ciertas comodidades
para cualquier ocasion. Vivimos enajenados en el sistema. El aqui y el ahora son lo
fundamental para los individuos. Romper con la carga tradicionalista es la princi-
pal labor de la vida moderna. Por esta razén, la muerte se ha vuelto una mercancia
mas para el mercado. Se comercializa con este hecho y hoy en dia se va perdiendo la
esencia de los velorios. Las interacciones entre los participantes de los mismos se ve
alterada. La solidaridad de la comunidad se diluye ante la eficacia de lo mercantil y
econdémico. Las tradiciones se van modificando para sobrevivir ante los cambios so-
ciales o, en el peor de los casos, desaparecen.

Reflexiones finales

Como se observa, la modernidad influye en distintos aspectos de la vida y la muerte,
ocasionando modificaciones en las practicas que realizan los habitantes de los mu-
nicipios estudiados. Los rituales que tienen lugar en los velorios se ven influidos por
la vida actual, cambiando su representatividad y su significado, de manera que se-
gun el contexto y el lugar estudiados incorporan o no determinados rituales y prac-
ticas culturales.

En los sitios mas urbanizados las relaciones personales durante esos momentos
se vuelven distantes, frias. La interaccion entre los asistentes se torna extrana. Por el
contrario, en los lugares con caracteristicas mas tradicionalistas se conservan las cos-
tumbres que cohesionan al grupo, ya que perdura un sentimiento de pertenencia, de
identidad social.

Las tradiciones y costumbres fortalecen los lazos entre los habitantes de una comu-
nidad. Se da un seguimiento a toda una cosmovision, a las creencias que son parte
de ese todo que conforma al grupo en cuestion. Concluimos asi que la modernidad
afecta de manera paulatina las practicas que se realizan en los velorios y, de acuerdo
con el municipio estudiado, cada uno tiene las caracteristicas impuestas por el medio,
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influidas por el mundo de hoy. Los pueblos mas tradicionalistas conservan sus cos-
tumbres y la identidad de grupo. Sin embargo, la disputa entre ambos mundos con-
tinuara: el tradicionalista que busca su vigencia y el moderno que desea aniquilar lo
viejo, la tradicion, las identidades.
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Velorios “de la ropa” y “de la foto”.
Dos casos de muerte adulta

César Ivan Bondar / Tatiana Pamela Olmedo
Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales, Universidad Nacional de Misiones,
Conicet, Argentina

RESUMEN

En este articulo se aborda el contexto de los velorios “de la ropa” y “de la foto” en dos casos de
muerte de adultos en Argentina, uno registrado en Posadas, capital de la provincia de Misiones, y
el otro en Ituzaingd, localidad de la provincia de Corrientes, con cien kilémetros de distancia entre
si. Se toman como referencia las observaciones directas y entrevistas con informantes clave realiza-
das entre 2010 y 2014. Las primeras consideraciones permiten dar cuenta de una tipologia com-
pleja, mas alla de la condicién insoslayable del “cuerpo presente”, para consolidar esta practica
funeraria. Ante la ausencia de los restos mortales, los dolientes instrumentan recursos a fin de su-
perar la situaciéon liminal y garantizar la reagregacion al nuevo estado, de modo que para la “per-
sonificaciéon” se apela a las pertenencias del difunto o a sus fotografias, que asimismo son objetos

tributarios en el rito de cuerpo presente.

Palabras clave: velorio, muerte, morir, rito, fotografia, ropa.

ABSTRACT

This article explores two different types of wakes: “de la ropa” (memorial service with the de-
ceased’s clothing) versus “de la foto” (memorial service with photos), in two cases of adult deaths
in Argentina: one in Posadas, capital of the province of Misiones, and the other about 100 km
away in Ituzaing6, a town in the province of Corrientes. The study is based on direct observa-
tions and interviews conducted with key informants from 2010 to 2014. Preliminary results sug-
gest a complex typology, beyond the unavoidable condition of “body present,” to consolidate this
funerary practice. In the absence of mortal remains, the mourners implement various resources
to overcome the liminal situation and to guarantee reaggregation to the new state, in which the
“personification” phase is replaced by appealing to the belongings of the deceased or to his/her
photos, which are also objects that pay tribute in the rite in which the body is present.

Keywords: wake, death, dying, rite, photography, clothing.
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n este articulo abordamos los velorios “de la ropa” y de “la foto”, para lo cual
se retoman dos casos, uno de ellos en la ciudad de Posadas, capital de la pro-
vincia de Misiones, Argentina, y el otro en Ituzaingé, localidad de la provin-
cia de Corrientes, ambas en Argentina y con cien kilémetros de distancia entre si. El
trabajo de campo se realiz6 entre la poblacion de credo catélico entre 2010 y 2014.

Para el tratamiento del tema se llevaron a cabo en profundidad 35 entrevistas con
informantes clave, y se trabajo sobre la base de tdpicos conversacionales e instrumen-
tando la entrevista etnografica, considerando que “los universos culturales [...] son
por definicién metodolégica desconocidos de antemano por el investigador” (Guber,
1991: 313). En los casos en que se citan fragmentos de entrevistas, se consignan el
género y la edad del informante, asi como el lugar y el aflo en que se recopilaron.

Las entrevistas con diferentes grados de participacion se hicieron basicamente en
los domicilios de los informantes. A éstas se les anexaron diarios y notas de campo, asi
como analisis de fuentes secundarias. Las conjeturas expuestas en este texto forman
parte de un proyecto mas amplio que aborda las practicas, creencias y representacio-
nes sobre la muerte y el morir en el noreste argentino y el sur de la regién oriental
de Paraguay.

Las particularidades lingiiisticas de la poblacion bajo estudio habilitan la utilizacién
de algunos términos en lengua guarani. Por eso, retomando los aportes de Gonzalez
Torres (2012) para la referencia a ciudades, pueblos o lugares, se conserva la forma
tradicional de escritura de la misma. Para las palabras que no identifiquen lugares,
ciudades, pueblos o no sean citas textuales, se adopta la grafia establecida en el Primer
Congreso de la Lengua Guarani-Tupi realizado en Montevideo, Uruguay, en 1950.
De alli data un alfabeto de acuerdo con la fonética internacional.

Velorios

Senalamos que todas las sociedades humanas han ideado formas diferenciales de des-
pedir y cuidar a los difuntos, y el velorio resulta una de estas alternativas. Gomo rito
de paso, en términos de Van Gennep (1986), implica diversas etapas, y si pensamos en
Geertz (1995) y Bordelois (2006) podriamos hablar de encadenados de estados animi-
cos y pasionales, aunque para nada homogéneos y generalizables.

La practica de los velorios o velatorios remite a la idea de reuniones —o fiestas—.
Esta primera significacion implica “estar en vela” y hacer compaiiia a los invitados en

tertulias festivas destinadas a la faena, celebraciones por el nacimiento, aniversarios y

12 o V1A BRrEVIS



Velorios “de la ropa” y “de la foto”. Dos casos de muerte adulta

diversos acontecimientos en la vida social de la comunidad o la familia. En el orden de
los ritos funerarios, por lo general el velorio involucra acompanar al cuerpo del difunto.

Nicolay expresa que el suceso del velorio se pierde en la espesura de la historia de las
creencias y resefia que los griegos, cuando experimentaban una defuncién, exponian el
cadaver en la puerta de sus viviendas: “Si el rostro del muerto era demasiado livido, le
ponian colorete en las mejillas, y si estaba descompuesto, lo tapaban con un velo. Junto
a ¢l habia un jarro lleno de agua lustral con la que se rociaba a los que asistian al entie-
rro. Estas aspersiones se hacian con una rama de olivo” (Nicolay, 1904: 124). Agrega
que, en el caso de los romanos, el cadaver se exponia durante una semana en el atrio:
“El entierro era anunciado por heraldos que iban al frente del cortejo con los flautistas
y las planideras [...] el muerto, tendido en una ‘cama de respeto’, era conducido al
Foro” (ibidem: 130), dandole el ultimo adids con oraciones previas a la cremacion.

Las versiones mas reconocidas sobre el origen del velatorio lo asocian con la ca-
talepsia/catatonia, asi como con el temor de ser sepultado vivo. Su origen se suele
identificar en la Edad Media, debido a los continuos envenenamientos que sufria la
poblacion por el uso de utensilios de estafio, como platos y vasos que al contacto con
alimentos como el tomate, o bebidas como el whisky o la cerveza, provocaban un
estado de catalepsia. En respuesta a este dilema, los cuerpos se colocaban sobre una
mesa durante varios dias, ya fuera para velar por su recuperacion o bien para confir-
mar su deceso.

Otras afirmaciones se contraponen a esta hipotesis del envenenamiento, pero re-
afirman el temor a la catatonia; senalan que los origenes del velorio se remontarian
a la costumbre del judaismo, que establecia dejar el sepulcro abierto durante tres
dias. Durante este tiempo los familiares visitaban al difunto y le rendian tributos, en
muchos casos aguardando su retorno a la vida (“Los origenes...”, 2009).

Empero, en la actualidad resultaria una conjetura falaz asociar la vigencia de los
velorios con el temor catatonico. Por eso creemos oportuno resenar algunas de las con-
sideraciones generales que se han expresado sobre el velorio/velatorio desde las ciencias
sociales. Consideramos que, mas alla de la significacion y eficacia social y simbélica del
velorio trabajada ampliamente por los aportes de Van Gennep (1986), es otra la proble-
matica a la que se asigna una gran relevancia analitica y reflexiva, a saber: la del cuerpo
significante (Citro, 2009) o la del cuerpo como signo (Finol, 2009).

Finol y Montilla (2010) exponen que en el rito del velorio convergen las actitudes
y las creencias que los sujetos desarrollan en planos de las relaciones sociales; de
este modo, las dimensiones social y familiar entran en juego en la puesta en escena

de los velorios y reubican a los sujetos —vivos o muertos— en esquemas de accion-
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significacion diferenciales a las desarrolladas en forma cotidiana, pero se encuentran
intimamente ligadas. Esta postura en torno a los velorios como integradores de partes
de la cultura y condensados donde confluyen el cosmos de los vivos y de los muertos,
irrumpiendo en una “thanato-imagen” que busca afianzar una continuidad, se en-
cuentra trabajada en los aportes de Geertz (1995) sobre el funeral en Bali.

Panizo senala que en la performance del velatorio “se presentan las caracteristicas
liminales de los procesos sociales [y que] el embodiment del cuerpo permite que se pro-
duzcan las fases sucesivas del ritual de paso planteado por Van Gennep, remodelan-
do la estructura del grupo social” (Panizo, 2010: 38). De esta forma se instaura una
problematica generalizada en torno a los simbolos que intervienen en los velorios;
para lo trabajado hasta el momento, el cuerpo del muerto resulta uno de los mas
relevantes, si no es que el simbolo dominante (Turner, 1999), al cual se le otorga una
gran importancia, considerando que el rito del velatorio posee sentido al presentar(se)
el cuerpo del difunto.

Panizo reflexiona sobre las ideas de cuerpo y cadaver, al agregar que este ultimo
refiere mas al cuerpo muerto por fuera del contexto ritual. Este cadaver, en palabras de
Thomas (1999), inspira un horror correspondiente con las experiencias que vivenciamos
ante las deyecciones de los cuerpos vivos. Siguiendo los aportes de Malinowski (1994),
podemos senalar que el cadaver que se encuentra en el contexto de los rituales mortuo-
rios recuerda a los vivos la conciencia de su propia muerte, y agrega que esta relacion
entre vivos y muertos resulta paradojica en el ritual funerario: el cadaver horroriza,
pero inspira respeto y veneraciéon. Apreciamos asi una atmésfera que conserva rasgos
de vitalidad. En el cadaver habita la persona, el familiar, el amigo, el hijo; se combinan
estados pasionales de amor y horror. Pensar en la putrefacciéon del ser amado contra-
dice su presencia cast viva. Como sefiala Van Gennep (1986), en los rituales funerarios
se vive la muerte y vemos como se muere la vida, ya que para casi la totalidad de
los dolientes es una de las Gltimas instancias de contacto con el cuerpo del difunto.

Estas percepciones en torno a las combinatorias antagoénicas entre cuerpo-
cadaver, amor-horror, putrefaccién-mascara, aromas-hedor, presencia-ausencia nos
inscriben en tipos de velatorios propios de la muerte adulta, velatorios de cuerpo
presente. Si bien el cuerpo adquiere una relevancia significativa, consideramos que
estas experiencias no agotan las posibilidades del velorio, mas atn en la zona bajo
estudio, donde las tipologias emic desbordan los margenes descritos hasta el momento.

En consecuencia, deseamos exponer brevemente qué se entiende, entre la pobla-
cion de la zona estudiada, como categoria socio-antropologica de velorio. El velorio
es definido por Lopez Breard (1983-2004) como una reunién con particularidades
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rituales que la distinguen de otro tipo de encuentros. El sefiala que es un hecho muy
rico en el folclore de la regién, donde se diferencian varias modalidades rituales.
Asi, propone la siguiente tipologia de velorios: a) de mayores —o de muerto, ya sea
de cuerpo presente o “de la ropa y de la fotografia”, b) de ninos —o de angelitos y
angel loro—, ¢) de la cruz, d) de aniversario y e) de santos. Todos éstos, exceptuando
el velorio de santos, se vinculan con la defuncién de algin pariente o conocido.

Por su parte, Salas (2004) expone que en todos los casos referidos abundan per-
sonajes populares, como rezadoras, lloronas y llamadores. Estos ultimos se encargan
de comunicar al cuerpo que “ha llegado la hora de llevarlo al cementerio”. Con tres

122

golpes en el cajon, y a la voz de “jVamos [y el nombre del difunto]!”, anuncian al
alma que debe acompafiar al cuerpo para no quedar penando por el lugar. Cabe
mencionar que el llamador, las lloronas —denominadas entre la poblacién paraguaya
como fiembo’e jva—, el luto y el novenario son practicas exclusivas de la muerte adulta.
Estas formas no se encuentran vinculadas con la muerte de angelitos, ya que se presu-
pone que el nifio no necesita purificar su alma con los rezos del novenario; tampoco
necesita lloronas en su velorio ni el llamamiento para seguir su cuerpo al entierro.
En la zona bajo estudio, el velorio y las practicas vinculadas comparten estas cuali-
dades significantes. La vigencia de estas practicas, que percibimos muy encarnizadas
en la cotidianidad, incluye aquellas que denominariamos como preluto o prevelorio.
El conocido como “rezo de agonia” implica la presencia de varias mujeres que, en
el lecho de muerte, rezan por la salvacion del alma del futuro difunto. De esta forma
nos encontramos ante un proceso de muerte donde el velorio es una minima parte de
este complejo encadenado significante. Para abordar la complejidad del velorio en la
zona de estudio, proponemos la exploracion de dos casos que consideramos los mas
significativos en cuanto a la tipologia emic en torno a los velorios. Ambos pertenecen

a velorios domiciliarios.

Caso 1: el velorio “de la ropa™, Ituzaingd, Corrientes, Argentina

Ay, veni, Poicha. Tan lejos se fue a ir a morir la sobrina.

Mujer de 60 afios, Ituzaing6, Corrientes, 2010

Este caso corresponde a un registro del afio 2010. Los sujetos involucrados residen en
la ribera del rio Parana, que oficia como limite entre Ituzaing6, Argentina, y la loca-
lidad de Ayolas, Paraguay. En esta vivienda, la cual deben abandonar cada vez que el
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rio aumenta su cauce, habitan dos hermanas solteras de entre 60 y 75 afios; asimismo
albergan a una hija y a un nieto. Las mujeres mayores poseen actividades especificas
en lo que corresponde a la “thanato-cultura” de la localidad. Una de ellas es “vestidora
de muertos” y la otra suele oficiar como “rezadora”.

La vestidora se encarga de confeccionar el ajuar mortuorio de los difuntos, una
vez que es solicitada por la familia del muerto. Cose la mortaja y trenza el cordén
que usara el cadaver en el velorio. La rezadora se encarga de orar por la salvacion
del alma y la resignacién de los dolientes. Al mismo tiempo se les considera como
“especialistas” en el montaje de las capillas ardientes, la confeccion de flores, el rezo
para el velorio de la cruz, y han protagonizado varios “velorios de la ropa”. En 2010
oficiaron uno que tuvo como protagonista a un familiar directo.

Sobre el velorio de la ropa existen pocos registros y experiencias. Una modalidad
similar a la abordada en este articulo corresponde a una practica funeraria registrada
en San Pedro de Atacama:

Ocho dias después del entierro se pide una misa por el difunto y se organiza un nuevo ve-
lorio, pero esta vez sin cuerpo presente. En la misma sala donde se vel6 al difunto se pone
su ropa sobre una mesa, esa ropa que ¢l usaba a diario. Se forma el cuerpo y asi se vela. El
velorio dura toda la noche y es igual que el velorio de cuerpo presente. Se rezan los mismos
rezos, se cantan los mismos cantos sagrados, se pone el agua bendita, las flores, todo. Pero

no se lleva la cruz (“El velorio...”, s. f).

La cita precedente nos introduce en las modalidades de un rito que se desarrolla a
posteriori del velorio de cuerpo presente; en cambio, la problematica que nos convoca
se constituye como un ritual funerario ante la ausencia del cuerpo fisico. Por eso,
partiendo de las experiencias recabadas, consideramos que hablar del velorio —entre
los sujetos con los cuales hemos compartido el trabajo de campo— no se reduce a
la mera presencia del cuerpo en un habitaculo o capilla ardiente, y aun menos a la
necesidad imperiosa de la presencia del cuerpo, pues ante su ausencia, el velorio de
la ropa constituye un equivalente significante. Al respecto citamos la siguiente expe-
riencia: “Mi sobrina murié en Buenos Aires. No teniamos plata para traer el cuerpo
en avion. Entonces le hicieron el velorio all4, pero nosotros aca también le velamos
la ropa” (mujer de 75 anos, Ituzaingd, Corrientes, 2013).

A continuaciéon damos cuenta de la participacién directa sobre la base de los re-
gistros del diario de campo de 2010, y transcribimos las notas como aproximacion al
contexto y la problematica:
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En la galeria de la casa se mont6 la capilla ardiente. Sobre una mesa enlutada se dispuso
“una muda de ropa” de la difunta de 30 afos. Esta muda reposaba sobre la mesa, faltan-
dole solamente el “relleno” que le podia dar el cuerpo, que se encontraba en Buenos Aires.
Las sefioras, vestidas de negro, acomodaron en torno a la ropa jarrones con flores extraidos
del altar de los santos —ya que tienen varios—. Anexaron a esta mesa una foto de la muerta.
Encendieron una amplia cantidad de velas, muchas. Colgaron de la pared, en la cabecera
de la mesa, un crucifijo. La maestra de rezo, la misma que viste angelitos, dirigi6 el rosario.
A la marcha del “Dios te salve, Maria”, otra mujer repartié copitas de licor de variados
colores —verde, rojo, marrén—. Sin poder rechazar la paleta de colores, percibi que eran
de menta, frutilla y dulce de leche; pasaron ademas galletitas dulces y bizcochuelo casero.

Este velorio dur6 toda la noche. Los parientes que llegaban se quedaban contemplando
la mesa como si el cuerpo estuviese presente; se paraban a su lado como las clasicas ima-
genes de los velorios con ataud; tocaban la ropa, la besaban y se persignaban; traian flores
y lloraban. Las mujeres no dejaban que las velas se apagaran. Recibieron una llamada
telefénica anunciando que se estaba velando el cuerpo de la joven. Ellas aclararon que
estaban haciendo lo mismo, dieron sus condolencias y luego se rezaron varios avemarias
por la familia y la resignacion de los dolientes. Los presentes se fueron yendo de a poco.
Turnandose en la custodia de las velas, las anfitrionas —tres mujeres de avanzada edad,
duenas de la casa donde se hacia el velorio— permanecieron toda la noche.

Al otro dia estas prendas se lavaron con jabén comun-blanco, se les dejo secar, se les
prendié fuego y se les enterré proximas al patio de la casa. Este entierro fue sencillo. Un
joven hizo un pequeno pozo. Alli se volcaron los restos de la ropa y se les tapé con tierra.
Se rezaron un padre nuestro y unas avemarias. Se persignaron. Participaron las mujeres
duenas de la casa y la rezadora, un par de jovenes sobrinos de estas mujeres, un par de
hijas de éstas y varios ninos del barrio que, curiosos, se asomaron —ninos que ya habian
aprovechado la oferta del bizcochuelo de la noche anterior—" (registro del diario de campo,

Ituzaing6, Corrientes, 2010).

En lo que respecta a los pasos para concretar el velorio que abordamos en nuestro

registro, luego de la notificacién de la muerte se procede a la seleccién de las prendas

que presiden la mesa negra. Este velorio se anuncié entre los familiares de la difunta

y al mismo tiempo se publicé en Servicios a la Comunidad en una FM local con el

texto citado: “Se comunica el fallecimiento de MB. Sus restos son velados en Buenos

Aires. A partir de las 16:00 horas se realizara el velorio de la ropa en su domicilio, en

la bajada del puerto de Ituzaingé” (comunicado, servicio a la comunidad, FM local,
Ituzaingo, 2010).
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Las prendas seleccionadas para el velorio son prelavadas, accién que se repite
una vez finalizado el mismo antes de incinerarlas' y enterrarlas. Ante la pregunta del
porqué del lavado de las prendas, los informantes afirmaron que de esta forma se
liberan de las cargas negativas u “oscuras” que podrian haber quedado en “las ropas
del muerto”.

El lavado se realiza en las aguas del rio Parana, con lo que garantiza, segtn las
experiencias emic, que “se lleve todo lo malo” y que el rio neutralice lo oscuro de la
muerte, aliviando parte del paso y liberacion del muerto. Esta misma significacion
se le atribuye a la quema de la ropa posvelorio. Si el alma del difunto se siente muy
apegada a sus pertenencias, si siente su aroma, puede quedar atado al mundo de los
vivos en forma de alma en pena o angiié.”

Es de relevancia sefialar como estas situaciones presentan recurrencias con el
ritual del lavatorio registrado en la cultura andina, asi como en las experiencias de
Atacama, donde el lavado se realiza en momentos diferentes pero con significaciones

equivalentes:

Al dia siguiente de la “separacion” se hace el “lavatorio”. Se lava toda la ropa que se va a
guardar. Se tienen que llevar bateas cerca del rio. Ahi se echa el agua y el detergente, se
lava la ropa y después uno se mete al rio para enjuagarla. Se enjuaga en el rio porque el
rio corre siempre y borra todo. Se lava porque la ropa atn conserva el polvo, el olor, las
huellas del difunto (“El lavatorio”, s. f).

' Sobre esta practica, los informantes afirman que siempre es recomendable quemar la ropa del muerto,
no solo aquélla con que falleci6, sino ademas la que se usa en velorios de este tipo. El fuego cumpliria la
funcion de liberador de los apegos terrenales y permitiria un viaje de ultratumba mas liviano y prolifero.
Aclaramos que esta practica se distancia de la significacién que posee la cremacion del cuerpo entre la
poblacion bajo estudio. Cabe sefialar que sobre el lavado y quema de la ropa hallamos algunas referencias
en el culto a los muertos en la tradicién andina: “En el lavatorio de ropa, que se realiza al dia siguiente
del entierro, se reunen familiares, amigos y vecinos. Este ritual consiste en lavar toda la ropa perteneciente
al fallecido, ademas de limpiar dentro de la casa todos los utensilios y elementos usados por ¢l [...] También
se procede a limpiar los lugares por donde andaba, porque si no el alma va a andar penando y haciendo
ruido [...] Mientras se realizan estas tareas, los familiares pueden invitar comidas y bebidas. La ropa en
desuso se separa para velar en la novena y ser quemada en el despacho. Otras prendas se pueden regalar”
(Solis y Galian, 2008).

? “Angiié, alma en pena. De angd, alma; giié, adulteracion de cue, lo que fue, por eufonia, angiié, alma del
finado que merodeaba por los alrededores de la morada familiar en cumplimiento de un castigo del Cielo.
Yvaga, cielo guarani, lugar de delicia, donde mora Tupa en compaiiia de los espiritus puros, inmaculados.
El alma impura de un mortal que en vida ha cometido un crimen o un pecado nefando, no tiene entrada
en el cielo” (“El mito...”, s. f).
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A diferencia de las ropas que visten los familiares —de tonos negro, azul oscuro,
gris o marrén—, las de la difunta son claras y floridas: una pollera con estampas y
una camisa de mangas largas color salmén. Como senalan Finol y Montilla (2010),
la semiosis cromatica cumple un rol relevante en los rituales funerarios, y siguien-
do a Bracho (apud idem), podriamos afirmar que en la cultura occidental el luto, al
menos en la muerte de los adultos, se encuentra representado por colores oscuros,
a diferencia de los colores vivos, los cuales se distancian del dolor y la pena por la
pérdida.

Vestida la mesa con un mantel azul oscuro, se disponen las prendas. Las mangas
de la camisa se doblan y se llevan al centro, como si se cruzaran los brazos en cruz.
Alli, en el centro, se disponen un rosario, una palma y algunas flores. Al cuello de
la camisa se adosa la fotografia de la muerta. A diferencia de los velorios de cuerpo
presente, debajo de la mesa no se incluye el recipiente o palangana con agua y pan.’
La mesa queda circunda por sillas y en el piso, por candeleros con algunas velas.
Familiares y conocidos llegan, haciéndose eco del anuncio radiofénico, los cuales
aportan ramos de flores y velas.

De parte de los asistentes ningun tipo de consideracion dejaba entrever que esta
modalidad de velorio resultaria una practica fuera de lo usual. Por el contrario, los
presentes se acercaron a la mesa tocando las prendas, persignandose; algunos las
besaban o dejaban las manos durante algunos minutos sobre ellas, como rezando.
Los comentarios desencadenados, mientras estaban sentados en torno a la mesa,
versaban sobre la vida de la difunta, el modo de su muerte, lo joven y buena que
era: en un tono bajo y pausado, aquello que las mujeres de la casa llamaban “clima
de velorio”.

Este velorio de la ropa se encadené con el novenario para promover la paz y la
purificacion de la difunta. Durante nueve dias las mujeres “veladoras” ofrecieron el
rezo a su sobrina fallecida. Actualmente, debido a la ausencia de una tumba en el
cementerio, las velas por el alma de esta muerta se encienden en el altar dedicado a
los santos que poseen en el domicilio, o bien en la cruz mayor del cementerio local,
mientras que el entierro de la ropa en el patio se ha cubierto de vegetacion y ahora
es de dificil acceso para estas mujeres de avanzada edad.

* Se considera que estos elementos evitan que el cuerpo “se hinche o reviente”. Otras versiones sostienen
que elimina los malos olores o bien, si la persona fallecié con hambre y sed, su alma se acercara a beber
y comer (Lépez, 2004; Gonzalez, 2012). Es una practica observable en velorios domiciliarios y en algunas
casas funerarias que permiten que los deudos intervengan en el montaje de la capilla ardiente.
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Caso 2: el velorio “de la foto™, barrio A-3-2, Posadas, Misiones, Argentina

Los amigos que se encontraban con él en ese momento contaron que el cuerpo
salid dos veces hacia arriba y luego simplemente desaparecid en el agua.
Mujer de 45 afios, Posadas, barrio A-3-2, 2013

Este caso se registr6 en 2013 en el barrio Nuestra Sefiora del Rosario A-3-2, localizado
en el sureste de la ciudad de Posadas, que forma parte de la delegacion Miguel Landts.

El origen del barrio deviene del proyecto de relocalizaciéon emprendido por la
Entidad Binacional Yacyreta (EBY), atendiendo a la relocalizacion de los grupos po-
blacionales afectados por el embalse de la represa hidroeléctrica Yacyreta. El Barrio
A-3-2 se construy6 entre 1992 y 1998, y esta poblado, en su mayoria, por familias
procedentes de los barrios El Chaquito, Villa Urquiza, Villa Blossett, Loma Fo: y El
Brete, entre otros de la zona costera del rio Parana.

La poblacién que originalmente habitaba estos asentamientos se componia de mi-
grantes de las zonas rurales del interior de la provincia, asi como migrantes de Paraguay
y descendientes de paraguayos que mantenian una fluida relacién familiar y econémica
con los habitantes de las costas de Encarnacién. Segin el diagnostico socioeconémico
realizado entre 1993 y 1994 por la EBY, en el barrio Chaquito la mayoria de la pobla-
ci6n procedia de Paraguay. Iguales caracteristicas se afirman sobre la poblacién del
barrio Villa Blossett.

Este registro corresponde a la muerte por ahogamiento de un joven en las aguas
del rio Parana. Las condiciones del fallecimiento no permiticron el hallazgo del
cuerpo, y en consecuencia se instrumenté un velorio “de la foto” que dur6 siete dias.

Sobre la tematica, podemos senalar los aportes de Garcia, al sefialar que “el velo-
rio no puede faltar, aun cuando el cuerpo del muerto no esté presente. Tal es el caso
de los que mueren ahogados o lejos de donde vive la familia. En estas oportunidades,
se organiza el velorio con retratos o fotos del difunto. Vienen los vecinos y parientes
y se le ponen flores y velas. Se vela la foto durante nueve dias” (Garcia, 1984: 276).

A continuaciéon describimos algunas de las imagenes mas relevantes del velorio
que nos convoca. La madre del difunto, a la espera de su hijo, y sin tener el cuerpo
para comenzar el velorio, dispuso un altar sobre la mesa del living comedor, en el
centro de la habitacion. La mesa se encontraba cubierta por un mantel blanco y en
el centro una fotografia de X, solo.

En el altar habia varias oraciones y cartas escritas por su madre. Alrededor de la
imagen, a modo de compaiia, se dispusicron varias imagenes de santos, asi como
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de Jesus crucificado y la figura en yeso de la Virgen Stella Maris. Los asistentes al
velorio ofrendaron rosarios, velas y flores tanto domésticas como artificiales a los pies
de la foto. Durante los dias del velorio y espera del cuerpo se rezé un novenario con
los vecinos y familiares. Los padres, hermanos y amigos mas cercanos recordaban al
muerto en distintas vivencias compartidas. Los vecinos que visitan la casa de 1" en
diferentes horarios traian consigo bolsitas de golosinas, yerba, aztcar, alimentos no
perecederos e incluso dinero. La imagen del joven, de aproximadamente 30 afios, era
una de las tltimas fotografias que le habian tomado, vestido con saco y corbata, muy
sonriente. “Hermoso mi hijo”, recalcaba la madre entre llantos.*

Una de las cuestiones relevantes en cuanto a esta modalidad del velorio se vincula
con la eleccién de la fotografia a velar. Los asistentes comentaban que en el altar
del muerto no deben incorporarse fotografias de los vivos, ya que es posible que al
poco tiempo el difunto se “lleve a la persona” que esté en el altar de su velorio. En
consecuencia, recomiendan que en la fotografia el difunto no este acompanado, para
que “él luego no acompane”. En muchos casos los dolientes han debido cortar las
fotos a la mitad, quitando la imagen de los que contintian vivos, a modo de dejarla
lista para ser velada.

Es claro que la fotografia no se selecciona al azar. La decision sobre cudl imagen
sera velada, en lo que respecta al caso de 1 se tomo en respuesta a un conjunto de
cualidades que se resumirian del siguiente modo: vivaz, sonriente, juvenil, despierto,
esbelto. Podriamos llamar la atencién sobre una suerte de correspondencia entre
la fotografia seleccionada y el proceso de thanato-praxis al momento de maquillar el
rostro del difunto. Estos aspectos, referidos bajo la idea de “cédigos de restauraciéon”
y que incluyen posicién/pose, maquillaje y vestuario (Barley, 1983), encuentran aqui
una actualizacién ante la ausencia del cuerpo fisico e inspiran modalidades y accio-
nes similares. La fotografia del difunto —en estado de vida— ahuyentaria el horror que
produce la muerte, e igual efecto se buscaria con el maquillaje del cadaver.”’

" El viernes 17 de mayo de 2013 lleg6 el cuerpo del difunto. Se dio por finalizado el velorio de la foto-
grafia y se inici6 el velorio a cuerpo presente. Debido al estado de descomposicion del cuerpo, se le veld
a cajon cerrado. Sobre el féretro colocaron imagenes suyas, flores y coronas. El velorio se realizo en el
domicilio de la madre. La habitacién principal de la casa se vistié de luto; se retir6 todo tipo de cuadros,
fotografias familiares y muebles. Horas antes de que finalizara el velorio, los amigos de 1" decidieron
homenajearlo con una batucada que dur6é unos 45 minutos. Esa batucada, a la cual él pertenecia, es
conocida con el nombre de Espiralifa.

> Por ejemplo, cuando el cuerpo se encuentra en muy mal estado a causa de accidentes o enfermedades
terminales, entre otras razones, el velorio se realiza “a cajon cerrado”, con una fotografia sobre el féretro.
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Las acciones que acompafian a este velorio no varian del que posee como centro
la vestimenta del difunto. La distancia se marca al finalizar el rito. Mientras que las
vestimentas se incineran y sepultan, la fotografia sigue otras vias. En primera instancia,
no se recomienda el “entierro de la foto”, pues es una practica que suelen instrumentar
algunas curanderas en los trabajos o paje para perjudicar al destinatario. Asi, finalizado
el rito la foto velada queda ubicada en un altar especialmente diseniado. Si el cuerpo es
hallado, como en este caso, la fotografia se utiliza en la lapida junto al epitafio y antes
preside el velorio de cuerpo presente.

Reflexiones

Queda claro que estas modalidades de velorios no resultan las mas observadas y que
ocurren en situaciones donde el cuerpo fisico es de dificil acceso o no es hallado. No
podemos dejar de mencionar cémo la nocién de “personificaciéon” o “incorpora-
cion” del muerto, trabajada en los estudios sobre velorios partiendo de la categoria
de embodiment del cuerpo planteada por Csordas (2010), halla en los ejemplos analizados
otra alternativa significante o actualizadora. Podriamos realizar las mismas observa-
ciones en torno a la idea del “cuerpo significante” como centro del ritual funerario
en lo que respecta a la problematica de interés.

Una de las constantes es la centralidad del ritual puesta en la imagen del fallecido,
ya sea en forma de vestimenta, de fotografia o combinando ambas. Estos elementos
reciben el mismo tratamiento que el cuerpo fisico, pues se presupone, sin lugar a
dudas, que “algo del muerto” estd presente y permanece en los objetos velados.

Cabe aclarar que los informantes sostienen con certeza que estos aspectos “no son
el cuerpo”. Empero, traduciendo las experiencias emic, podemos sehalar que en estos
velorios el fallecido se ve “personificado”: se halla presente. El uso de la ropa o la foto-
grafia no resulta una metafora ingenua ni irracional, ya que operan como sustituciones
o cquivalencias significantes tributarias del mismo tratamiento que recibe el cuerpo
muerto: se le lava, viste, arregla, adorna, exhibe, vela, llora, reza, despide ¢ inhuma.

Las experiencias nos permiten visualizar como en estos velorios “la ropa” y la fo-
tografia permiten “corporeizar” la imagen del difunto, en el sentido de “convertir en
cuerpo”, “volverse cuerpo”. Asi, estos velorios nos permiten aproximarnos a formas
alternativas de pensar, percibir y comprender los procesos de la muerte y de morir.

Retomando los aportes de Thomas (1999: 116), en los velorios analizados hallamos
lo que el autor ha llamado las “constantes universales” de las conductas funerarias. Esta
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complejidad ritual ubica al muerto en un nuevo estado, alivia la angustia, tranquiliza,
revitaliza la imagen del fallecido y le confiere la facultad de consolar a los dolientes.

Esta dialéctica posiciona a los dolientes y al difunto frente a lo que Eliade (1997:
56) ha llamado el “segundo nacimiento, el comienzo de una existencia nueva, espiri-
tual”. El mismo autor destaca que este segundo nacimiento no pertenece al orden de
lo biolégico, de lo natural, sino que habilita el ingreso de la relevancia de lo ritual:
este nuevo nacimiento debe ser creado por el rito. En los ejemplos del velorio y los
testimonios que hemos abordado queda claro como “la muerte es inconcebible si no
esta relacionada con una forma de ser nueva de una manera o de otra, no importa
cémo se pueda imaginar esta forma: posexistencia, renacer, reencarnacion, inmorta-
lidad espiritual o resurreccion del cuerpo” (tbidem: 64).

Cabe resaltar que Thomas (1999), en el apartado que dedica a la escatologia en
torno a la muerte, introduce aspectos relevantes que han orientado nuestra percep-
cion sobre la relatividad de las manifestaciones del morir en los casos presentados. De
esta forma podemos hacer dialogar estos enunciados con los aportes de Le Breton,
al manifestar que las emociones, para ser sentidas, percibidas y expresadas por un
individuo, deben formar parte del repertorio cultural del grupo de pertenencia. El
acercamiento a parte de las emociones suscitadas en el campo nos permite acceder
a modos de afiliacién a una comunidad social, “una forma de reconocerse y de
poder comunicar juntos, bajo un fondo emocional proximo” (Le Breton; 2013: 73).
Por otra parte, las ambiciones por la bisqueda de las generalidades, las recurrencias
y relatividades entre la poblacién trabajada nos permiten reavivar lo sefialado por
Mauss (1968), al exponer como determinados esquemas inducen a las expresiones
obligatorias de los sentimientos. Por lo tanto no ha de extrafiarnos que la realizacion
del velorio sea un elemento insoslayable.

Empero, la busqueda de estas recurrencias no se debe traducir como la construc-
ci6n de valores-emociones en términos absolutos: esto implicaria “cometer una for-
ma mas o menos sensible de etnocentrismo postulando implicitamente un significado
comun a culturas diferentes” (Le Breton, 2013: 74).

El reordenamiento de las relaciones —y emociones— con el difunto y la comunidad,
cualidad propia de los ritos funerarios como el velorio, hallan en estas formas de ex-
presion una nueva legitimidad y aceptacion por parte de los dolientes. Aquello que
podria ser visto como una ausencia fisica se reconfigura y resemiotiza. La utilizacién
de las prendas de vestir o la imagen fotografica no resulta sélo del supuesto de la ne-
cesidad de cumplir con el ritual funerario, sino del convencimiento de que “tal o cual

? ia —y deberia— ser velado en el lugar de pertenencia: en la casa de sus
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parientes en Ituzaingé o en su barrio en Posadas. Del mismo modo queda claro c6-
mo, siguiendo los aportes de Finol y Montilla, el rito funerario “variara con respecto
a las condiciones sociales, situacién y causas de muerte y los diversos contextos donde
muerte, ritual y simbolo se insertan” (Finol y Montilla, 2010: 15).

Este ahondamiento en los velorios, siguiendo los aportes de Atencia Escalante
(2005), pretende arribar a parte de las discriminaciones cualitativas que los agentes
realizan en torno a la problematica, abriendo los sentidos hacia lo considerado como
relevante para el grupo, sin obviar las articulaciones inscritas en marcos morales,
éticos y referenciales mas amplios. De este modo habilitamos la posibilidad de dejar
constancia de que las modalidades del velorio en el contexto de trabajo implican
una amplia variabilidad de formas y modos de aproximacion a la muerte, interpre-
tacion y configuracion de las practicas que no se pueden reducir a significaciones
monologicas.
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Analogias y contrastes entre las figuras
del emigrante y del difunto
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RESUMEN

En este articulo se analiza la fotografia como medio de rememoracion de emigrantes y difuntos en
Santa Maria del Rio, San Luis Potosi, desde la perspectiva de que ambos son personajes ausentes
en la localidad. Muerte y emigracion se pueden entender como parte de una misma estructura so-
cial; es decir, reproducen el esquema propio de los ritos de paso, pues tanto emigrantes como di-
funtos son separados de su comunidad (ritos de separacién), permanecen alejados de la misma por
algtin tiempo (ritos de margen) y regresan a ésta de modo calendarizado para recomenzar el ciclo
(ritos de agregacion). Al respecto, se esperaria encontrar diversos simbolos que marquen el transi-
to entre cada uno de los ritos: ya sea la cruz de cal colocada bajo los atatdes o bien los “coyotes”,

que actiian como “psicopompos” de los emigrantes.

Palabras clave: fotografia, muerte, emigracion, ritos de paso, estructuralismo, simbolismo.

ABSTRACT

In this article photography is analyzed as a means of remembrance of emigrants and the deceased in
Santa Maria del Rio, San Luis Potosi, from the perspective that both are individuals who are absent
from the place. Death and emigration can be understood as part of the same social structure. They
reproduce the scheme of rites of passage, because both emigrants and the dead are separated from
their community (rites of separation). They remain far away from it for some time (rites of margin)
and they return to it in scheduled fashion to begin the cycle anew (rites of aggregation). In this regard,
one might expect to find symbols that mark the transition between each rite: whether the cross traced

with lime beneath coffins or the “coyotes” (traffickers) who act as “psychopomps” for emigrants.

Keywords: photography, emigration, rites of passage, structuralism, symbolism.
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Antecedentes

ste articulo tiene como antecedente mi memoria de maestria en antropologia

social, donde estudié¢ las fotografias que retratan a los emigrantes y difuntos

en varias localidades del municipio de Santa Maria del Rio, San Luis Potosi.
Alli sostuve que la fotografia funciona como medio de rememoracién y aun como
sustituto de emigrantes y difuntos con base en que ambos son personajes ausentes de
su comunidad, pero sobre todo debido a la comunicacién mediante imagenes entre
las personas que se van y las que se quedan. Al respecto, he identificado cémo varias
de estas fotografias post mortem son enviadas a los familiares y amigos del difunto que
se encontraban laborando en Estados Unidos durante su fallecimiento (imagen 1);
por su parte, los emigrantes envian fotografias que retratan parte de su vida diaria a
sus familiares en Santa Maria del Rio (imagen 2). Hasta este punto he logrado ha-
cer una analogia entre emigrantes y difuntos en Santa Maria del Rio; sin embargo,
quedan preguntas por responder en torno a esta analogia, asi como complementar el
uso y significado de la fotografia con otras formas de representaciéon y de la memoria.

San Luis Potosi
Divisién municipal

Nuevo Le6n

Zacatecas

Tamaulipas

Veracruz de
Ignacio de
la Llave

Escala
[ 21 42 63
Kilometros Guanajuato

www.cuentame.inegi.org.mx
Fuente: INEGI. Marco Geoestadistico Municipal 2010, version 5.0 v WSTITUTO NN,
Nota: Las divisiones incorporadas en este mapa corresponden al Marco Geoestadistico del INEGI Hidalgo DE ESTADISTICA Y GEOGRAFIA

ANO 4, NUM. 6, ENERO-JUNIO DE 2015 e 27



Juan Manuel Herndandez Almazén
Problemdtica

La primera dificultad que hace insostenible la analogia entre emigrantes y difuntos es
la ausencia temporal de los primeros frente a la ausencia permanente de los segundos.
Es dectr, a diferencia de la muerte, la emigraciéon no impide el retorno a Santa Maria
del Rio; de hecho, muchos de los emigrantes que trabajan en el sur de Estados Unidos
regresan a sus casas en fechas especificas del calendario religioso: ya sea durante las
fiestas de fin de afio (del 24 al 31 de diciembre) o bien durante las fiestas patronales (del
1 al 15 de agosto). La segunda dificultad que entrafia esta analogia es la representacion
por medio de imagenes que se hace de estos dos personajes: mientras que los difuntos
son individuos pasivos ante las camaras, los migrantes se retratan a si mismos y envian

estas imagenes a sus familiares en Santa Maria del Rio.

Interrogantes

Al respecto, es necesario preguntarse a qué se debe este afan por retratar a los emi-
grantes y los difuntos, pero sobre todo cémo se (re)construye la memoria de los habi-
tantes de Santa Maria del Rio a partir de las fotografias de estos seres ausentes: jexiste
una red por la que transiten imagenes y personas en ambos lados de la frontera, o bien
un esquema de parentesco que dé cuenta de los lazos entre emigrantes y difuntos? Asi-
mismo cabe preguntarse si es posible considerar a la fotografia post mortem como parte
del rito mortuorio que separa a la persona fallecida de su comunidad para ingresar
en otro estatus social, y de ser asi, como se realiza el retrato de una persona fallecida
y, en particular, como interpretan estas imagenes los familiares del difunto.

Hipétesis

a) La emigracion como rito de paso. Al analizar esta red de similitudes entre emigrantes
y difuntos, parto del hecho de que la muerte es un fenémeno que debilita el teji-
do social y amenaza su desintegracion (Durkheim, 2012); de hecho, la etnografia
concerniente al tema senala al difunto como un personaje peligroso para quienes
lo rodean, ya que puede causar enfermedades que redundan en la muerte misma.
En este sentido, se puede decir que el difunto arrastra tras de si a sus familiares y
amigos. Para contrarrestar el caracter impuro del fallecido, se realiza un ritual que le
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[N s

Imagen 1 Josué Gonzalez, sin vida, vestido como san José y rodeado de familiares y amigos, Santa Maria del Rio, SLP, 23 de
abril de 2006 Fotografia © Juan Carlos Gonzalez / Archivo Familia Gonzalez Pérez
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Imagen 2 Antonio Barcenas cocinando en un restaurante de Estados Unidos, Little Rock, Arkansas, 2006
Fotografia © Autor desconocido / Archivo Guadalupe Evangelista
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permita completar su transicién entre vivo y muerto; es decir, la ambigtiedad estruc-
tural del recién fallecido representa una contradiccién en el sistema de definiciones
y clasificaciones de su sociedad, que sélo el ritual mortuorio puede devolver al orden
establecido bajo nuevas categorias (Douglas, 2007).

Al respecto, los habitantes de Santa Maria del Rio desnudan, banan y visten a
semejanza de algin santo a sus difuntos, quienes son depositados en atatdes en el
interior de sus casas. Alli se reza el rosario y se vela al cuerpo, el cual es trasladado al
dia siguiente a la parroquia local, donde se celebra una misa dedicada al fallecido
y al final de la cual se le conduce al cementerio para su inhumacién. A partir de
entonces se lleva a cabo el novenario, es decir, los nueve dias durante los cuales se
reza el rosario en torno a una cruz de cal en el suelo, la cual s6lo puede ser recogida
al final del noveno dia; de hecho, s6lo los familiares del fallecido pueden levantar la
cruz, pues a cada uno de ellos le corresponde recoger un fragmento de la misma.

En caso de que alguno de los familiares del difunto no se encuentre presente du-
rante el novenario, sera imposible levantar la cruz de cal y colocarla en la cabecera
de la tumba donde se depositaron los restos de la persona fallecida, de modo que asi
se concluye con el ritual mortuorio.

La emigracién no regulada hacia Estados Unidos ha dificultado este ritual, pues
cada vez son mas los jévenes que salen de Santa Maria del Rio hacia ese pais, de-
jando atras a su comunidad y a sus familias en aras de conseguir un empleo bien
remunerado que les permita mejorar su economia a mediano y largo plazo antes de
volver con los suyos, aunque sea de manera temporal.

En este sentido, a la emigraciéon internacional indocumentada se le puede entender
como un rito de paso. Al igual que el difunto, los emigrantes que salen de Santa Maria
del Rio experimentan una fase de separacién, expresada mediante preparativos y des-
pedidas; otra de liminalidad a lo largo de su viaje, en particular durante el cruce de la
frontera entre ambas naciones, y una mas de incorporacion una vez en Estados Uni-
dos, donde una red de parentesco y paisanaje facilita la adaptacion a la vida diaria.

Existen ademas otras caracteristicas que asemejan a los difuntos y emigrantes, como
el factor de que la ausencia de estos altimos debilita el tejido social y amenaza la
desintegracion de su comunidad de origen, sobre todo cuando éstos “arrastran” a sus
familiares para trabajar y vivir juntos en el pais del norte.

b) La fotografia dentro del ciclo de vida. Ahora bien, si se entiende a la emigraciéon como un
rito de paso, es necesario caracterizarla no como una etapa del ciclo biolégico, sino so-
cial; en este dltimo caso el emigrante, y en particular el exitoso, adquiere nuevos roles
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de cara a su comunidad de origen; por ejemplo, como “proveedor” de su familia, pues
estos roles se asocian con valores masculinos, aunque cada vez son mas las mujeres que
salen de Santa Maria del Rio para trabajar en Estados Unidos. En este sentido, la emi-
gracién no regulada tiene como objetivo formar a hombres y mujeres cuyo desarrollo
personal tiene un impacto econémico y cultural en su comunidad, la cual encuentra
en cllos referentes que animan a continuar la emigraciéon internacional.

Ante la ausencia de ambos personajes, las imagenes, en especial las fotografias, ofre-
cen la posibilidad de mantener viva su memoria y mas atin continuar la comunicacion
tras su partida. En otras palabras, gracias a estas imagenes las relaciones interpersona-
les se actualizan bajo el ritmo de la vida cotidiana fuera de su comunidad de origen;
hay que destacar la afectuosidad con que se dirigen los familiares de los difuntos a las
fotografias de estos tltimos, o bien como las imagenes son enviadas a los emigrantes,
quienes encuentran en éstas objetos, personas, lugares y situaciones que refuerzan su
identidad fuera de su comunidad de origen, siempre bajo codigos visuales compartidos.

Por otra parte, cabe sefalar la presencia de las camaras fotograficas y de video a lo
largo del ciclo de vida en Santa Maria del Rio: desde el nacimiento, pasando por la emi-
gracion, hasta llegar a la muerte, existe un registro visual que da cuenta del desarrollo
de una persona ante su comunidad. Estas imagenes dan testimonio de haber alcan-
zado una nueva etapa social, integran a los diversos miembros al grupo familiar, al
mismo tiempo que sancionan su nueva condicion frente a los demas: no soélo se retrata
a individuos con caracteristicas particulares, sino que también se representa a actores
sociales bajo determinados roles en el interior de su comunidad (Bourdieu, 2003).

En definitiva, estas imagenes son un album fotografico de los difuntos y los emigran-
tes en Santa Maria del Rio. A partir de casos que combinan sus rasgos particulares, se
alimenta la memoria colectiva de los seres ausentes. Pero antes que un registro mera-
mente acumulativo, es necesario entender esta memoria como una narraciéon visual
dindmica (Augé, 1998). Y en tanto narracion, las fotografias de emigrantes y difuntos
acusan una selectividad tanto en lo que merece ser recordado como en la forma en que
se evoca. Asimismo, las fotografias de emigrantes y difuntos no agotan su expresividad
en hechos pasados, sino que responden a las inquictudes actuales de la comunidad.

Metodologia

Para comprobar si, efectivamente, los emigrantes y difuntos son personajes que com-

parten los mismos rasgos socioculturales, es necesario realizar un estudio comparativo
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a partir del esquema que ofrece Van Gennep acerca de los ritos de paso: “Dada la
importancia de estas transiciones, considero legitimo distinguir una categoria especial
de ritos de paso, los cuales se descomponen, al analizarlos, en ritos de separacion, ritos de
margen y ritos de agregacion” (Van Gennep, 2008: 25). En especial, esperaria encon-
trar diferentes elementos simboélicos que den cuenta de la transicion entre cada uno
de los ritos antes mencionados (Turner, 2007). Nétese, por ejemplo, como los difuntos
son desnudados y colocados en atatides en el interior de sus casas, mientras debajo de
ellos se dibuja un cruz de cal que al final del rito sera depositada en la cabecera de la
tumba. Por su parte, los “coyotes” parecen actuar como “psicopompos” o guias de los
emigrantes, al facilitar el cruce de la frontera entre México y Estados Unidos.

En cierto sentido, se puede entender a la emigraciéon como un reflejo de la muer-
te; es decir, un simbolo entre los habitantes de Santa Maria del Rio, no sélo porque
comparten una misma estructura ritual, sino también ciclica: tanto emigrantes como
difuntos son separados de su comunidad, permanecen alejados de la misma por al-
gun tiempo y regresan a ella de manera calendarizada para recomenzar asi su ciclo,

como se muestra en el siguiente esquema:

Ciclo ritual de migrantes y difuntos

Separacién
(muerte o
emigracion)

Santa
Maria del Rio / Estados Unidos /
comunidad de comunidad de los
los vivos muertos

Retorno
(Dia de Muertos o
Dia del Paisano)
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Al respecto, se debe tomar en cuenta que la separacién es la etapa que define a
ambos personajes como seres ausentes de su comunidad; la vida de los emigrantes y
difuntos fuera de la misma alimenta nociones escatologicas del muerto, asi como de
la vida al otro lado de la frontera en el caso de los emigrantes, quienes regresan a su
comunidad el Dia del Paisano (26 de diciembre) o bien durante las fiestas patronales
dedicadas a la Virgen de la Asuncién (15 de agosto). Por su parte, lo difuntos regre-
san a Santa Maria del Rio el Dia de Muertos (1 y 2 de noviembre). De esta manera
es posible afirmar que la muerte, al igual que la emigracion, no representa rupturas

definitivas con su comunidad de origen, sino tan solo temporales.

Marco tedrico

Si bien hay una correspondencia entre la figura del emigrante y del difunto, ésta no
es verbalizada por los habitantes de Santa Maria del Rio, pese a que estan conscien-
tes de los periodos de ausencia y las fechas de regreso de sus familiares y amigos, mas
aun cuando participan en los rituales que marcan el transito entre la ausencia y el
retorno de emigrantes y de difuntos.

Sin embargo, antes que una refutaciéon del analisis antropologico que ofrezco al
lector, considero que el vinculo tacito entre la muerte y la emigraciéon debe formar
parte de la interpretacion del analisis. En este sentido, concuerdo con Sperber (1988)
y Turner (2007) al considerar que la ausencia de exégesis por parte de nuestros in-
terlocutores es tanto o mas importante de estudiar que aquello que hemos tenido la
oportunidad de escuchar de sus propios labios.

El simbolismo que media entre las estructuras rituales de emigrantes y de difun-
tos tiene su fundamento en ese mutismo de la vida diaria, aunque implicito en la
organizacion social de los habitantes de Santa Maria del Rio. En palabras de Pierre
Bourdieu: “Los simbolos son los instrumentos por excelencia de la ‘integraciéon so-
cial’: en tanto instrumentos de conocimiento y de comunicacion, ellos hacen posible
el consensus sobre el sentido del mundo social que contribuye fundamentalmente a la
reproduccion del orden social” (Bourdieu, 1977: 408).!

Asimismo, el paralelismo entre el emigrante y el difunto no sélo posibilita el orden
social, sino que también se expresa en el interior de ese mismo orden; es decir, la

' “Les symboles sont les instruments par excellence de I’ ‘intégration sociale’: en tant instruments de con-
naissance et de communication, ils rendent possible le consensus sur le sens du monde social qui contribue
fondamentalement a la reproduction de 'ordre social” (traduccion de Juan Manuel Hernandez Almazan).
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estructura s6lo cobra sentido al hacer referencia a la relacién entre cada una de sus
partes. Notese la simetria, asi como las oposiciones entre categorias de analisis: pre-
sencia/ausencia, comunidad de los vivos/comunidad de los muertos, separacién/
retorno. De hecho, podriamos identificar esta misma “simetria inversa” en los ritos de
separacion, ritos de margen y ritos de agregacion de los emigrantes y los difuntos.

¢Acaso el investigador estd proyectando su propia necesidad (obsesiéon) de or-
den en el terreno de estudio? Al respecto, cabe preguntarse sobre los limites de la
interpretacion simbolica; es decir, ¢simbolo para quién? Si bien considero que es
Importante no cenirse en exclusiva a la exégesis de nuestros interlocutores, dado que
el analisis se convertiria en una reproduccion intraducible para nuestros propios es-
quemas sociales, tampoco es recomendable imponer una interpretacién que no sea
compartida por los actores sociales. En lugar de esto, considero que el sentido de los
simbolos en antropologia debe ser operacional; esto es, de acuerdo con el lugar y la
hora en que nuestros interlocutores se expresan y comparten tales expresiones cultu-
rales, esto ultimo con la condicién previa de que cada sociedad produce sus propios
simbolos y, en general, sus propias formas de vida.
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Representacion social de la muerte
y tensiones liminales en la morgue de
Santiago, Chile

José Manuel Varas Insunza
Servicio Médico Legal de Chile, Universidad Academia de Humanismo Cristiano (UAHC)

RESUMEN

El presente articulo da cuenta de los resultados principales de una investigacién llevada a cabo en
el Servicio Médico Legal de Chile (SML), cuyo objetivo fue describir la representacion social entre
la ciudadania respecto al SML, asi como al fenémeno de la muerte y el dolor. Con base en esto se
reflexiona sobre la existencia de un conflicto, una tension entre el estado judicial y la tradicion ri-

tual, vinculada con la propiedad del cadaver en el contexto de un rito de paso mortuorio trunco.

Palabras clave: rito, representacion social, muerte, Estado.

ABSTRACT

This article deals with the results of research conducted in the Legal Medical Service (Servicio Médi-
co Legal or sML) in Chile. Its aim was to discover the social representation between citizens with re-
spect to the SML, as well as to the phenomenon of death and suffering. As a result, reflections are
offered on the existence of a conflict, a tension between the judicial state and ritual tradition, linked

to the propriety of the corpse in the context of an incomplete mortuary rite of passage.

Keywords: rite, social representation, death, State.
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El dolor evoca de manera vaga la presencia en el ser humano de una muerte que éste
aprehende, y le recuerda la_finitud de su condicion. Es la marca de su contingencia.
Sufrir es sentir la precariedad de la propia condicion personal, en estado puro, sin
poder movilizar otras defensas que las técnicas o las morales. No obstante, aunque
parezca al hombre el acontecimiento mds extraiio, el mds opuesto a su conciencia,
aquel que junto a la muerlte le parece el mds irreductible, es sin embargo el signo de su
humanidad. Abolir la_facultad de sufiir serta abolir su condicién humana.

DaviD LE BRETON, Antropologia del dolor
Introduccion

n el marco de mis labores como profesional en el Servicio Médico Legal (SML)

de Santiago, me vi enfrentado a abordar la tematica de la muerte como foco

de investigacion. Para la ciudadania, el SML de Santiago se vincula con la
muerte: es la morgue' de la ciudad. A diario la “crénica roja” informa acerca de esto
en los diarios; los noticiarios de televisién y otros medios de comunicacién masiva
estan atentos afuera de este recinto, para informar acerca de cuanto asesinato, suici-
dio, violaciones y accidentes de transito ocurren en Santiago; esta institucién también
converge con otros hitos de impacto nacional, como la problematica generada con la
identificacion de restos humanos relacionados con la violacion de los derechos huma-
nos durante la dictadura, asi como con otros episodios judiciales de alta connotaciéon
publica. Sumado a lo anterior, la ubicacién de esta institucién forense, junto a dos
cementerios, el hospital psiquiatrico de la ciudad y otros hospitales ptblicos, construye
un espacio que, intencionadamente o no, ha ido conformando un barrio tematico, en
el norte de la ciudad, donde se concentran instituciones sensibles para nuestra socie-
dad, que por si solas o en conjunto refieren a dimensiones humanas que tienen que ver
con el sufrimiento, la pérdida y el dolor. Asi, la percepcién de la ciudadania respecto
al SML’ no esta lejos de la realidad y me parece que se ha construido un imaginario

social que no solo lo vincula con la muerte, sino también con la violencia en Chile.

' El significado de morgue es “depoésito de muertos”. Se trata de un concepto del siglo Xv1I, referente al
lugar donde los presos debian identificarse en la prision de Francia. Tiempo después el concepto se asocié
para denominar al Instituto Legal de Paris, donde se exponian los cadaveres no reclamados.

? En efecto, la mision del Servicio Médico Legal (SML) como organismo del Estado es otorgar un servicio
altamente calificado en materias médico legales y forenses a los 6rganos de la administracion de justicia y
la ciudadania en general, por medio de la realizacion de pericias médico legales. Esto trae consigo que las
personas que llegan a esta institucién lo hacen necesariamente por su vinculacion con causas judiciales,
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Las estadisticas nos indican que de las 98 059 defunciones que ocurrieron en 2010
en Chile, segtn las cifras del Registro Civil —de acuerdo con la Unidad de Estadistica
del sML de Chile—, 12 303 correspondieron a personas que debieron ser ingresadas a
las salas de autopsia del SML. De éstas, 7 915 correspondieron a cadaveres sometidos
al proceso pericial en el SML de Santiago. Esta cifra represent6 64.33% de los cuer-
pos a los que se realizo la autopsia en el SML en 2010 a escala nacional. La mayoria
fueron casos de personas fallecidas que por orden de un juez o un fiscal quedaron
sujetas a un procedimiento pericial, para que luego sus deudos acudieran a realizar
una serie de tramites administrativos que les permitieran retirar el cuerpo y ejecutar
el rito mortuorio conforme al ideario cultural y religioso. No obstante, el SML es mas
que la practica de autopsias y la entrega de cadaveres a sus deudos. Su identidad y
cultura organizacional también se compone de otros elementos que conforman la
funcién pericial de este organismo auxiliar de la justicia, muchos de los cuales pare-
cieran invisibilizados para el colectivo de la sociedad: peritajes de lesiones, sexologia,
psiquiatria forense, transito, responsabilidad médica, tanatolégicos y examenes de
laboratorio (alcoholemias, bioquimicos, toxicologicos, ADN e histologicos).

En virtud de lo anterior surgi6 la necesidad de conocer y observar como la ciuda-
dania mira al SML, cudles son sus percepciones, opiniones y expectativas respecto a
esta institucion, a modo de evaluarlas y calificarlas con miras a mejorar esta imagen,
desmitificar los mitos construidos sobre su quehacer y elaborar las politicas y acciones
pertinentes orientadas a rectificar u optimizar una imagen que pareciera univoca.’ Con

lo que sin duda da una alta significacion identitaria a esta institucion, al relacionarla con aspectos de la
vida cotidiana que podriamos calificar como “poco agradables”. Uno de los productos mas reconocidos y
claramente asociado con el quehacer de esta institucion se vincula en forma directa con el Departamento
Técnico de Tanatologia en lo que corresponde a la practica de autopsias, cuya finalidad es esclarecer la
causa de muerte de las personas fallecidas que son ingresadas al SML por orden de la autoridad compe-
tente, ya sea el fiscal o el juez.

* La importancia del estudio de la representacion social que los usuarios del SML han autoconstruido
respecto a esta institucion, la cual involucra a su vez percepciones y expectativas de parte de ellos, se
convierte en un hecho particular con una injerencia o impacto directos en el desarrollo de elementos o
acciones de mejora que la institucién puede ejecutar a fin de mejorar la calidad en la entrega de sus va-
riados servicios a sus usuarios. Esta razon de mejora continua se enmarca en el proceso de modernizacion
del Estado que diversos gobiernos han buscado, generado y conducido en el desarrollo del quehacer de
los servicios publicos. Asi pues, en un mundo globalizado, el tema de la calidad de la atencion, gestion
y de la produccién o prestacion de servicios constituye hoy en dia un imperativo esencial; por ende, ob-
tener informacién critica sobre los ciudadanos, que al fin y al cabo son los demandantes de los bienes y
servicios publicos que provee el SML, nos parece fundamental para la mejora de la calidad en la entrega
de estas prestaciones.
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este objetivo, en 2010 asesoré a la Oficina de Informaciones, Reclamos y Sugerencias
(OIRS) de esta institucién en el levantamiento de informacién cualitativa. Encomendé
tal labor a una consultora, cuyo objetivo consistié en describir la representaciéon social
de un grupo de usuarios del SML —antes y después de ser atendidos— respecto al feno-
meno de la muerte y el dolor.

Una forma que permitiria abordar las percepciones y expectativas de los usuarios
del SML fue considerar el tipo de representaciéon social (RS) de los mismos; es decir,
accediendo al imaginario construido por la ciudadania respecto a la institucién. Sin
embargo, en el andlisis de la informacion se observo algo mas que representaciones
sociales en cuanto a la institucién: un imaginario fundado en una carga valorativa y
significativa muy unida a la muerte, la violencia y el dolor. Asi, observé la existencia
de un conflicto permanente, de alta tension, cuyo enfoque se encuentra en la propie-
dad de los cuerpos. Esta tensién no sélo se da entre el familiar o deudo que viene a
retirar el cuerpo de su ser querido y el funcionario que cumple la norma y los proce-
dimientos y espera la orden del fiscal para su entrega: mas interesante atn, se trata
de un conflicto que denota una tension entre el estado judicial y la tradicién ritual.

Materiales y métodos

El estudio encargado a la consultora fue de corte cualitativo, fundado en la aplicacion
de cuatro entrevistas grupales con usuarios del SML. La informacién obtenida se pro-
ces6 mediante el analisis tematico y la informacién se categorizé en tres dimensiones
—percepciones, expectativas y conocimientos—, ademas de que se elaboraron catego-
rias tematicas derivadas de las representaciones sociales recopiladas. La confeccién del
instrumento considerd objetivos especificos, con base en los niveles y variables mostra-
dos en la tabla 1. El analisis se bas6é de manera fundamental en las percepciones y los
aspectos culturales y simbolicos: representaciones sociales.

La RS tiene una larga data en las ciencias sociales (Durkheim, 1898; Berger y
Luckman, 1968; Jodelet, 1989; Moscovici, 1993). Desde esta perspectiva tedrica es
posible analizar una vasta gama de fenémenos, en particular la muerte. Por tal motivo
se asumi6 el estudio de construcciones socialmente compartidas acerca de un objeto
social, tanto en forma subjetiva como multidimensional. Aqui la representacion social
concierne a la manera como aprehendemos los acontecimientos de la vida diaria,
las caracteristicas de nuestro medio ambiente, las informaciones que circulan en

éste, asi como a las personas en nuestro entorno proximo o lejano.
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Tabla 1 Variables y niveles de andlisis

I NIVELES DE ) VARIABLE
OBJETIVOS ESPECIFICOS o VARIABLES
ANALISIS TEMPORAL
Informacién
Describir el imaginario (conforme previa sobre
a la memoria) que posee el grupo el sML
1 de usuarios observado respecto al Atencién del Antes
SML en su relacion con la muerte SML
(morgue) antes de hacer uso Expectativas
de sus servicios. Muerte
(morgue)
Experiencia
Describir el imaginario que posee Informacién
el grupo de usuarios observado Percepciones previa
respecto al SML en su relacién con Atenci6n del
2 la muerte (morgue) después de haber Expectativas SML Después
hecho uso de sus servicios, teniendo Expectativas
una aproximacién real Conocimiento Muerte
a la institucién. (morgue)
Analizar el discurso de los usuarios
respecto al concepto de la muerte, Muerte P
) ) Diacrénico
en relacion con el fenémeno del (morgue)
3 . . . (antes/
duelo y el dolor vinculado al Violencia p
. . . .. después)
imaginario construido del Servicio Dolor
Meédico Legal.

El enfoque metodologico para acceder a las opiniones, percepciones y expectativas
de los usuarios respecto al SML fue mediante la reconstruccién vivencial de la “cere-
monia funebre”. Se atendi6é al hecho de que los diferentes relatos recogidos sobre
experiencia de vida y de muerte vinculados con el rito mortuorio, en tanto ejes discur-
sivos, permiten reconstruir la representacion social tanto del SML como de la muerte.

El presente articulo expone los principales resultados del estudio, centrandose en
las caracteristicas de la RS que tienen los usuarios del SML, asi como en los hallazgos
sobre la tensién surgida entre esta institucién y los usuarios, entre la labor legal y
judicial de la institucion, y la ruptura del rito mortuorio.

Resultados

La RS de la ciudadania respecto al sMI. Para conocer la opinién del usuario acerca del
SML fue necesario enfocar el analisis en las fuentes informativas que éste tenia sobre
esta institucion publica, dar cuenta del conocimiento que manejaba antes de llegar y
acceder a los conceptos que vinculan al SML, entre otros. Con este objetivo se apel6 a
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la memoria, a las palabras vinculadas con una imagen que se elabora y que mas tarde
se reconstruye con base en la experiencia propia desde el tiempo presente.

Se estableci6 asi un acento relevante en el discurso: que el SML es un lugar donde se
hacen autopsias y, por ende, se desarrolla una labor cientifica y legal, en el marco de la
aplicacion de justicia en el pais. También se constatd que el SML les resultaba conocido
por los medios de comunicaciéon. Todos los entrevistados compartieron la idea de que
el lugar se relaciona con la muerte, sobre todo por las noticias de cierta connotacién
nacional. A proposito, se observé que los usuarios veian como lejana la posibilidad de
involucrarse de manera personal con la institucién, experimentando cierta distancia,
lejania y marginalidad.

También quedd de relieve la imagen del SML cuando se paralizan las actividades;
una opinion generada a través de los medios de comunicacion, donde se configura un
servicio publico adherido a las movilizaciones sindicales y cuya participacion incide
negativamente en la sensibilidad de la sociedad: una de las ideas méas comunes de los
discursos se relaciond con la demora en la entrega de los cadaveres cuando las activi-
dades se detienen. Esto genera la concepcion preconcebida de un servicio integrado
por personas insensibles, inhumanas, incapaces de mostrar empatia y de ponerse en
el lugar de los deudos.

Asimismo se le vinculé con la idea de que es una institucién del Estado y, por ende,
presenta las caracteristicas “propias” de las mismas, sobre todo las relacionadas con la
salud: demora en los tramites, largas filas para solicitar algin antecedente o sacar cita,
infraestructura precaria, mala atencién, servicio de poca calidad, sueldos bajos, condi-
ciones higiénicas deficientes, entre otras. Muy asociado con lo anterior, sobre todo en
los ultimos anos, se le relacionoé con la corrupeidn en el servicio publico, en particular
con la adulteraciéon de resultados periciales. A esto se sumo la creencia de que el SML se
encuentra ligado con las causas de los derechos humanos y se record6 cémo, también
a través de los medios de comunicacion, la institucién reconocié que cometié errores
de identificacién en los cuerpos de detenidos y desaparecidos exhumados en el patio
29 del cementerio general.

La RS del SML a partir de la experiencia del usuario. La opinién de los usuarios, tras recibir
atencion o ser sujetos a examenes periciales, se fundo en las valoraciones establecidas
por cada persona segin su propia experiencia e historia individual. Sin duda esto
se vincula con el concepto de muerte, absolutamente transversal durante el estudio
realizado. Se observo que, si antes el SML era un lugar exclusivamente vinculado con

la muerte, el deposito y la entrega de cuerpos, tras la experiencia y visita se abrio el
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abanico de actividades que se realizan alli, con lo cual se ampli6é también la percep-
ci6on sobre la labor institucional.

En el caso de los usuarios del Departamento de Tanatologia, el contexto de su pre-
sencia en estas instalaciones publicas es particular, en el sentido de que estan pasando
por una experiencia traumatica, una situaciéon de luto, de pérdida y dolor, y se encuen-
tran bajo atenuantes psicologicos de muchos estrés. Por lo tanto, el recuerdo acerca de
su experiencia obedece o se enmarca bajo estas circunstancias. En otras palabras, cons-
truyeron discursivamente una representacion social de la institucion. En estos términos
se observo que para todos ellos el hecho de convertirse en usuarios del SML implico
clerta sensacion de bautismo, de “ser primerizos”, no por el hecho de jamas haberse
acercado antes a este lugar, sino porque la condiciéon de deudo siempre pareciera que
se asume por primera vez, debido a que es algo para lo que nunca se esta preparado.

De cierta manera esta condicioén de primerizo se asocia con la incertidumbre, con
vivir una experiencia traumatica —de shock—, con la desorientacién y confusion en los
tramites. En fin, la persona se encuentra en un estado particular que ciertamente
no se inicid en el SML, sino en el momento de la muerte del familiar, ya fuera en la
via publica o en un hospital, en las gestiones con carabineros o con doctores y en su
previa relaciéon con la funeraria. Asi, el SML s6lo representa un paso mas: una parte
de un proceso que siempre se vivird como una primera vez.

En funcién de esto, la construccién del imaginario colectivo sobre este lugar se
centra en las opiniones respecto a la atenciéon recibida, las cuales sedimentan una
memoria significativa sobre la institucién a partir de su rol como usuarios.

Una primera aproximacion se relaciona con la atencién recibida por parte de los
funcionarios. En el caso del Departamento de Tanatologia, algunos discursos consi-
deraron un elemento importante el trato y la empatia recibidos, sobre todo porque la
comunicacién ocurre bajo circunstancias especiales y en un espacio donde el vinculo se
establece a consecuencia de la muerte de un ser querido. En este sentido, la mayor parte
de los discursos coincidieron en el hecho de que, pese a las circunstancias apremiantes,
la atencion recibida fue muy bien evaluada. Sin embargo, también se coincidi6 en que
el trato del funcionario resulté frio, e incluso algunos lo llegaron a considerar como in-
humano. Se da por sentado que este acento discursivo se correlaciona en las dicotomias
vida/muerte, persona/no persona, humano/no humano, caliente/frio, cocido/crudo,
lo cual indicaria que en este lugar el espacio de atencion se vincula con la muerte, el
frio, lo inhumano, lo crudo, proporcionado por “no personas”.

Esta dualidad discursiva, donde por un lado se perciben amabilidad y empatia y
por el otro frialdad e inhumanidad, se puede entender porque el proceso de atencién
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en este departamento tiene dos espacios diferentes: la oficina 43, donde se procesan
los tramites legales y administrativos, y la sala de reconocimiento de los fallecidos,
donde se establece un nexo cercano con el cuerpo por ser el tltimo momento en que
se esta con el difunto.

Asimismo se apreci6 una tendencia a considerar el trabajo pericial como una labor
profesional, donde subyacen el respeto y la admiracion por la labor desempenada. En
general se apreciaron dos ideas respecto a las tareas de los funcionarios: por un lado,
que éstos efecttian un labor que no tiene nada de especial y que sélo requiere tiempo
para acostumbrarse, y por otro lado, que para trabajar en este tipo de empleos —aso-
ciados con la muerte— el funcionario debe contar con cierto tipo de caracter: “tener
guata”. Ambas modalidades reflejan un ejercicio de empatia con los funcionarios y la
labor que realizan, en la medida que, por la naturaleza del lugar, deben mostrar em-
patia, tolerancia y vocaciéon. Un eje de este discurso irrumpid tenuemente en cuanto
al trato recibido, pues algunos consideraron que es un trabajo particularmente dificil
que requiere una preparacion especial para atender a los usuarios.

Otro punto de atencion se relaciond con el contexto material, de infraestructura
y espacial donde se desarrolla la interacciéon entre funcionario y usuario. Esto cobro
una relevancia particular en el discurso de los usuarios en la medida que se sintieron
acogidos o no de buena manera. En este sentido, las opiniones y valoraciones pusie-
ron de relieve el olor, las condiciones de los banos, el tamafio de la sala de espera y
las condiciones precarias de la espera en las inmediaciones del SML. La falta de un
lugar fisico de permanencia y comodidad indicaria para muchos individuos una falta
de deferencia con el usuario. Llama la atencién la tematica de la higiene, que parecid
sorprender a todos, pues en su mayoria se llega con la preconcepcion de que, por
ser un lugar de muertos, se trataria también de un lugar sin higiene, sucio, oscuro y
desordenado.

Otra distincion, también en relacion con la espacialidad y la infraestructura, fueron
los tiempos de espera para ser atendidos. Al respecto, las opiniones difirieron segun el
departamento técnico al que se haya concurrido, ya fuera para el proceso pericial,
el reconocimiento de fallecidos o el retiro de un cuerpo. Es cierto que en el Depar-
tamento de Tanatologia la demora es bastante mas larga que en el de Clinica. Esto
nos indica que, bajo el prisma de la experiencia, efectivamente se trata de elementos
preconcebidos por un imaginario colectivo, segun el cual los tiempos de espera serian
largos, el olor nauseabundo y la infraestructura precaria.

El siguiente diagrama expone los principales ejes discursivos obtenidos mediante
el estudio realizado.
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Representacion social del sML

* El sML es mds que una morgue

 Valoracién del trabajo del funcionario,

que denota vocacién

® Reconocimiento de que es una labor especial y

PERCEPCION

(+)

e El barrio es estratégico y funcional A dificil, para la que requiere apoyo psicolégico
¢ Valoracién de la experiencia previa ¢ Alto profesionalismo, con
¢ El cementerio y el SML estdn conectados vocacién y calidad de servicio
¢ Ubicaci6n préctica * Espacio de atencién y personal adecuados

* El sMmL se ha vinculado con hechos
noticiosos (derechos humanos)

PERCEPCIONES PERCEPCIONES o Alta satisfaccion por la atencién recibida
POSITIVAS ANTES POSITIVAS DESPUES
PASADO PRESENTE

(ANTES DE SER USUARIO) “ (DESPUES DE SER USUARIO)

. . PERCEPCIONES PERCEPCIONES .
e El sML resalté su imagen con la huelga ¢ Tanatologia
(no entreg6 cadaveres) IITSNINAS) AN NS e Frialdad e insensibilidad en el
¢ Entorno peligroso, tenebroso y feo; trato (no piensan en el usuario)
tension por el “mercado” de tumbas o Estado especial (siempre como una primera vez)

* Ubicacién lejana, de dificil acceso, sin estacionamiento
* Derechos humanos: error en reconocimientos
 Burocracia tipica del funcionario ptblico

¢ Incapacidad técnica y humana

* Demasiado tiempo de espera

 Desorientacién y confusion previas (momento de tension)
® Desconsideracién con el usuario que espera afuera

* Espacio de acogida pequefio

v

PERCEP!

 Alto tiempo de espera ©) (infraestructura inadecuada)
* Baja expectativa de recibir una atencién adecuada * Atencién inhumana en reconocimiento
e Corrupcién e Clinica: atencién fluida, rapida y oportuna;
¢ Autopsias (tensién ante la muerte) calidad de atencién con alto tiempo de espera
* No es un tramite agradable (en el caso de lesiones), pero con espacio de atencién

La muerte como un hecho traumdtico. Se aprecié que la experiencia del deudo al hacer el
reconocimiento de un fallecido, familiar o amigo se traduce en gestionar administra-
tivamente las contingencias propias del proceso y rito funerario; constituye una de las
experiencias que mas nos acercan a la muerte y, dadas las caracteristicas de los fallecidos
que llegan al SML —en su mayoria suicidios, asesinatos y accidentes de transito—, suele
ser muy traumatica, poco acogedora y, lo mas comun para todos, en extremo dolorosa.

Un primer sentimiento que aflora en el proceso ritual es el sentido de pertenencia
—es decir, de tener el cuerpo—y de incredibilidad por lo que esta sucediendo. Se trata
de un hecho inesperado y sorpresivo que exige una constataciéon empirica: ver y estar
con el cuerpo, pues solo asi es posible lograr una primera aceptacién del hecho v,
claro esta, de la pérdida, para dar inicio al proceso finebre y de luto. Por esta razon
se encuentra tan presente en la memoria colectiva la paralizacion de actividades del
SML cuando no se entregaron los cuerpos a sus familiares y, en consecuencia, ¢éstos
ingresaron a la fuerza al recinto y llegaron hasta las camaras de conservacion.

Otra apreciacion respecto al rol del SML en el proceso funerario y peritaje que lle-
va a cabo con cada fallecido es que los familiares o amigos de los difuntos coinciden
en que la demora en la espera del cuerpo aumenta el dolor. En esos momentos sélo
se desea completar los pasos del ritual funerario, el Gltimo de los cuales es el entierro
y la despedida definitiva del deudo con su ser querido.
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Encontraron cuerpos de sus familiares en los
pasillos del SML

Familiares indignados rompieron puertas y ventanas e ingresaron a la
fuerza al servicio.

Llevaban varios dias esperando su entrega, debido al paro funcionario.

Publicado: Jueves 29 de noviembre de 2012 | Autor: Cooperativa.cl Comentar 27

Fuente © Cooperativa, 29 de noviembre de 2012, en linea [http://www.cooperativa.cl/noticias/pais/judicial/sml/encontraron-
cuerpos-de-sus-familiares-en-los-pasillos-del-sm1/2012-11-29/071113.html]

Segun la edad del fallecido, la experiencia que se vive y el proceso del luto en los
familiares se hace mas o menos llevadera. Asi, la muerte de un hijo es diferente a la de
un padre. Esto tiene sentido con la idea de que la representacion social de la muerte
se vincula con el ciclo de vida humano, sobre todo por la manera en que se represen-
ta en nuestra sociedad a la vejez. Se podria plantear entonces la ecuaciéon de que la
muerte de un anciano causaria menos dolor que la de un nino. Estamos de acuerdo
con Van Gennep (1986: 207), quien noto los aspectos sociales del ritual y de las aflic-
ciones, cuando expresa que “la longitud del periodo de luto aumenta con la cercania
del lazo social al difunto y con la categoria social mas alta de la persona muerta. Si el

29,4

muerto fuera un jefe, la suspension afectaria a la sociedad entera”;" posiblemente en
otras sociedades la experiencia y la vejez se valoren de otra manera y el final de sus

vidas resulte mas traumatico.

" Van Gennep (1986) escribe que “durante el luto, la vida social queda suspendida para todos los afectados,
y durante tanto mas tiempo: a) cuanto mas estrecho sea el vinculo natural con el muerto (viudos, parientes);
b) cuanto mas elevada sea la posicion social del muerto. Si el muerto era un jefe, dicha suspension afecta
ala sociedad entera”.
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Otro elemento que incide en el luto y el rito mortuorio, en cuanto a la intensidad
del dolor, lo representa el tipo de muerte: si fue por causas violentas o no violentas, si
fue sorpresiva o esperada. En el caso del SML, la mayoria de los fallecidos son envia-
dos por el Ministerio Ptblico y, por ende, se trata de casos vinculados con el sistema
judicial: la mayor parte son a causa de accidentes de transito, suicidios y homicidios;
ergo, sorpresivos ¢ inesperados. Asimismo estas causas de muerte muchas veces dejan
el cuerpo en malas condiciones —heridos de bala, desfigurados, hinchados, putrefac-
tos, entre otros casos—, lo que hace del reconocimiento un trance dificil tanto por la
confirmacién de la muerte —el reconocimiento— como por el estado del cuerpo.

La muerte como tabil y la bisqueda de respuestas: entre lo religioso y lo secular. Desde la pers-
pectiva de los participantes, existe consenso en que la muerte en nuestro pais es un
tema tabt, en la medida que no es digno de tratarse abiertamente. Se le ve como
algo lejano, tenebroso, espantoso ¢ irreversible. Es un hecho que nuestra sociedad no
ensefla a enfrentarla, negandole su existencia como parte integral de la vida misma.
De una u otra forma, los discursos coinciden en que la muerte de un cercano genera
preguntas obligadas, no tanto vinculadas con el difunto, sino con la propia vida. Aqui
el mundo, aquello que nos rodea, es sélo el contexto del vinculo entre vida y muerte.

La muerte muchas veces se relaciona con sistemas particulares de creencias,
muchas de las cuales comparten la idea central de que una vez ocurrida el camino
apunta hacia un lugar no terrenal, al cual se llega tras un largo viaje y donde el que
el ser querido —su alma—’ estard en mejores condiciones. Por lo tanto, todo sistema de
creencias contaria con modelos de respuestas concretas ante diversas situaciones de la
vida, incluida la muerte.

Una de las preguntas entre los deudos durante del rito funerario y en general du-
rante el proceso del luto consiste en saber la razén del fallecimiento, del abandono.
Segun las creencias y convicciones culturales o religiosas, esto puede ser visto como
un castigo o como la realizaciéon de la voluntad de Dios. Del mismo modo, en el

> No puedo dejar aqui de referirme a James George Irazer, quien en su libro La rama dorada, al referirse
al alma, describe la historia de “un misionero europeo [que]| dirigiéndose a unos negros australianos, les
dijo: “Yo no soy uno, como ustedes piensan, sino dos’. Al oir esto, se rieron. ‘Pueden reirse lo que gusten’,
continué el misionero; ‘yo les digo que soy dos en uno: este cuerpo grande que ven, es uno; dentro hay
otro pequeiiito que no es visible. El cuerpo grande muere y es enterrado, pero el cuerpo pequeno vuela
y se aleja cuando el grande muere’. A esta relacién algunos de los negros replicaron asintiendo: “Si, si.
Nosotros también somos dos; nosotros también tenemos un cuerpecito dentro del pecho’. Cuando les
pregunté adonde se iba el cuerpecito después de la muerte, unos dijeron que al bosque, otros que al mar
y uno contesté que no lo sabia” (Frazer, 1890: 218).
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proceso de luto los sistemas de creencias particulares muchas veces hacen de estas
experiencias procesos demasiado dolorosos, de abandono, depresion, tristeza y ena-
jenacioén, entre otros estados personales.

Por otro lado, cuando existe una arreligiosidad en el interior de la familia, la muer-
te es vista de modo mas pragmatico: el dolor es llevado de otra forma vy la ritualidad
funeraria se rige con otros tiempos y espacios. Aqui los deseos del fallecido, el testa-
mento, la promesa en vida cobran un sentido casi literario en el destino de los restos
mortuorios. Algunos familiares con menor carga religiosa observan la muerte desde
una perspectiva practica y utilitaria, como un tramite que, si bien es doloroso por lo
que significa vivir el proceso de la muerte en una institucién publica, se aminora con
el hecho de que el difunto se preocup6 en vida por dejar arreglados los tramites de
su fallecimiento. Esto indicaria que para algunos la muerte es una preocupacion mas
bien econdmica, social o familiar, la cual se experimenta en vida: tener una tumba
pagada, un testamento definido y papeles legales al dia, entre otros.

Ambas percepciones de la muerte son el reflejo de los cambios acaecidos en el
ultimo siglo, del vertiginoso proceso de modernidad y modernizacion, de los cambios
estructurales del campo chileno, el crecimiento de las ciudades, la instauraciéon de
economias de mercado, la impersonalidad de las relaciones ante los grandes avances
de la tecnologia, entre otras. Todo esto ha configurado modelos diferentes de pensar y
prepararse para la muerte, desde ritos conservadores y tradicionalistas y absolutamen-
te normativos, hasta otros vinculados mas con los sistemas de créditos para sepelios y
tumbas, categorias de cementerios, precios de los atatdes, costo del velatorio, etcétera.

En este sentido, la memoria y experiencia caracterizan un discurso elaborado,
muchas veces pensado y repensado, comunicado y recomunicado: un discurso sedi-
mentado que se elabora y cobra sentido en los contextos comunicativos, los cuales
plantean patrones colectivos de representaciéon de la experiencia. Como refieren
Pinazo y Bueno (2004), para las personas la muerte puede adquirir muchos signifi-
cados diferentes. Y de acuerdo con Kalish (1991) se le puede considerar como “un
hecho biologico, un rito de traspaso, algo inevitable, un hecho natural, un castigo, la
extincion, la realizacién de la voluntad de Dios, el absurdo, la separacion, la reunion,
una causa razonable de enfado, de depresion, de negacion, de represion, de culpa,
de frustracion, de alivio™.

Una de las cosas que nos ensena la tanatologia —el estudio de la muerte— es que,
aunque a todos nos llega, las percepciones que tenemos sobre ella varian demasiado.
En muchas culturas, tanto del pasado como del presente, se ha considerado que el
fallecimiento es un momento de marcado caracter social, del que toda la comunidad
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es testigo y coparticipe. Si bien las formas de afrontarlo son unicas en cada sujeto,
encontramos respuestas recurrentes y percepciones similares.

Tan importante es llevar a cabo el rito funebre, que Eliade advierte que entre cier-
tos pueblos el entierro ritual es el que confirma la muerte: aquel que no sea enterrado
segun la costumbre, no estd muerto. Por lo demas, no se da por valida la muerte de
nadie hasta después del cumplimiento de las ceremonias funerarias o cuando el alma
ya fue conducida ritualmente a su nueva morada, en el otro mundo, y admitida entre
la comunidad de los muertos (Eliade, 2001: 100). Ciertamente, entre las sociedades mas
modernas, urbanas y secularizadas ha pasado a ser un evento que solo capta el interés
del individuo y su familia, por lo que en apariencia este rito de transito ha perdido
su caracter ritual. Como afiade Eliade, esto no significa otra cosa que lo que muestra
el acta de un fallecimiento; sin embargo, también plantea (zhidem: 105) que incluso la
arreligiosidad en la vida social se encuentra muy rara vez en estado puro, incluso en las
sociedades mas secularizadas. Por eso, si bien en el mundo profano existe una secula-
rizacién radical de la muerte, del matrimonio y del nacimiento, también es cierto que
subsisten vagos recuerdos y nostalgias de comportamientos religiosos abolidos. En este
sentido, mientras el cuerpo esta en custodia del SML, alli se desarrolla un acto sagrado
y arquetipico de la tradicion fanebre.

Debemos anadir que, segin la visién del mundo que se tenga o la adhesion a al-
guna religion por parte del fallecido o sus familiares, el rito mortuorio llevado a cabo
en nuestras ciudades muestra ciertas regularidades que permanecen en el tiempo,
subsisten invariablemente y de una u otra manera nos vuelven hacia nosotros mis-
mos, a la tierra, a la fragilidad, a lo incontrarrestable, entre muchos conceptos mas
que aluden al destino y a un final. Lo relevante para nuestra reflexion es que el SML,
como institucion estatal, es participe de este rito tradicional.

Discusion

Del analisis de la informacion se desprende que el vinculo entre la muerte de la
persona, el inicio del rito funebre y el duelo posterior tiene que ver con tres lineas
argumentales: la primera, que en el SML se desarrolla parte de un “rito de paso”, “de
transito”, que en su origen posee caracteristicas sacras, ya que en esta institucion se
inicia la etapa del duelo, con el reconocimiento del fallecido y el contacto fisico con el
cuerpo, con lo cual asimismo se da comienzo a la despedida definitiva; la segunda, que
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los usuarios —los dolientes— se encuentran en un estado de liminalidad —al margen—
cuando ingresan a las instalaciones e inician el proceso de reconocimiento y retiro del
fallecido; por dltimo, que el cuerpo del difunto se halla en custodia del SML hasta que
el fiscal ordena su entrega, lo cual genera una ruptura del ritual, una tensién entre la
institucion y los familiares o deudos que buscan retirar el cuerpo de su ser querido.

Ll rito de transito truncado (sacro, significativo y mitico). Para llevar el analisis a los sentidos
culturales del rito funerario, desde la perspectiva antropoldgica todo culto funerario
considera una serie de acciones orientadas a ocuparse del cuerpo, limpiarlo, vestirlo
y disponerlo para que sea visto como una forma de rendirle homenaje. También im-
plica el deposito de ofrendas en forma de flores o alimentos, asi como rezar junto a la
tumba. Todo esto es un conjunto de practicas ceremoniales asociado con la despedi-
da y el mantenimiento del recuerdo de los difuntos. De esta manera se constata que
el reconocimiento de fallecidos y el retiro del cuerpo del SML hace de esta institucién
participe del culto funerario y, por ende, de un rito de paso, de transito, con carac-
teristicas miticas y sagradas. Pero no sélo participa; también lo trunca en su origen.

Por tal motivo, la estadia del cuerpo en una instituciéon del Estado atenta contra la
eficacia simbolica del rito, en la medida que toda ceremonia fanebre se debe conce-
bir como un rito de paso, significativo y mitico, que conlleva una eficacia simbolica.
Eliade afirma que “los rituales y los actos profanos significativos sélo poseen el sentido
que se les da porque repiten deliberadamente tales hechos planteados ab origine por
dioses, héroes o antepasados” (tbidem: 9). Para el autor, “no sélo los rituales tienen su
modelo mitico, sino que cualquier accion humana adquiere su eficacia en la medida
que repite exactamente una accion llevada a cabo en el comienzo de los tiempos por
un dios, un héroe o un antepasado” (tbidem: 19). Conforme repite el sacrificio arque-
tipico, el sacrificante, en plena operacién ceremonial, abandona el mundo profano
de los mortales y se incorpora al mundo divino de los inmortales (zbidem: 27). Por lo
anterior, la muerte es un “rito de transito”:® para los “primitivos”, siempre se muere
para algo que no era esencial; se muere sobre todo para la vida profana. La muerte es
una iniciacién, el comienzo de una nueva existencia espiritual. El nacimiento-muerte-

renacimiento son tres momentos de un mismo misterio, y todo el esfuerzo espiritual

® “El rito de transito por excelencia lo representa la iniciacién de la pubertad. Pero hay también un rito
de transito al nacimiento, al matrimonio y a la muerte, y podria decirse que en cada uno de estos casos
se trata siempre de una iniciacion, pues siempre interviene un cambio radical de régimen ontologico y
de estatuto social” (Eliade, 2001: 113).
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del hombre primitivo se enfoca en demostrar que entre estos momentos no debe exis-
tir ruptura. Uno no puede detenerse en ninguno de estos tres momentos. Se rehace
infatigablemente la cosmogonia para estar seguros de que se hace bien cualquier cosa
(tbidem: 113).

Bajo esta modalidad de rito trunco, el cuerpo en el SML no permite dar cuenta ni
expresar ritualmente la importancia social y ptblica del muerto, algo propio del rito

como expresion societal. Turner afirma que existen los ritos de crisis vitales:

Aquéllos en que el sujeto, o sujetos, del ritual pasa —como dice Lloyd Warner (1959)— desde
una ubicacién placentaria fija en el ttero de la madre, a su muerte e instalaciéon definitiva
en el ataiad, con el encierro final en una sepultura como organismo muerto. Este proceso
presenta una serie de momentos criticos de transiciéon que todas las sociedades ritualizan y
seflalan publicamente con ceremonias apropiadas para inculcar la importancia del indivi-
duo y del grupo entre los miembros vivos de la comunidad. Dichos momentos importantes

son el nacimiento, la pubertad, el matrimonio y la muerte (Turner, 1988: 172, 303).

Del mismo modo, esta situaciéon anémala, de no darse un ritual publico, expresa
también la imposibilidad de expresar la emocionalidad y hacer del rito un fen6meno
que refuerza los vinculos societales. Para Paul Irion (s.f):

El ritual empieza como respuesta espontanea a una situaciéon dada, para satisfacer nece-
sidades que la gente no puede verbalizar. Esa es la razon por la que los rituales son tan
importantes en situaciones de crisis en las cuales la cuestion de la significacion se origina
inicialmente en factores emocionales mas que en aspectos racionales [...] Es a través del
ritual publico que la experiencia del duelo y sus emociones son aceptadas y atendidas por

la sociedad.

En los rituales publicos en torno a la muerte se refuerzan los lazos sociales en la
esperanza de la supervivencia compartida; con tales actos se le combate a través de
la continuidad del grupo social: los funerales dan a los miembros de una sociedad la
impresion de que la muerte esta culturalmente controlada y regulada (Bauman, 1993)
y ayudan a la sociedad a enfrentar la pérdida de sus miembros y a reparar el trauma
de la misma. Los rituales tienen también un impacto personal y privado entre los
dolientes: constituyen la oportunidad de expresar esta pérdida en un marco prescrito
y de aceptar la realidad, lo cual implica disponer de la presencia del cadaver (Ops,
2004: 94).
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Ruto de paso y liminalidad. 1.a ceremonia es un rito finebre de separacion, y “nada varia
tanto, segtn sca el pueblo, edad, sexo y posicion social del individuo, como los ritos
funerarios” (Van Gennep, 1986: 205). Este autor identifica el concepto de liminalidad
como una fase intermedia que identifica como “ritos de paso”; es decir, una instan-
cia ritualizada que establecen las sociedades humanas para canalizar y controlar
profundos cambios en la vida de sus miembros y que amenazarian su continuidad y
reproduccion.

Segun Turner, los ritos de paso constan de tres fases: la “separaciéon” del individuo
o del grupo, de la estructura social y las categorias culturales corrientes; la “liminali-
dad”, umbral o margen del sujeto transicional en una posicién ambigua con “pocos
o ninguno de los atributos del estado anterior o por venir”, y la “reincorporaciéon” o
reagregacion del sujeto a la estructura social, con las obligaciones y derechos de
su nueva posicion. De estas fases, la liminal se presenta como una “no-condicién”
transitoriamente auténoma y hasta opuesta a las categorias sociales establecidas —ni
vivo ni muerto, ni infante ni adulto—. El autor describe la condicién liminal como un
“estar ni aquini alla [...] en medio de posiciones asignadas y conformadas por la ley,
la costumbre, la convencién y el ceremonial” (Turner, 1988: 95-96). La liminalidad
es un estado sagrado y peligroso: los ritos tienen el poder de restringirlo y canalizarlo
a modo de proteger el orden social.

El luto como parte del rito de paso se debe concebir como un estado de limina-
lidad. Turner (tbidem: 102) anade que los atributos de la liminalidad de la personae
limitales (gente del umbral) son necesariamente ambiguos, ya que esta condicion y
estas personas eluden o se escapan del sistema de clasificaciéon que suelen establecer
las situaciones y posiciones en el espacio cultural. Los entes liminales no estan en un
sitio ni en otro; no se les puede situar en los lugares asignados y dispuestos por la ley, la
costumbre, las convenciones y el ceremonial. En cuanto tales, sus atributos ambiguos
¢ indefinidos se expresan por medio de una amplia variedad de simbolos en todas
aquellas sociedades que ritualizan las transiciones socioculturales. Asi, la liminalidad
se compara con frecuencia con la muerte: con encontrarse en el ttero, con la invisibi-
lidad, la oscuridad, la bisexualidad, la soledad y los eclipses solares o lunares.

Desde este punto de vista, el luto es un estado marginal para los supervivientes, en
el que entran mediante ritos de separacion y del que salen mediante ritos de reinte-
gracion a la sociedad general —ritos de supresion del luto— (Van Gennep, 1986: 205).
Durante este proceso, los parientes del muerto constituyen una sociedad especial,
situada entre el mundo de los vivos, por una parte, y el mundo de los muertos, por
la otra, y de la que los parientes salen antes o después segiin el grado de cercania y
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parentesco con el fallecido. Las estipulaciones del luto también dependen del grado
de parentesco y se sistematizan conforme a la modalidad especial de cada pueblo de
contar dicho parentesco —paternal, maternal, de grupo, etc.—. En esta fase la vida so-
cial queda suspendida para todos los afectados, y durante tanto mas tiempo: 1) cuanto
mas estrecho sea el vinculo natural con el muerto (viudos, parientes) o 2) cuanto mas
elevada sea la posicion social del muerto (tbidem: 206-207).

En fin, ante la muerte sobreviene una reaccién emocional, fisica y subjetiva llamada
“duelo”: un estado objetivo de privacion, de despojo, fenémeno complejo y variable
en cuya evoluciéon inciden multiples factores. La disposicion del cadaver en la sociedad
humana se ha rodeado de actos rituales en torno al cuerpo, los funerales y, en general,
de caracter conmemorativo para favorecer el tramite del proceso de duelo.

Desde esta perspectiva, los usuarios del SML se encuentran en un estado de separa-
ci6on —liminal—, con el que se comienza a formar parte de un rito de reintegracién a la
sociedad. El deudo esta en condiciones emocionales muy fuertes: es un ser despojado.
Como el cadaver se halla en custodia de la institucion, no puede ser dispuesto para
la realizacion de los actos rituales ceremoniales en torno al cuerpo. Si asumimos lo

analizado en las paginas anteriores, podemos establecer el siguiente modelo analitico:
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Bajo este esquema apreciamos que el SML se convierte en una parte integral de la
primera parte del rito, vinculada con los actos de recoger el cuerpo, la realizacion de
la autopsia médico legal y la entrega a los familiares. En un caso normal, los actos
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rituales son desarrollados por la familia, que se encarga de la disposicién, vestimenta
y limpieza, con el objetivo de prepararlo para su homenaje y despedida. Una vez que
pasa por el SML, y s6lo después de su entrega a los familiares, el rito vuelve a su cauce
normal con el depésito de ofrendas, los deseos de un buen viaje, el cortejo funebre, el
entierro, la despedida y el luto.

Por lo tanto, se aprecia un conflicto normativo y cultural en relacién con el rito
finebre y la propiedad del cuerpo. En el momento en que, por mandato de la justi-
cia, se levanta del sitio del suceso, el cadaver es de propiedad exclusiva del fiscal que
lleva la causa y no es entregado a sus familiares hasta que se concluyen los peritajes
ordenados por la ley. Por lo tanto, entra en una categoria de “secuestro parcial”,
donde el familiar inicia, con el dolor de la pérdida, los procedimientos legales para
su recuperacion.

En este lapso, que puede llevar desde unas cuantas horas hasta dias, el rito queda
suspendido en el tiempo. Los familiares se aglutinan a las afuera del SML para esperar
la entrega del fallecido. El dolor y la angustia por saber que el cuerpo es intervenido
en la soledad de una camara de conservacién no ayuda a sobrellevar la pérdida, pues
el rito tradicional atn no se puede realizar. El Estado sustituye el rol de la familia: lo
desnuda. Lo interviene y lo viste. La atmosfera ritual desaparece: esta secularizada.

Conclusion

Como comentaba con un amigo, el antropélogo mexicano Edgar Gaytan, quien tuvo
la gentileza de leer este articulo, se debe enfatizar en la existencia de cierta ortodoxia
en los procedimientos institucionales, los cuales muchas veces incurren en practicas
“antinaturales” para las necesidades psicosociales y culturales de la gente. Esta secula-
rizacién, muchas veces innecesaria, por lo general responde a politicas y procedimien-
tos contingentes y en ocasiones obsoletos, mediante los cuales la instituciéon se apropia
de manera autoritaria del cuerpo, transgrediendo vinculos y valores socioculturales.

Como parte de los procedimientos internos del SML, los funcionarios que trabajan
en la Sala de Entrega de Fallecidos del Departamento de Tanatologia juegan un rol en
el proceso ritual fanebre. Ciertamente es poco probable que los familiares, amigos o
deudos participen en la fase inicial del rito mortuorio en el interior del SML, es decir, en
la preparacion y limpieza, ya que el cadaver esta en custodia de los 6rganos de justi-
cia del Estado chileno desde el momento del fallecimiento. Asi, el cuerpo no puede
ser devuelto a los familiares hasta que el fiscal que lleva la causa judicial asi lo deter-
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mine. En cuanto llegan a esta institucién, los deudos o dolientes buscan ver, tocar,
tener el cuerpo: hacer el reconocimiento y que éste sea entregado a la brevedad. Es
decir, vienen a “rescatarlo”, a recuperar lo perdido.

En consecuencia, y para llevar el analisis a un contexto mas amplio, lo que se
observa en este espacio de interaccién es la centralidad del cuerpo cadavérico, me-
diado por un conflicto entre la norma del Estado judicial y la norma consuetudinaria
del rito, que no hacen mas que revelar la tensién entre modernidad y tradicion. La
fachada del SML se convierte en el limite fisico y simbdlico entre el Estado y la socie-
dad, lo moderno y lo tradicional, lo secular y el sistema de creencias. La frontera es
ritual y formal: una frontera que divide y concreta una tensiéon, que solo explota y
encuentra su cauce cultural una vez que el cuerpo ha sido entregado y la ceremonia

fanebre prosigue su curso normal.
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RESUMEN

En este trabajo se realiza un analisis semiético del fenémeno del bandolerismo en Brasil por medio
de la masacre de Angico, en el noreste brasileflo, episodio central en el ocaso de los cangageiros o
bandidos nordestinos. Perpetrada en junio de 1938, alli se dio muerte a Virgulino Ferreira, alias
Lampido, a su companera Maria Bonita y a nueve de sus lugartenientes. El articulo indaga en una
fotografia tras las ejecuciones como situacién de etiqueta social, asi como en la significacién de
los recursos empleados por la fuerza publica para mitigar los efectos politicos de las cuadrillas
bandoleras en el noreste brasilefio. Una de estas practicas consistié en la exposicién de los cuerpos
abatidos, en aras de construir una imagen palpable de poderio y efectividad militar, a partir de la

glorificacion de la justicia y su valor correctivo.

Palabras clave: cangageiros, Lampido, muerte, etiqueta, cuerpos, practicas, Brasil.

ABSTRACT

In this work a semiotic analysis is conducted on the phenomenon of bandolerismo (banditry) in Bra-
zil vis-a-vis the massacre of Angico in the country’s Northeast, a central episode in the decline of
the cangageiros or northeastern outlaws. In June 1938 the massacre took the lives of Virgulino Fer-
reira, alias Lampido, his partner Maria Bonita, and nine members of their band. The article delves
into a photo taken after the executions as a situation of social etiquette and into the significance
of the resources employed by law enforcement to mitigate the political effects of bandit gangs in
northeastern Brazil. One of these practices was to display the bodies of those killed to construct
a palpable image of power and military effectiveness, based on the glorification of justice and its

corrective value.

Keywords: cangageiros, Lampido, bandits, death, etiquette, bodies, practices, Brazil.
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a semiologia como ciencia estudia la vida de los signos lingiiisticos en su fun-

c16n social (Guiraud, 1999: 107-133). Para Saussure, el signo es definido como

un codigo formal de la comunicaciéon y emerge en forma de rito ceremonial,
féormulas de cortesia, rituales sociales y saludos, entre otros. La comunicacién que dota
el signo en la trasmision de ideas y mensajes se estructura en un sistema de codigos que
la conforman: objeto, referente, coédigo de transmisién y destinatario. Su funcién co-
municativa es la emotividad entre el mensaje y el emisor, lo connotativo con la reaccion
del receptor cuando recibe el mensaje, la poética en la funcién estética del mensaje, su
transformacion en un objeto y, finalmente, la funcién factica que afirma la comunica-
ci6én en las relaciones sociales por medio de los procesos que dotan de significacién a
los signos (ibidem: 13). Estas funciones distinguen un signo logico y otro expresivo que
constituyen el sentido de informacién del circulo transmisor de comunicacién, con lo
cual se distingue la socializacion del lenguaje en los sistemas culturales (idem).

Para John Deely (1996: 53-77), el rol del signo debe estudiarse con un método que
profundice la reflexion sobre las capas de intensidad de la marca comunicativa en la
sociedad y una actividad semioética que brinde un punto de vista de prelacién entre
los elementos constitutivos del acontecimiento dentro del signo. Deely apuesta por
concertar, en la semiosis, la concentracion del signo en cualquier actividad humana y
la revelacion del método semidtico por sus partes intertextuales, enfocado en las pers-
pectivas objetuales de su significado y sus impactos en los roles ceremoniales sociales
y culturales. Es en parte la busqueda de un método de interpretacion la que distingue
las construcciones del lenguaje, las sefiales, los codigos; en definitiva, los espacios en
que circula su produccién semantica como un todo de sentido y significacion.

Ejemplo de estos lugares de movilizacién del signo, en el cual ceremonia vy ritua-
lidad son participantes, es el estudio del Baile de los negritos, en Uruapan, por parte
de Jorge Amos Martinez (2002: 95-122), quien sehala como estas danzas son textos
culturales de identidad que agrupan una serie de signos en mascaras, kinemas, baila-
rines, etc., y que otorgan un vaso comunicante con los asistentes al baile. Asimismo
menciona que las fiestas durante la Colonia servian para mantener las estructuras de
castas. Con el tiempo, las sociedades negras e indigenas vieron en estas festividades la
postbilidad de recrear sus propias culturas, hasta que los signos del baile trascendieron
en la identidad étnica, que luego se integré al resto de la poblacion (ibidem: 116). Este
ejemplo nos permite acercarnos a las dinamicas del signo en la comunicacién, en el
mismo lugar que la cultura traza sus propias maneras de sentido e interpretacion;
para este caso particular, el baile demuestra la importancia del andlisis textual de los
fenémenos y sus roles en el contacto con la actividad humana.
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A raiz del valor del signo en la sociedad, es importante analizar situaciones que
contribuyan a visibilizar la relacién del signo en el acontecimiento. En este sentido, la
perspectiva analitica de interpretar la semiética del comportamiento humano, como
lo hace Civ’jan (1979: 173-187) con la etiqueta de los actos protocolarios, identifica el
alcance del signo en las relaciones sociales por medio de los actos de ritualizacién y ce-
remonia. Se trata de situaciones de etiqueta que profundizan las dinamicas de acciéon
de los simbolos en sus vinculos con la sociedad, en concreto la insercién de los signos
en complejos sistemas de representacion con un significado preciso de desplazamiento
entre emisor y receptor, significante movilizado por una necesidad de comunicaciéon
inherente a la operacién sociopolitica de las personas con su medio. El autor senala
que en cualquier puesta en escena, como una reunioén familiar, una cena de trabajo, el
entierro de un difunto o la celebracién de una festividad, entre otras formas de vinculo
y contacto entre grupos, existen actos de trascendencia que implican una intencién
de comunicay, asi como roles que postbilitan la salida y llegada del mensaje deseado.

Para el siguiente e¢jercicio de etiqueta se utiliza una imagen que retrata el ocaso
del bandolerismo en Brasil, con el asesinato de Virgulino Ferreira da Silva, alias
Lampido, en el marco de la recordada masacre de Angico, en el noreste de ese pais.
El analisis se centra en una fotografia de la escena del “asesinato”,' en la que se ob-
servan 11 cabezas superpuestas en una escalera, asi como en la serie de objetos que
las rodean, como armas, cananas, sombreros, bolsos y unas maquinas de coser, entre
otros elementos. La imagen imita una estructura piramidal que recopila una muestra
caracteristica de objetos comunes de los forajidos nordestinos en el siglo XX, repre-
sentacion barroca de lo que podemos denominar a priori como una teatralizacion
del castigo frente a los criminales: acto mortuorio que marca la historia del final del
bandolerismo en Brasil con la muerte del célebre Lampido.

La fotografia retrata una situacion de etiqueta social, ya que implica una organiza-
ci6n simbolica en la transmisién de un mensaje, comunicacioén integrada a un movil
de expresion que condensa signos para su difusion. Este tipo de funcién acentia el
proceso comunicativo del binomio emisor-receptor; es decir, existe una instancia orga-
nizativa que produce el sentido, en este caso la presencia del terror y la afirmacion del

poder en una situacién de sometimiento; en concreto, la teatralizacién de la muerte

' La fotografia tuvo un papel importante en la difusiéon del mito bandolero. Los “Robin Hood™ del pa-
sado quedaron retratados para la posteridad. Asi se cred toda una iconografia romantica y fantastica en
blanco y negro que, con la popularizacion del retrato fotografico, propagaria la figura de estos singulares
personajes (véase Marco, 2001: 190).
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por parte del emisor para la propagacién de un mensaje correctivo dirigido a los re-
ceptores: “cabezas cortadas”, signo inmerso en un contexto de inestabilidad politica y
visibilidad de figuras indisciplinadas en una regién agreste y conflictiva.

El desarrollo de la inestabilidad politica derivada en la emergencia del fenémeno
del bandolerismo en el noreste de Brasil, en lo que se conoce como el “sertéon”,’
incluyé tres ciclos historicos: emergié y tuvo su auge en la época imperial (1822-
1889); llegd a su apogeo durante la primera republica, la Velha (1889-1930), con el
nacimiento del cangago independiente, y se derrumbé con el Estado Novo de Getualio
Vargas, en los albores de la Segunda Guerra Mundial. Este panorama, bajo el ulti-
mo ciclo de expansion, brindaria los sucesos correspondientes a la masacre, donde
bandas armadas paralelas a la fuerza publica irrumpian en los caminos para robar y
tomar el control de las principales rutas de acceso a la poblacién; una lucha animada
por las fuertes sequias que acompafian la zona y sus altos indices de pobreza.

En pleno siglo XX, esta situacién acusaba el nacimiento de la reptblica brasilena
y la liquidaciéon de sus lazos coloniales, en una crisis social que enfrentaba la mo-
dernizacién industrial en el sur con las ciudades de Rio de Janeiro y Sdao Paulo, y la
pauperizacion de los estados del noreste como Minas Gerais, Bahia y Pernambuco
(Pereira, 1992: 94). La inestabilidad del antiguo régimen result6 fecunda para el pro-
yecto econémico del presidente Getilio Vargas, quien combatié con medios represi-
vos cualquier brote de oposicién a su sistema de industrializacion.

Entre los actores sometidos a la represion de Vargas, los cangageiros o bandoleros
del sertén fueron un objetivo puntual de la nueva reptiblica. Como representantes de
la indisciplina del cuerpo social, actuaban en cuadrillas robando a los visitantes, en
numerosas ocasiones protegidos por las elites regionales y figuras eclesidsticas. Entre
estos sublevados destaca la figura de Virgulino Ferreira da Silva, nombre de pila del
famoso bandolero brasileno Lampido (“lampara”), quien a raiz de una vieja rencilla
de sangre tras el asesinato de su padre organiz6 su propia cuadrilla bandolera y fra-
gud sus planes vengativos. Tras azotar el noreste brasilefio con sus compaifieros de
escuadra, muri6 envenenado el 29 de julio de 1938 en Angico. Como ninguna otra

* Region reconocida por sus luchas mesianicas y de resistencia contra la republica en el siglo XIX. El
levantamiento fue alentado por el reconocido lider mesianico Antonio Conselheiro y sus seguidores, quie-
nes desafiaron al ejército brasileno en una confrontacion de tintes religiosos en lo que se conoce como
la Guerra de los Canudos, entre 1896 y 1897. Después de la sublevacién religiosa de Conselheiro, que
culminé con la destruccion total de la ciudad de Monte Santo, el serton o “region agreste” se convirtié en
sinonimo de resistencia contra los diferentes proyectos de gobierno que buscaban instaurar la reptblica
en todo el pais (véase Da Cunha, 2005).
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figura de los cangageiros, Lampido es el proscrito mas recordado por los brasilenos. Su
tragico deceso y su eterno amor por su companera Maria Bonita es una explicacion
oportuna para comprender la psique de su popularidad.

La indisciplina promovida por Lampido y sus lugartenientes, sumada a la inestabili-
dad de la zona del serton, asi como las intenciones de “progreso” de Getalio Vargas,
empujaron a poner un punto final a las correrias delictivas de estos personajes, tarca
que consistié en eliminar su papel de benefactores entre la poblaciéon, al romper su
cadena sanitaria con sus precursores y la posible reproduccion de su simbolo de “inesta-
bilidad”. Como eliminar este remoquete de cangageiros a traicion resultaba peligroso, las
acciones de control necesitaban ser precisas y elaboradas: no se asistia a la eliminacion
fisica de un bandido, ya que en sintesis se trataba de contrarrestar los efectos politicos
de una figura que gozaba del monopolio de la fuerza y la identidad regional.

Asi, en junio de 1938 el cabo Jodo Bezerra, adscrito al batallon segundo de la
policia, detuvo al comerciante Pedro Candido, de la villa alagoana de Piranhas, bajo
la sospecha de sostener vinculos con Lampido. Sometido a penosas torturas, el comer-
clante terminé confesando su relaciéon con el proscrito y declard que los cangageiros se
encontraban escondidos en una pequefia cueva de la selva de Angico. Al parecer, los
militares obligaron a Candido a dirigirse al lugar y confirmaron esta informacién.
Tras detectar a plenitud el sector y acordonar el lugar en plena noche, el cabo Be-
zerra obligd a Candido a regresar a la cueva, esta vez con la misién —aprovechando
la complacencia de la oscuridad— de envenenar el café que tomarian por la manana
los bandoleros. La accién surtié efecto en las primeras horas del dia: los 11 cuerpos
yacian durmientes, muertos por efecto del veneno suministrado (ibidem: 301).

Mas tarde Bezerra registré la zona con una orden de fuego cruzado, sin importar
que sus rivales ya hubieran perecido. El cabo ordeno el registro de los cuerpos de los
abatidos, situacion aprovechada por los soldados para saquear los objetos de valor.
Luego de estas acciones, con la plena identificacién del cuerpo de Lampido, el soldado
Sebastian Vieira Sandes recibié de sus superiores la orden de cortar la cabeza del
proscrito; con igual misién, el soldado Antonio Bertoldo da Silva hizo lo propio con
Maria Bonita. Los demas personajes corrieron la misma suerte: tras ser decapitados,
los cuerpos fueron arrojados al fondo de un rio, pero las cabezas quedaron colgadas
en latas de queroseno llenas de salmuera.

La escena no concluy6 con la reprimenda de cercenar las cabezas. Finalmente,
los oficiales simularon un combate: asesinaron al soldado Adrido Pedro de Souza y
dispararon en una pierna al cabo Joao Bezerra, situacién que demuestra la intencion

de construir un escenario de heroismo por parte de los soldados, a modo de evitar
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suspicacias e incredulidad entre los pobladores del serton. Esta tltima medida inten-
taba contrarrestar el sentimiento de imbatibilidad “natural” de Lampido, asi como
comunicar a los nordestinos la victoria punitiva de los soldados y el mensaje de vic-
toria militar del presidente Vargas, con la espectacularidad del combate fabricado y
su reproduccién de justicia como telén de fondo.

Pero atn quedaba incompleta la transmisién del mensaje correctivo y de justicia,
pues se requeria de un dispositivo exterior que hiciera entrar a los pobladores en
contacto intimo con la muerte del enemigo, propiciando otro canal de escenificacion
para cerrar el ciclo de victoria militar. Favorecidos por la posesion de las cabezas,
los receptores del mensaje —los militares—, decidieron exteriorizar su glorificacion:
la exposicion publica de las 11 cabezas a modo de précticas patibularias. Para este
fin utilizaron las escaleras de la iglesia de la parroquia —localizada en la Praca do
Monumento— vy alli las expusieron ante los ojos de la comunidad, en especial de los
feligreses.

De manera paralela, escenificaron la cotidianidad de los proscritos al exponer, en
torno a las cabezas, las pertenencias encontradas en la cueva: sombreros de cuero sin
curtir, con tres estrellas de oro y ocho monedas de oro en la festerra; dos sortijas: una
conmemorativa de un grado en medicina y la otra, una argolla de compromiso en
oro, grabada con el nombre de SATINHA, ademas de unas maquinas de coser propie-
dad de Maria Bonita; dos pufiales de mango de plata y nacar; un fusil modelo 1908
y morrales militares de variados colores.

Esta escena publica llamo la atencion de los vecinos de todo el estado de Aloagas,
que acudieron en masa a observar los “difuntos” en su ultima morada. Para los asis-
tentes a tal patibulo, Lampido era invulnerable: no le entraba ninguna bala, solo podia
morir por efectos de la naturaleza y tenia parte con Dios y con el Diablo (Pereira,
1992: 164-168).

Sin embargo, ahora se hallaban ante su cabeza; su cuerpo habia sido extirpado del
mismo modo que su inmortalidad. Quedaba ante los ojos de los testigos el regocijo
militar del triunfo por la via armada y la autoridad econémica del Estado Novo. Desde
ese momento, la vulnerabilidad del castigo era inminente: suplicio pablico constituido
por una gramatica del terror y el aplacamiento de las figuras miticas al orden natural
de la muerte sobre el crimen.

Esta gramatica se repetiria en todos sus niveles de terror en Maceid, donde las
11 testas llegaron el 31 de julio para ser exhibidas en el cuartel de la policia hasta el
dia siguiente, depositadas a las 10 de la noche en el anfiteatro de la Santa Casa de
la Misericordia. Este manejo patibulario demuestra el interés de las autoridades en
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Fuente http://agroecologianews.com.br/hoje-e-o-dia-do-agricultor

escenificar su poder en todas las instituciones de la sociedad, objetivo orientado al
disciplinamiento de una nueva republica industrializada, protegida por un aparato
de seguridad capaz de doblegar cualquier fuerza sobrenatural, en busca de la nor-
malizaciéon de los cuerpos, incluso aquellos protegidos por supuestos pactos divinos y
revestidos con la fantasia milenarista.

La fotografia analizada aqui es una pieza en blanco y negro tomada en las esca-
leras de la iglesia de la parroquia de la prefectura Piranhas, Alagoas, ubicada en la
Praga Do Monumento. Aunque se desconoce quién tomo la fotografia, posiblemente
fue uno de los policias participantes en la masacre, que capturd la escena con fines
comerciales o la intencién de difundirla en algin medio local.

El registré se llevo a cabo desde una distancia considerable respecto a las cabezas,
a modo de obtener una toma amplia que provocara impacto en el conjunto de la
situacion. La luz tenue indica que fue tomada a media luz natural, cuyo foco se halla
en la prometida del rey del serton.

Las lineas de fuga de la fotografia se organizan conforme al diagrama de la si-
guiente pagina:

ANO 4, NUM. 6, ENERO-JUNIO DE 2015 ® 61



Juan Camilo Riob6 Rodriguez

Maria Bonita
Escenografia \
Objetos

W Punto de fuga

La imagen representa una situacién de etiqueta, ya que los cuerpos de los ban-

doleros se utilizaron como acto protocolario para que los efectivos militares y las
autoridades locales mostraran su colaboracién con el gobierno del presidente Getulio
Vargas, con miras a la instauracion del Estado Novo; en el fondo, representaba la ne-
cesidad implicita de un proceso de pacificacién para el noreste brasileno, reconocido
por su historica y milenaria rebeldia e ingobernabilidad.

Asi, la muerte de Lampdo y la exposicion del cuerpo sirvié como acto disciplinario
y castigo para los pobladores, pero también representaba una etiqueta protocolaria
que saludaba a Getulio Vargas y su lucha por la industrializacion en Brasil. Aqui es
Importante mencionar que, entre 1936 y 1945, durante el Estado Novo, el contexto
brasilefio se orient6 hacia la intervencién estatal en la economia y el nacionalismo
politico bajo la figura de Vargas, que adoptd una centralizacién administrativa y la
eliminacién de cualquier reducto que impidiera la expansiéon econémica. Por esta
razén, el noreste fue uno de los principales objetivos de la pacificacion.

El acto protocolario se inici6 con la organizacion de las 11 cabezas, envueltas en
salmuera, y en la seleccion del lugar para su exposicion, en la parroquia citada. Una
vez definido el sitio, los policias, capitaneados por el cabo Jodo Bezerra, ubicaron las
cabezas en las escaleras que conducian a la entrada principal del recinto, con lo que
facilitaron la jerarquizacion que distingue Civ’jan (1979: 173-180).

A proposito de sus niveles de jerarquia, las cabezas se organizaron de la siguiente
manera: Virgulino Ferreira (abajo), Maria Bonita (segundo cajon, al centro), cinco
escoltas (segundo y tercer cajones) y, en el Gltimo cajén, cuatro lugartenientes. Llama
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la atencién la manera poco usual en que se dispuso la jerarquia: hacia abajo, ubican-
do a Lampido en el Gltimo lugar de los escalones. Este tratamiento jerdrquico tenia la
intencién de transmitir a los visitantes la manera en que el invencible ocupaba ahora
los dltimos lugares en la pirdmide social: analogia mortuoria que interioriza en el
receptor la disminucién del poder magico del forajido, desplazado en solitario por la
linea inferior del crimen y alejado de su compafiera Maria Bonita.

Para profundizar en el registro, el punto focal de la toma se localiza en la cabeza de
Maria Bonita como linea de fuga y foco central, acaso por la manifestacién de sorpre-
sa del fotdgrafo ante la presencia de la mujer. Precisamente uno de los simbolos distin-
tivos de los cangageiros fue el idilio amoroso entre Maria y Lampido. Tal vez, al organizar
la etiqueta, los militares buscaron asimismo la destruccion simbolica de la pareja y por
eso no los ubicaron juntos, sino que les
asignaron plazas distintas en la piramide
publica, con la intencién de desnaturali-
zar el amor criminal y destruir cualquier
mito escatologico de relaciones sexuales
que pudieran infundir. Curiosamente, el
jefe bandolero no ocupa el objeto central
de la lente, sino su compaiiera. Esto mi-
nimiza al primero en la situaciéon mon-
tada y lo disminuye en su configuracion
simbdlica, pues st la foto se observa con

distraccion, el rey del cangago pasa inad-
vertido dada su ubicacién inferior.

Tras jerarquizar las cabezas, el acto protocolario prosigui6é con una pequefia lista
de participantes colocada en una tablilla ubicada del lado izquierdo de las cabezas.
La lista contenia el nombre de los abatidos, quienes hacian la veces de “invitados™:
los tnicos convidados. Esto tendria el objetivo patibulario de infundir la atencién del
numero de logros militares y el conteo especifico de los criminales disciplinados con la
muerte, reducidos mediante el poder militar y la ponderacién de la fuerza “legal” sobre
los ilegalismos populares (Castro, 2011: 205). Esta tltima forma de ilegalidad ponia en
peligro la riqueza de las clites cercanas al presidente Vargas, una amenaza que afecta-
ba la propiedad burguesa por medio de delitos como el robo, el pillaje y el abigeato,
cometida por los actores descritos en la tablilla. Al asegurar los nombres y alias de
estos individuos peligrosos, en su escritura se garantizaba la afirmaciéon del exterminio

y la pactficacion de los actores desestabilizadores; la denominaciéon del nombre daba
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de la ceremonia (Martinez, 2002: 107-

109), muestra palpable del acecho militar y la presentacion formal del saludo a Vargas
y el adiés de Lampido al noreste brasilenio. Los oficiales buscaron con los kinemas emu-
lar una reunién de los forajidos como las que acontecian a menudo en las cuevas
de Angico, para mimetizar la victoria con los aditamentos cotidianos: golpe simbdlico
para la transmisién del mensaje punitivo. Esta disposicion de los vestuarios disefia una
corporalidad en falso, como un recipiente invisible del contenido fisico que configura un
cuerpo fantasmagorico, un discurso del no cuerpo que existe en la vision del receptor y
en el decorado de la ritualizacion pablica de la muerte y la justicia.

Con el elemento kinético se finaliza la elaboracion del artefacto ritual, fabricacién
simbolica que intenta en los signos de los proscritos encontrar su propia valvula de
ruptura con la tradiciéon de rebeldia de los nordestinos: cadena de signos normali-
zadores que revirti6 su significado de expresién criminal, para fundar una nueva
mimesis del relato de poder y a la par de una invencién de nacién homogencizadora

y estable.
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Conclusion

El asesinato de Lampido desencadené una muestra del poder de las fuerzas oficiales
brasilenas, que al abatir al bandolero encontraron un medio para producir una
secuencia de contenido significado y forma significante (Civ’jan, 1979: 186), asu-
miendo una posiciéon connotativa de poder que debia superar la victoria oculta del
envenenamiento y buscar la comunicaciéon del heroismo en el combate. Bajo este
aspecto, falsearon la contienda como medida preliminar para poner su victoria en
un horizonte simboélico, sirviendo al populismo de Vargas en contraposicion con el
ambiente de ingobernabilidad del noreste. Estos sucesos generarian una simbiosis con
la decapitacién y su gramatica de terror, herencia del castigo-justicia en el antiguo
régimen y artefacto mortuorio que, en la escenificacion publica, concretaria el camino
significativo deseado. En otras palabras, la creacién de una etiqueta social en el acto
de mostrar las cabezas. El lugar, las escaleras de una iglesia. El tiempo, 8 de junio de
1938. Y el género, abierto para todo el publico. Todo esto con la funcién de comuni-
car la “nueva” ley y su castigo.

En este caso, la etiqueta se realizd con restos humanos: un forzoso acto proto-
colario que pretendia, por medio de lo dicho —“Mira quién esta aqui, mira quién
te trajo por aqui” (tbidem: 187)—, ofrecer una reverencia al Estado Novo de Getulio
Vargas y despedir el mito de inmortalidad e imbatibilidad de Lampido y su cuadrilla.
En esta ceremonia coexisti6 una dosis de respeto y unanimidad por los salteadores
del camino, pues no basté con envenenar y acribillar sus cuerpos, sino que también
se requiri6 de una ceremonia de despedida para sepultar su significado y evitar la
pululacién del mito entre los inconformes. Pese a la construccion del sentido de vic-
toria por parte de los militares, las emociones del patibulo salieron a relucir desde los
primeros visitantes (Foucault, 2005: 40-55), que implicaron el heroismo del personaje
y su valor en la reproduccién de una identidad regional.

En el analisis de esta situacién simbolica se concluye que el cuerpo de otros se usa
con fines protocolarios. Pese a que los participantes ya estaban muertos, la situacion
ceremonial no cambib el sentido del mensaje transmitido por los militares al presidente
Vargas. Por eso se intentd, con el mayor tino posible, ajustar la escena con los accesorios
correspondientes: textos de sentido victorioso que facilitaron la consumacion de esa
etiqueta social y cultural. Mas alld de que el acto protocolario se erigiera como punto
de control en esta conflictiva regién, fue un profundo giro comunicativo en las instan-
cias culturales del cangago ante el sometimiento militar y el ocaso en sus relaciones con
hacendados, elites regionales y circulos politicos, ahora abiertos al Brasil industrializado.
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RESUMEN

En la colonia Ajusco, en el sur de la ciudad de México, se encuentra la Casa Esotérica de los Santos, la
cual destaca por los servicios que ofrece, como lectura de veladoras, trabajos para el amor, la salud y el
dinero, venta de articulos relacionados con la Santa Muerte y, en especial, por tratarse de un espacio
de devocion familiar, en ese lugar dos creyentes de la también llamada Nifia Blanca desarrollan
la mayor parte de sus actividades, junto con sus hijos. Un aspecto fundamental para comprender
este culto son sus devotos, por lo que el objetivo de este articulo consiste en mostrar, a partir de su
narrativa, como esta pareja ha incorporado a la Santa Muerte en su vida cotidiana de modo que

oriente sus acciones y defina su visiéon del mundo.

Palabras clave: Santa Muerte, Dios, culto, vida cotidiana, practicas devocionales, altares, percepcion de

si, universo sagrado catolico.

ABSTRACT

The Casa Esotérica de los Santos (Esoteric House of Saints) is located in the Ajusco neighborhood
in southern Mexico City. It stands out for the services it offers, such as reading votive candles, spells
for love, health, and money, and the sale of items related to Santa Muerte (Saint Death). It especially
serves as a space for family devotion, for here two believers in the same tradition, which is also known
as the Nifla Blanca (White Girl), perform most of their activities, together with their children. A fun-
damental aspect in the understanding of this veneration are its devotees, so the aim of this article is
to show, on the basis of their story, how this couple has incorporated Santa Muerte into their daily

lives so that it guides their actions and defines their vision of the world.

Keywords: Santa Muerte, God, veneration, daily life, devotional practices, altars, self-perception,

Catholic sacred universe.
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Presentacion

sta Investigacion' se sustenta en el oficio etnogréfico, el cual implica un es-

fuerzo intelectual al que Clifford Geertz llama “descripcion densa”, pues se

asemeja mas a la escritura y posterior interpretaciéon de un texto (Geertz,
1990: 21). Para este autor, la etnografia tiene como objeto de estudio estructuras sig-
nificativas producidas, percibidas e interpretadas por agentes sociales (ibidem: 22).

Los seres humanos son agentes intencionales cuyas acciones obedecen a razones;
por lo tanto, son capaces de explicar, si se les cuestiona, su modo de actuar, asi como
sus motivos, e incluso mentir. Esto implica una capacidad reflexiva, que no sélo se
debe entender como una “autoconciencia”, sino también como “el caracter regis-
trado del fluir corriente de una vida social” (Giddens, 2003: 40). Anthony Giddens
entiende que “el registro reflexivo de la actividad es un rasgo permanente de la ac-
cion cotidiana” (thidem: 43); es decir, los actores registran el flujo de sus actividades,
asi como aspectos sociales y fisicos de los contextos en que se desenvuelven, de tal
forma que racionalizan sus acciones. Esta racionalizaciéon implica una “comprension
tedrica” continua sobre los fundamentos de su actividad (idem).

La actividad etnografica, como apunta Geertz, supone observar las cosas desde
el punto de vista del actor; es decir, las descripciones culturales se interesan en las in-
terpretaciones que hacen de su experiencia personas de un grupo especifico, porque
describen tales interpretaciones, y son antropoldgicas porque las realizan antropélogos
(Geertz, 1990: 28). Es el caso de este documento, donde la parte fundamental es la voz
del devoto a la Santa Muerte, pues me interesa la conducta humana como producto del
modo en que los seres humanos definen su mundo (Taylor y Bogdan: 1984: 23). En
cuanto a este culto, mi objetivo es presentar el punto de vista de los fieles para describir

y explicar su realidad, su devocion, tal como ellos la experimentan.

La Casa Esotérica de los Santos

En la colonia Ajusco, ubicada en la delegacion Coyoacan, en el sur de la ciudad de Mé-
xico, muy cerca del mercado de La Bola, se encuentra la Casa Esotérica de los Santos,

! Este trabajo se basa en mi tesis de maestria en estudios politicos y sociales, titulada “La construccién
social del culto a la Santa Muerte. Estudio etnografico en la colonia Ajusco”, México, Programa de
Posgrado en Ciencias Politicas y Sociales-UNAM.
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propiedad de Carlos y su esposa Youalli. Abre de domingo a viernes de 11 de la mana-
na a seis de la tarde, y entre sus servicios destacan la lectura de cartas y de veladoras, la
venta de articulos relacionados con la Santa Muerte, lociones, velas, inciensos, jabones,
limpias, trabajos para el amor, la salud y el dinero. También venden articulos de limpie-
za. Este espacio se distingue porque en su entrada tiene a una Santa Muerte de tamartio
natural, forrada de délares de juguete. A primera vista parece un altar, pero no es asi.

En la Casa Esotérica Carlos y Youalli desarrollan la mayor parte de su vida cotidia-
na como familia, ya que por el horario de atencién pasan mas tiempo ahi que en su
departamento. Entre ambos atienden tanto la tienda como a sus hijos. El espacio es de
seis metros de largo por cuatro de ancho, aproximadamente. La entrada tiene alrededor
de tres metros. Al frente hay un pequefio mostrador donde exhiben pequenas figuras
y dijes de la Santa Muerte, escapularios, productos de limpieza e higiene personal.
Alli preparan las veladoras y hacen la lectura de las mismas. Sobre unas repisas esta la
mayoria de las imagenes pequefias y medianas de la Santa Muerte, asi como de la San-
tisima Trinidad, san Judas Tadeo, san Miguel Arcangel, la Virgen de Guadalupe y Jests
Malverde, ademas de inciensos, veladoras, aerosoles y polvos para diversos fines —amor,
salud, dinero—. En el centro del local tienen unas imagenes de la Santa Muerte en forma
de Catrina, aunque con vestidos de colores; cast a la mitad del espacio hay una cortina
azul corrediza que emplean para dividir el lugar cuando realizan practicas de sanacion.

Como el negocio es una extension de su hogar, tienen un televisor, un bafo, ju-
guetes, una carriola, un sillon para descansar, cuatro bancos de plastico para ellos
y los clientes, una parrilla y utensilios para preparar su comida. El cuidado de los
nifios y la atencién al publico se dividen entre Carlos y Youalli; cuando los dos estan
ocupados los apoya el hijo mayor, quien se encarga de los méas pequenos mientras

realiza su tarea escolar.

Carlos y Youall, pareja de agentes especializados

Carlos tiene 40 anos y esta divorciado. Estudié periodismo en la escuela Carlos Sep-
tién Garcia, asi como fotografia. Es catélico porque asi se lo inculcaron, aunque no
comparte muchos aspectos de esta religiéon, como la figura de los curas, pues considera
que éstos siempre se enriquecen a costa de la fe de la gente. Cree en los santos, pero
no les tiene devocién, aunque en ocasiones, segun sus necesidades, le pide a la Virgen
de Guadalupe, a san Charbel o a san Judas. La primera vez que vio a la Santa Muerte
fue en una imagen que su mama compro tras confundirla con la de otra santidad, de
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modo que cree en la Flaquita desde hace poco mas de 30 afios. Fortaleci6 su devocion
al trabajar en una editorial que abordaba distintos temas, entre ellos el esoterismo.
Ahi comenzd haciendo reportajes sobre la Santa Muerte, hace ya 16 anos. A partir de
entonces la integro6 a su vida cotidiana, al dedicarle mas tiempo para escribir sobre ella
y recabar experiencias de la gente. Algunos anos después se empled en otra editorial,
donde fotografiaba altares de diversas zonas de la ciudad para las revistas Altares de la
Santa Muerte y La Santisima, una Religion. Incluso llegd a escribir en ellas, principalmente
sobre las vivencias que le compartian los fieles.

Cuando eran novios, Carlos le propuso a Youalli que pusieran como negocio una
“casa esotérica”, pues debian aprovechar sus cualidades y su afinidad como creyen-
tes de la Santa Muerte. Ella estuvo de acuerdo, por lo que primero abrieron una en
Ciudad Satélite y después se cambiaron a la avenida Aztecas, en la colonia Ajusco,
donde permanecieron seis anos. Mas tarde instalarian la Casa Esotérica de los San-
tos, donde llevan mas de cuatro afnos.

Youalli estudi6é para estilista porque su ex esposo le pagd un curso, pero no se
sentia conforme con esa actividad, pues su vocacién es ayudar a la gente. Esto la satis-
face mucho, pues percibe como las personas se van muy contentas por los beneficios
recibidos. Ademas, recuerda que desde nifia le ha gustado todo lo relacionado con el
esoterismo. Su actividad en la Casa Esotérica de los Santos consiste en preparar las
veladoras y leerlas; por medio de ellas explica a la gente qué es lo que tiene, qué esta
mal y qué necesita para resolver el problema. A ella y a Carlos nadie les ha ensenado
a sanar: se han ido formando en la practica, pues ya tenian el don de curar.

Carlos y Youalli tienen tres hijos: uno de 17, otro de seis y uno de tres.” CGuando
era pequeno, al mayor le daba miedo la Santa Muerte, pero Youalli le explicé que no
debia temerle, pues ella los cuida tanto a ellos como al resto de la gente. Ademas, los
trabajos que realizan son para ayudar. Actualmente éste quiere auxiliarlos a preparar
las veladoras y leerlas; le interesa dedicarse a lo mismo que su padre y su madre. A
Youalli no le preocupa que su hijo siga sus pasos, pues si ella lo hizo: “;Por qué él no?”.
Por su parte, Carlos no piensa inculcarle el culto a sus hijos. Comenta que el mayor
—de su anterior matrimonio, de 22 afios— no cree en la Santisima, pero el de 17 si, y
cada vez participa mas en algunas actividades del negocio. En cuanto al de seis afios:

* No incluyo los nombres de los hijos. Carlos me solicité que no los pusiera debido a que, en la actividad
que realiza, existen muchas envidias y alguna persona malintencionada podria hacerles dafio. Esta creen-
cia se encuentra presente entre varias de las personas que se dedican a las practicas de sanacion, por lo
que son muy cuidadosos en cuanto a nombres o fotografias.
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“Le digo: ‘Despidete de la Santita’. Entonces ahora si que le hace como si estuviera
viva. Le choca su mano como de ‘chécalas’ y le da un beso en el craneo. Entonces. ..
o0 sea, yo no les voy a inculcar... “Ten el libro, 1éelo y rézale’: no. St él me ve y me
pregunta, pues yo lo oriento”.

Carlos, Youalli y sus hijos perciben a la Santita, como carifiosamente la llaman,
como parte de la familia, pues conviven con ella practicamente durante todo el dia,

tanto en el negocio como en su casa.

Prdcticas devocionales cotidianas

Carlos reza a diario, por la manana y por la tarde, con una oraciéon que le “sale del
coraz6én”. Mantiene su fe a partir de la retroalimentacién que obtiene de las personas
que acuden con ¢él. Ha participado en peregrinaciones como la que se realiza cada
ano, en agosto, a Tepatepec, Hidalgo.

La Santa Muerte también estd presente cuando abre su negocio. La saluda como
si fuera una amiga a la cual le pidiera ayuda para tener buenas ventas: “Oye, Santita,
¢chame la mano”. Cuando no vende, se enoja con ella y le pregunta: “;Qué onda?”.

Youalli reza todos los dias a la Santa Muerte con una oracién muy “suya”, pues
cree que de esa forma la Santita sabe que esta junto a ella. Por eso no emplea las
oraciones que aparecen en las revistas o libros dedicados al culto. Ademas, siente que
la santa si la escucha y que Dios no. A El lo siente mas lejano y a la Santisima més
cercana, porque la ha ayudado en momentos dificiles, lo cual ha consolidado su fe.
Hace tiempo lleg a sufrir mucho. Le pedia a Dios que la ayudara, pero no recibié
alivio. Incluso llegd a padecer mas. En cambio, la Santita si la auxilié. Por eso la

considera muy milagrosa y confia mas en ella:

Como que la Santa Muerte sabe que la tengo ahi, que la tenemos ahi, que estamos mas
con ella. Por eso no se me da el rezarle las oraciones de ella. Y con Dios no, o sea, con
Diosito... Diosito esta mas lejos. O sea, yo siento como que Diosito no me escucha igual
que la santa [...] Porque vi que la santa me hacia milagros y todo eso. O sea, haz de
cuenta que yo si sufri mucho. Entonces, veo que por mas que le pedia a Diosito y todo
eso, no me ayudo; al contrario, como que yo veia mas sufrimiento, y con la santa no. O
sea, por mas que le pido, me ayuda; por eso digo como que: “jAh! Si es milagrosa...”.
Asi pasa, ¢no? Si no te ayuda un santo y otro santo te ayuda... pues le pides al santo

que te apoya mas.
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Por la noche, cuando la familia estd a la mesa, no se agradecen los alimentos a la
Santa Muerte, pero si se comenta lo sucedido durante la jornada. Si Youalli no estuvo
en la tienda, le pregunta a Carlos como le fue y ¢l responde que bien, gracias a la
Santa Muerte. Cuando no le va tan bien en las ventas, dice: “Ah, bueno, manana se

pondra mejor, primeramente Dios y primeramente la Santa Muerte”.

La importancia del altar

Cuando el hijo mayor de Carlos tenia cinco afos, recibié un fuerte golpe en la cabeza
y permanecié “dormido” durante tres dias. En un principio no le dio importancia y
penso que fingia para no ir a la escuela. Al tercer dia su ex esposa lo llevo al Hospital
Angeles, donde le realizaron una tomografia. El resultado indicaba que tenian que dre-
narle liquido del cerebro; de no hacerlo, moriria. Lo llevaron al Hospital Infantil, y du-
rante el camino le prometi6 a la Santa Muerte ponerle un altar st lo salvaba: “Entonces
yo, cuando llegué, pues lo que vi fue un nifio sano. Estaba despierto, estaba consciente,
estaba ltucido. No le dije a la mama de mi hijo, pues no cree en la santa, ni le dije a mi
hijo. Nada mas yo, pues: ‘Gracias, te agradezco’. Y asi puse su altar”.

Primero lo instal6 en el negocio de Satélite, luego en un local que también rentaba
a un lado de su negocio, sobre avenida Aztecas. Al montarlo pens6é que le ayudaria a
atraer clientes. También consider6 que, conforme las personas se acercaran, pues tam-
bién era para el resto de la gente, creceria, pues esperaba que le pusieran limosna con
la cual le haria una vitrina. Pero no fue asi: “Entonces yo no le invertia al altar, porque
llegaba un cuate que dice: ‘No, pues voy a ponerte un barandal y todo bien padre’.
“Iraelo si quieres.” Y nunca lo llevé. Otro cuate que iba a poner la canceleria tampoco
la puso. Entonces ahi fue donde yo me di cuenta de que la gente a veces nada mas
quiere llegar a un lugar y nada mas utilizarlo, usarlo, pero no procurarlo”.

Lo mantuvo abierto al ptiblico durante un tiempo, pero lo cerré porque algunas
personas iban alli a hacer “limpias”. Carlos les decia: “No se puede, comprate tu
local, réntate tu local”. Considera que muchas personas no ponen altares por hipo-
cresia, porque se preocupan de lo que pensaran de ellas.

Yo siento que la misma gente es la que se limita en ese aspecto por el “qué diran”, por
el “qué pensaran”, pero va enfocada en lo mismo. Lo enredan todo. No es porque les dé
miedo, porque mucha gente dice: “Pues yo te traigo aqui atras”. Tiene mucha razén. Por

ejemplo, yo puedo amar a mi papa y no traigo una foto diario para ensenarsela a todo
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mundo. No tiene la gente por qué saber que lo quiero. Yo lo traigo y sé que lo amo. No por
no mostrarlo dejo de quererlo; igual con la santa. La traigo debajo de mi camisa, la traigo
en mi cartera o la traigo pintada, por asi decirlo. Es muy mi manera de demostrarle que la
quiero, pero también es lo que no entiende la gente: ¢por qué cerrar la calle para hacerle

un rosario y demostrarle a los demas que la quieres?

Sin embargo, aprecia mucho a aquellos que se atreven a poner su altar. Cuando
trabajaba en la revista, visito muchos, por lo general con un comun denominador:
fueron instalados a raiz de un milagro, de una promesa. Piensa que también se hace
para difundir la devocion, para que la gente crea y se acerque a rezar: para compar-
tir. Por eso valora a la gente que busca demostrar que la Santa Muerte es milagrosa
y que no actiia como los catélicos, que colocan un altar a la Virgen de Guadalupe en
una esquina y luego ahi se orinan o tiran basura.

Actualmente Carlos y Youalli no tienen un altar en su casa, pues carecen del espacio
suficiente para hacerlo. En el negocio tampoco lo han hecho: tan sélo cuentan, afuera,
con la imagen de bulto de la Santa Muerte, a tamano natural y de color dorado, forra-
da con doélares de papel. Carlos se la compré a un amigo que las fabrica en el Estado
de México y le tiene un gran afecto:

Pero si se llega a encarifiar uno... Se rompi6 y lo mas facil para mi era comprar otra. Y
no, la tuve que reparar ahi como pude y ya quedé mas o menos. Pero se destartalé. Parecia
rompecabezas. Por eso disfracé a mi Santita de délares, para que no se viera tan mal. Hay
gente que, cuando la puse, recién llegado, estaba de siete colores. Y si, se pasaba por aca,
se hacia a un lado y la rodeaba. Pero ya no cuando estaba con doélares: hasta los nifios se

acercaban y preguntaban: “Oye, ¢son de verdad?” “No, son de fantasia”.

Duos y la Santa Muerte

Para Carlos, Dios es primero: El y la Santisima son su proteccién y donde deposita su fe.
Mediante Dios se ha dado difusién a la Santa Muerte y se le ha perdido el miedo que
algunos malos creyentes inculcaron para obtener beneficios, asi como por la mala infor-
macién propagada por quienes desconocen el culto, como que se lleva a seres queridos
de los devotos, lo cual es falso: “La santa no hace cosas malas... Tt le puedes pedir lo
que quieras malo, pero realmente no te lo va a conceder... No es mala, porque se supo-

ne que clla es la que por mandato de Dios se lleva a la gente. Entonces no haria mal”.
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Youalli cree en la Santisima, en Dios y todos los santos. Empez6 a creer porque le
hablaban mucho de ella, aunque reconoce que al principio la impactaba. Tenia 16
anos cuando le hablaron de la santa por primera vez. Una amiga fue quien la inicio;
le dijo que era milagrosa y no era mala. Reconoce que hay gente que usa a la Santa
Muerte para realizar actividades negativas, lo cual le desagrada, pues un buen devoto
debe hacer cosas positivas, cosas buenas; debe tenerle su altar bonito, encomendarle
a su familia, pedirle trabajo.

Les han solicitado trabajos para matar, pero los han rechazado, pues su labor es
ayudar, en vez de perjudicar. “La santa no cumple caprichos”, dice Youalli. Como
tiene hijos, a ella no le gustaria que les hicieran dafio; por lo tanto, tampoco esta de
acuerdo en que la gente utilice a la Santa Muerte para el mal, pues esta para aspectos
positivos como cuidar a la familia y obtener trabajo, entre otras cosas.

Percepeion de la Santa Muerte y el universo sagrado catélico

Para Carlos, la Santa Muerte esta dentro del circulo religioso, y lo explica asi: “Aun-
que no la quieran dentro de la casa, por decirlo de alguna manera, para mi es parte
de la casa. Me refiero a la casa catolica o religiosa, o como quieran ponerle. A mi se
me hace como que es un integrante de la familia. La tienen afuera de la puerta, pero
nacié dentro de la casa. Esa serfa la idea”. Por su experiencia, afirma que la mayoria
de la gente que se acerca a la Santa Muerte lo hace porque ya acudié a todos los

santos y no le resolvieron su problema:

Llegué a ir altares en casas donde tenian, por ejemplo, 30 santos, ¢no?, y aparte tenian a su
santita. Yo les preguntaba por qué. Dicen ellos: “Es que éstos 30 no me ayudaron y la santa
si. Me la pasé pa’ca”. O sea, fue como su premio a la santa por haberlos ayudado. Pero,
fijate, después de recorrer los 30 [...] yo tengo la firme creencia en eso de que la santa es
como que el altimo santo al que recurren cuando los otros no los han ayudado. Y me pasé

en varios altares que era lo mismo.

Considera que hay muchos malos creyentes catélicos. Lo ejemplifica con la devocion
a san Judas, que se ha vuelto una “moda chola”. Asimismo, sefiala que hay creyentes
de la Santa Muerte que asustan a otros, al decirles que le van a pedir que los castigue,
lo cual no es cierto. Para él un buen creyente es quien realiza cosas para bien, nunca

para mal; alguien que tiene fe, que esta bien consigo mismo, en paz; no molesta a
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nadie, ni a sus hijos, ni a los vecinos; trata de ayudar en la medida de sus posibilidades
y realiza acciones positivas, pues la fe consiste en actuar: “La Santa Muerte es como
si fuera de tu familia, y lo que menos quieres es fallarle a la persona que quieres, ¢no?
Sith quieres a tu mama, pues haces cosas para agradarle, no para desagradarle. Igual
con la Santa... uno hace cosas para agradarle, no para desagradarle”.

La Santa Muerte no sélo es una creencia de marginados

Carlos opina que, por lo regular, las personas mas necesitadas son las que tienen fe.
Sin embargo, la Santa Muerte no es exclusiva de ellas, ya que el catolicismo también
suele concentrar a gente con un poder adquisitivo menor, aunque también la haya
con un nivel cultural mayor y un gran poder adquisitivo que no tiene relaciéon con la
maldad ni lo marginal, como empresarios o del medio artistico o politico. No todo
aquel que porta una Santa Muerte es delincuente. Para ¢l siempre es mas facil hablar
mal que bien de algo, y los medios se han encargado de la poca informacién, asi co-
mo los morbosos, aquellos que difaman, que inventan, que creen que todo esta bien:
“Todo mundo sabe que la santa dej6 de ser lo que era o lo que se pensaba que era,
mas bien un culto para gente tramposa, gente delincuente, gente ratera. Entonces es
la idea que se va forjando la gente de cosas que realmente no son”.

Concepcion de la Santa Muerte

Carlos describe a su Santa Muerte como la imagen de bulto de las siete potencias, la
de siete colores, con un rostro un poco distinto, pero “a fin de cuentas esquelético”,
en el cielo o en el universo, pero blanco, flotando. La ve como protectora, tierna,
comprensiva, milagrosa, auxiliadora: como una herramienta de Dios que vela por el
mundo y ayuda a tener al mundo en equilibrio.

Para ¢l la santa es como cualquier otro santo y no castiga como las demas santida-
des. Por eso no se le debe chantajear. Ademas, se le deben pedir cosas congruentes con
la realidad. Opina que la Santa Muerte es la misma, independientemente de su color,
aunque haya gente que no piensa de la misma manera, como sus clientes, que si no
usan la roja para el amor creen que no obtendran buenos resultados, o que si no em-
plean la amarilla para el dinero no lo conseguiran. Para ellos, el color de la imagen ya
esta muy interiorizado.
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Nunca le ha puesto un sobrenombre a ninguna de sus santas, porque para ¢l es sélo
la Santa Muerte: “Ya lo demas se me haria como apodo. Es como si le pones a Jesucris-
to ‘Chucho Chucho’ nada mas porque se te ocurri6. No, ¢l se llama Jesucristo y asi se
le queda. Ella igual se llama la Santa Muerte. Ya lo que ta le pongas es como payasada
tuya. Yo nunca, en los afios que tengo de creer en ella, nunca le he puesto nombre”.

La Santa Muerte se manifiesta a la gente con la cual quiere estar; es decir, escoge
al devoto: “Ella te jala y empiezas a creer en ella, a preguntar sobre ella, a saber cosas
de ella”. Youalli narra que ha sentido su presencia mientras duerme: al despertar vio
a la Santisima parada a sus pies, aunque no le dio miedo, sino mucha tranquilidad.
La vio de color dorado. En alguna ocasién noté que movia la boca, como queriendo
comunicarle algo.

Por las manifestaciones y por los favores recibidos, Carlos considera que su mision es
escribir para la Santa Muerte. Reconoce que su labor no es darla a conocer en el ne-
goclo, porque no es su papel. En la revista lo hacia porque era de difusion, un vehiculo
para que la gente la conociera, sin animos de lucrar con la fe. Por lo tanto, tiene como
objetivo escribir de nuevo para la santita y difundir el culto por medio de una revista

que planea publicar en un futuro cercano.

Percepeion de sty de otros actores dentro de la devocidn

Carlos no se percibe a si mismo ni a su esposa como guias. Ellos tienen un negocio y
no cooptan a la gente para que crea en la Santisima. “Aqui es un negocio como tal y
ellos [los lideres] lo disfrazan como de buena fe”. Se identifica mas como un orienta-
dor, como una persona que comparte lo que sabe, que informa a la gente con deseos
de saber. De esta manera alimenta su propia fe, al hacerle entender a las personas
que la Santa Muerte no castiga ni enferma a nadie. También estd consciente de su
papel como comerciante, pero uno honesto, que no lucra con la fe:

El que tiene un negocio con la Santa Muerte, pues hace negocio porque eso es lo que estas
haciendo; pero si puedes dividir una cosa con la otra. O sea, puedes tener tu negocio, pero,
por ejemplo, yo si no vendo algo de la Santa Muerte en todo el dia, pues no hay bronca,
puedo vender de otra cosa. Al final de cuentas tiene que ver con una imagen. Entonces
st haces negocio... Es que suena muy curioso. O sea, la palabra correcta seria mas o menos
“haces negocio con la fe”, pero no que le estés lucrando o viéndole la cara al que compra,

sino que td, cuando preparas o vendes algo, lo haces con fe, pensando en ayudar a esa
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persona que también tiene fe al venir. Entonces yo discrepo del concepto de lucrar con la
fe en ese sentido [...] Lo que ta tratas de hacer al vender lo que quieras vender es ayudar
a la gente. Ese es el sentido del negocio. En el sentido de la fe, independiente al negocio,
también como que tratas de ayudar a la gente, o sea, el que mas tiene, pues qué padre que

tenga, pero el que no tiene, pues también como que hay que ayudarlo un poco.

Para ¢l, los lideres —o quienes pretenden serlo— son como predicadores que se sienten
“tocados” por el manto de la Santa Muerte: “Iraen una vision distorsionada, enfer-
ma. Porque si platicas con ellos dicen una de tonterias... Mucha gente empieza con
ellos y termina fuera de ellos porque se dan cuenta realmente de como son y no se
quedan ahi por mucho tiempo”. Por tal motivo no coincidia con el “padre” Romo:
“No me cae mal como padre y como persona que quiere dar a conocer el culto, lo
que si no comparto con él es como que quiere ser el eje central de algo que no es
suyo... Y ya tenia un negocio descarado con su iglesia, pues cobraba por todo”.

A su parecer, el conflicto que existia entre dofia Queta y el padre Romo era porque
peleaban por la “exclusividad” del culto; es decir, demostrar quién tenia el derecho de
ser el iniciador del culto a la Santa Muerte, aunque ya tuviera tiempo de existir. Para
Carlos, la Santa Muerte es amor, armonia, comprension, milagros: “No es secuestrar
a la gente, sacar ventaja, hacer dinero”. Por eso afirma que Romo estaba lucrando y
no respetaba la devocion de la gente:

Yo me acuerdo que lo entrevisté hace como siete afos, y desde esa vez ya le habian donado
un terreno en el Ajusco [...] Segun €l estaba recabando fondos. Y luego le donaron otro
terreno no sé¢ en donde y luego otro... Y asi fueron donandole y pues nunca hizo nada y
ve donde acabo [...] El se sinti6 protegido por algo que no lo iba a proteger porque él obro

mal y todo en esta vida se paga. Entonces el culto no es ¢l

Para Carlos ese tipo de lideres no hace falta, sino alguien que guie, porque no se pue-
de andar con desconocimiento total de lo que significa la devocion a la Santa Muerte.
Numerosos creyentes andan dispersos y muchas veces su fe es como la de muchos
catolicos: soélo la viven en su casa y no asisten a un templo, porque la Iglesia catélica
se ha encargado de eso, de alejar a la gente de las iglesias. Por tal motivo se necesita
de un lider que en verdad difunda el culto, uno que lo conduzca, lo explique, que se
mantenga lejos de intereses personales, que no sea como Romo, quien “quemo a la
Santa Muerte”, sino alguien “que tenga un historial de la santa, aunque sea de libro.
Estaria padre, porque asi la gente empezaria a concentrarse en un lugar”.
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En cuanto a la Iglesia catdlica, apostolica y romana, Youalli opina que se equivoca
al atacar al culto, porque hay secuestradores que no creen en la Santa Muerte, sino que
creen en Dios, y el sacerdote catélico no dice nada porque no le conviene. Tan sélo cri-
tica al creyente de la Flaquita, diciéndole: “T eres el demonio. Por eso éstas asi, porque
crees en la Santa Muerte”. Para clla, la santa no quiere violencia ni es vengativa, sino
que es justa, pues hace justicia. Por lo tanto, no es mala. Todo lo contrario: es buena y
da tranquilidad. Por eso cree que la Iglesia catolica creceria st la aceptara.

Reflexion_final

La Casa Esotérica de los Santos es mas que un negocio. No s6lo constituye una exten-
sion del hogar, sino una habitacion funcional donde Carlos y su familia desempefian la
mayoria de sus actividades cotidianas: comer, trabajar, descansar, convivir con la Santa
Muerte. Asi, se trata del espacio donde, con sus capacidades de sanacion y su devocién
a la Santa Muerte y a Dios, han construido su cosmos sagrado —como diria Mircea
Eliade—, en el cual, por medio de diversos rituales, enfrentan los males que aquejan a
sus clientes, sobre todo los relacionados con enfermedades, falta de empleo y de amor.

La tienda es santificada a diario cuando Carlos y Youalli se persignan y rezan a
la Santisima para tener un buen dia de ventas. Se consagra cada vez que agregan fe
a las veladoras y pociones que realizan. Es una morada que “comporta un aspecto
sagrado y que por esto mismo refleja el mundo” (Eliade, 1998: 44). A semejanza de
los pueblos primitivos articos, norteamericanos y norasiaticos (idem), el poste central
de la tienda —que se asimila con el axis mundi que une la Tierra con el cielo, lo profa-
no con lo sagrado— es la Santa Muerte, la cual da sentido a la vida cotidiana de sus

inquilinos y los orienta en su visiéon y forma de experimentar su devocion.
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Antropologia de la muerte.
Vision de un chamén urbano
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RESUMEN

La antropologia es una ciencia enfocada en el estudio del ser humano, tanto vivo como muerto.
En algin momento de la existencia enfrentamos la posibilidad de morir, lo cual genera diversas
emociones, entre las que destacan la angustia y el miedo. A partir de la cultura es posible expresar
diversas perspectivas de la muerte; por ejemplo, la visién del chaman y su cosmovision, los sacerdotes
con sus religiones —mitos y ritos—, la familia y el modo de vivir la muerte, el duelo, el negocio de las
funerarias y la parafernalia que le ha dado significado econémico al acto de morir. En la historia de
la humanidad, el chaman fue el primero en explicar qué es la muerte y qué ocurre con los difuntos,
segun cada cosmovision. En este articulo se presenta la opiniéon de un “chaman urbano” sobre la
muerte y el destino del alma, asi como el fallecimiento como iniciacién chamanica, para concluir con

comentarios y detalles en torno al deceso humano.

Palabras clave: antropologia, vida, muerte, chaman, chamanismo, cosmovisién, parafernalia.

ABSTRACT

Anthropology is a science that focuses on the study of the human being, both living and dead. At
some moment of existence, we face the possibility of death, which stirs diverse emotions, includ-
ing anguish and fear. Based on culture it is possible to express diverse perspectives of death; for ex-
ample, the shaman’s vision and his worldview, priests with their religions—myths and rites—fami-
lies and the way death is experienced, mourning, funeral parlor businesses, and the paraphernalia
that has given the act of dying an economic significance. In humanity’s history, the shaman was the
first to explain what death was and what happened to the dead, depending on each worldview. This
article presents an “urban shaman’s” opinion of death and the soul’s destination, as well as death

as a shamanic initiation rite, to conclude with comments and details surrounding human death.

Keywords: anthropology, life, death, shaman, shamanism, worldview, paraphernalia.
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St todos vamos a morw; para qué me (pre)ocupo;
mejor me ocupo de vivir:

Dicho popular mexicano

Y lo llamaron Teotihuacdn, porque era el lugar donde se enterraban los sefiores. Pues se-
giin dectan: “Cuando morimos, no en verdad morimos, porque vivimos, resuctiamos, segui-
mos viviendo, despertamos. Esto nos hace felices”. Dectan: “Se hizo alli dios™, quiere dectr
que alli se murid.

FRAY BERNARDINO DE SAHAGUN, Primeros memoriales, 1558 o 1559, Tepepolco

Comentarios sobre la muerte del ser humano

a antropologia es la ciencia que se enfoca en el estudio del ser humano, tanto

del vivo como del muerto. Esto sin duda deviene en el interés por los estudios

propios de lo que hace o deja de hacer el humano ante las expectativas de la
vida y lo que puede suceder en la muerte o incluso mas alla de la misma. Asi, en algin
momento de su existencia el ser humano se enfrenta con la posibilidad de morir, lo cual
le genera las mas angustiosas emociones en cuanto a “qué me sucedera cuando muera”.
Ante la inminencia de la muerte, decide en vida qué debera hacerse con su cuerpo, con
su alma —rituales encaminados para “vivir eternamente en el cielo o el infierno™—, asi
como con sus posesiones, lo cual generara en el ambito familiar diversas acciones: unas
encaminadas a cumplir la “altima decision del finado”, en otros casos para sacar pro-
vecho por medio de las herencias y, finalmente, a realizar los rituales propios ante este
suceso, lo cual origina la enorme diversidad de mitos en torno al tema.

La muerte plantea las mas diversas cuestiones, controversias y aporias. Todo de-
pende del concepto de ser humano que se proponga y acepte. Para la ciencia médica
es una dualidad cuerpo-mente, en la que, al presentarse el cese de las funciones vita-
les o la muerte cerebral, la muerte corporal se hace una realidad cientifica. Y muer-
to el cuerpo, también la mente muere.

Sin duda el concepto de muerte cerebral se ha convertido, desde el punto de vista
legal, en el diagnoéstico que determinara el fallecimiento del humano. Ante esta cir-
cunstancia nada sobrevive a la muerte humana vy, por ende, no hay a quien rendirle
recuerdo ni culto transmortal. Nada ni nadie sobrevive al suceso. Este es el concep-
to propuesto por la ciencia médica, que considera el binomio cuerpo-mente para li-
mitar la existencia humana.
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Desde la interculturalidad se propone el concepto del ser humano que plantea cuer-
po-mente-espiritu, como unidad holistica, donde cada elemento cumple funciones dife-
rentes y la muerte implica la ausencia del espiritu. Con esto muere el cuerpo y la mente
devendria elemento constitutivo del alma, aquella con los recuerdos sobre lo que fue la
persona en vida. En este caso se supone la existencia de una vida transmortal definida
por la supervivencia del alma-mente, por decirlo de alguna manera. El alma sobrevive
a la muerte del cuerpo y se convierte en una entidad que “vigilard” las acciones fami-
liares y obligard a los que contintian vivos a seguir un buen camino; en caso contrario,
podria convertirse en un elemento “de intranquilidad” que requiera de rituales para su
“eterno descanso”.

Para apaciguar a la muerte y que el alma no sufra ni viva penurias —en el sitio don-
de se encuentre—, los humanos han desarrollado cosmovisiones, cosmogonias, rituales
y mitos sobre la existencia de seres divinos que influyen en su vida —angeles, serafines,
arcangeles, demonios, fantasmas, entre otros— y determinan su muerte. Ademas, ha
dado la pauta para que todas las religiones se preocupen por la vida-muerte humana.

Ante estas dos concepciones, la muerte del ser humano se complica, pues la visién
diferente dificilmente permite llegar a acuerdos que proporcionen una explicacién
mas o menos coherente al respecto. La muerte, como ya dije, implica cambio, cesa-
ci6n de lo vivo y la vida. El cambio determina la vida de todos los seres en los diversos
reinos de la naturaleza; unos deben morir y otros naceran en un circuito determina-
do por el tiempo que dura la vida individual, personal y cosmica.

La visién antropolégica de la muerte abarca una infinidad de detalles implicitos
desde la diversidad cultural —interculturalidad y multiculturalidad—y a lo largo de la
historia de la humanidad. Asi, la muerte se debe presentar con una vision total y, en
vez de univoca, analégica: total, porque todos los seres de la naturaleza morimos, y
analdgica porque incluye diversas perspectivas que podemos englobar desde la cul-
tura y la ciencia.

Muerte y cultura

Desde la interculturalidad es posible expresar diversas perspectivas acerca de la muer-
te. Por ejemplo: la vision del chaman y su cosmovision, los sacerdotes con sus religio-
nes —mitos y ritos—, la familia y la manera de vivir la muerte, el duelo, el negocio de
las funerarias y la parafernalia que le ha dado significado econémico a las defuncio-
nes, sin dejar de lado los cementerios o las maneras de disponer del cadaver. En el
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mismo orden de ideas, consideramos a las diversas formas de morir y todas las po-
sibilidades de enfrentarlas: en el domicilio, en el hospital, en la calle, asi como la ga-
ma de alternativas para dejar de existir: muerte “natural”, por enfermedad, a causa
de la violencia, por voluntad propia o algin otro motivo. Todo esto ha dado lugar
para que se especifique el destino del cadaver y el resto de las posibilidades para man-
tener el recuerdo del familiar, generando asi diversas formas de pensamiento. Lo ante-
rior ha llevado a planear los espacios donde el cadaver “descansara” eternamente, asi
como a considerar la finitud e inmortalidad humanas como esperanza y la posibilidad
de buscar la bondad de la vida ante la muerte, la resurreccién, la reencarnacion y
el destino final del alma.

Los criterios y conceptos propuestos por los chamanes para el manejo de su cos-
movision, asi como su idea sobre las entidades animicas y las funciones realizadas en
el contexto del grupo de pertenencia, determina el drama del alma humana en su pe-
regrinar hacia el mundo de los muertos. Algunas coincidencias culturales propias de
las religiones-Iglesias en las que se tiene un espacio hacia arriba son las siguientes: un
“cielo”, que es el lugar reservado para los dioses y mas tarde se convierte en el sitio pa-
ra la vida eterna de las “almas buenas”, en tanto que el infierno, inframundo, Hades
o hell es el espacio hacia abajo, el cual tiene dos acepciones: en primer lugar la cha-
manica, como el lugar al que de modo invariable llegan las almas de los muertos, in-
dependientemente de sus conductas durante la vida terrestre, y en segundo término
las iglesias, que lo proponen como el sitio donde las almas recibiran su respectivo casti-
go seglin las conductas malas o negativas de los humanos fallecidos. De manera seme-
jante destaca la existencia de entidades animicas: unas que castigan a las almas de los
muertos, otras que son las almas de los propios muertos y una mas que corresponde a
los seres que viven en tales espacios y de los que ignoramos su origen: demonios, dia-
blos, “alebrijes” y varios mas.

Muerte y chamanismo

Probablemente el Paleolitico superior fue la época prehistorica cuando hizo su apa-
ricién el chaman, s’aman o craman en el territorio de la actual Siberia. Son diversos
nombres con los que se ha identificado a aquellos “hombres de conocimiento” que
se convirtieron en los precursores de la descripcién de una cosmovisiéon, con sus ha-
bitantes y el espacio donde se encuentran. Ellos son los “cuidadores” del bienestar de
su comunidad y basicamente se les considera como “expertos en las técnicas del éx-
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tasis”, porque mediante sus métodos —el ayuno, el ritmo del tambor o de la sonaja, el
consumo de plantas psicotropicas o con la sola voluntad (éxtasis)— ingresaban a los lla-
mados “estados alternativos de conciencia” (EAC) en los que describen “realidades no
ordinarias”, en las cuales explicitan un lugar habitado por las entidades animicas —es-
piritus, ancestros muertos, animales acompafiantes y dioses—, en un espacio y tiempo
diferentes a esta realidad tridimensional.

De acuerdo con el chaman, el ser vivo ingresa al cielo o al inframundo durante el
sueflo o EAC para encontrarse con los ancestros muertos o las entidades animicas, en
algunos casos en busca de aprendizajes, en otros “reganos” y en otros mas para soli-
citarles favores o incluso luchar contra ellos. Los rituales cumplen la funcién de ofren-
dar a cambio de algtin beneficio o para evitar maleficios contra la sociedad tribal. Sin
que tengan la connotaciéon de bueno y malo, describen al cielo y el inframundo co-
mo los espacios habitados por los dioses que les ensefian maneras para sobrevivir, ca-
zar, curarse de las enfermedades, prevenir catastrofes u otras actividades relacionadas
con el mundo de la magia, incluso devolver la vida a los muertos.

Desde el Paleolitico superior, el chaman describe mundos alternos a esta realidad.
Una de esas alteridades es el mundo de los muertos, espacio por el que éstos deam-
bulan y que, de acuerdo con las culturas mesoamericanas, se¢ ubicaba mas alla, en el
Mictlan. Por primera vez en la historia de la humanidad, el chaman explica qué es
la muerte y qué ocurre con los muertos.

Francisco Plata Silva, chaman urbano, amplia el concepto de este modo:

Al cielo y al infierno van los vivos durante su existencia en el suefio o en éxtasis. Cielo, es-
pacio reservado a los dioses; al que van sélo aquellas almas de hombres y mujeres muertos
en situaciones extraordinarias como en la cosmovision nahuatl.

El vivo, cuando muere, se convierte en cadaver. El alma tiene memorias y desciende por
el inframundo como una sombra.

Al infierno van los muertos —alma-sombra—, que tienen recuerdos de cuando vivian y
deben descender los “nueve pisos” para trascender al mundo de los muertos. Y para llegar
a tal espacio, los dioses-demonios que viven en el inframundo les “devoran esa conciencia-
memorias-pecados” para que desciendan hasta el mundo de los muertos, donde podran re-
nacer sin el recuerdo de lo que fue la persona —no es resurreccion.

El espiritu humano se reintegra al universo. Es “devorado por el ‘pico curvado del cie-

39

lo’”, se reintegra a su creador, a Dios, al ser, al Universo. El espiritu, cuando se separa del
cuerpo tras la muerte, viaja hacia el cielo como una “motita de colores” que cumple su re-

torno a su creador.
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La “forma humana” determina su destino en el inframundo y el mundo de los muertos.

A medida que pierde esta forma, al despojarse de los apegos, su destino final es mas facil.

Mitos y ritos sobre la muerte

Veneracion a los muertos. Se sabe que el humano primitivo no tenia un sitio especifico
para depositar a sus muertos. Antes bien, éstos lo acompanaban en su peregrinaje
como némada. Les colocaba en el rostro mascaras mortuorias y cargaba con ellos
por los diferentes rumbos por donde iba cazando y recolectando. Debi6 de ser cuan-
do se tornd en sedentario cuando buscd un lugar para el deposito comunitario de
sus muertos, lo cual se hacia en la superficie de la tierra, cubriéndolos con piedras.

Posteriormente se idearon los enterramientos. En un inicio éstos fueron colectivos
y mas tarde, conforme se desarrollé culturalmente la importancia social del difun-
to, se hicieron de manera individual, en espacios semejantes a una casa. Con el paso
de los anos se comenzaron a hacer ofrendas. Basicamente el desarrollo de la artesa-
nia transformé en una costumbre la colocacién de ofrendas en las tumbas o altares
dedicados a los muertos. Asi es como los objetos personales se depositaban en la ca-
sa que serviria como tumba.

En torno al animismo —postura filoséfica que se refiere a la existencia del espiritu
de los muertos—, éste fue muy importante en la tradiciéon religiosa mesoamericana, en
la que tedricamente cualquier espacio natural, elementos de la naturaleza, objetos co-
munitarios o personales tenian un alma a la que habia que venerar o adorar median-
te diversos rituales. Para contextualizarlo en esta idea, el espiritu de los muertos y de
los ancestros serian las entidades espirituales que cuidarian, ensefiarian, guiarian, cu-
rarian a sus creyentes y seguidores por medio de un sistema de ofrendas-sacrificios.

Sin embargo, la concepcién indigena desde la cosmovision propone un remoto pa-
radigma mitolégico que da sentido a la creencia relacionada con practicas magicas,
donde la existencia del mundo de los espiritus y el mundo de los muertos se convierte
en una realidad subjetiva y al mismo tiempo otorga las posibilidades para desarrollar
una serie de creencias en torno a la muerte, palpable en diversas manifestaciones cul-
turales de los pueblos mesoamericanos, que abarcaron pinturas, esculturas, ofrendas
y mascaras, entre otros objetos que hoy facilmente pueden encontrarse en museos, li-
bros y revistas especializadas.

Los antiguos magos se enfrentaron a las mas diversas criaturas del mundo, tratando

a las entidades animicas —elementos de la naturaleza a los que les otorgaban categoria
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de espiritus— como si fueran personas. Asi ocurria, por ejemplo, con el agua, fuego, tie-
rra, vientos, luciérnagas, metal, tabaco, medicinas, animales daninos, plantas domés-
ticas, peces, abejas, entre otros, los cuales se convertian en los factores que promovian
las tareas del chaman como adivinador, mago, curador, vidente o sacerdote. Desarro-
llaron un sinfin de actividades relacionadas con la caza, pesca, guerra, recoleccion, cul-
tivo, producciéon de manufacturas, viajes, curacion, hasta dafos contra el enemigo y
rituales relacionados con la muerte.

Chavez Balderas (2009) se ocupa de los rituales funerarios al sefialar que son ne-
cesarios en todas las culturas, porque permiten a los deudos asumir las ausencias, re-
configurar los patrones sociales y seguir adelante. La resolucion del duelo implica la
realizaciéon de diversos rituales en los que se ofrendan diferentes elementos con los
que se busca un destino feliz para la vida eterna del alma-sombra del difunto. Sin
embargo, en realidad los rituales relacionados con la muerte cumplen la funcién de
“tranquilizar” a los deudos, a los sobrevivientes. El mito sugiere que de esa manera se
garantiza el destino del muerto, para que no regrese a causar problemas a los vivos.

Los rituales funerarios tienen dos funciones: una practica y otra simbolica. La pri-
mera se refiere a la manera de disponer el cadaver —materia pesada—, en tanto que la
simbolica y sutil se enfoca en la idea de que el alma-sombra cumpla con su destino
final. Coon base en la idea mexica, el ser humano esta conformado por dos tipos de
materia: pesada y sutil. La segunda tiene presentes tres entidades animicas que cum-
plen diversas funciones, cada una con caracteristicas distintas y localizadas en zonas
especificas del cuerpo. Asi, consideramos que la ausencia de la teyolia 0 “alma”, ubi-
cada en el corazon, determina la muerte del humano; el wnalli, localizado en la parte
mas alta de la cabeza, se ausenta durante el suefio, la embriaguez y el coito; el thyotl
se halla bajo el diafragma, en el higado, y determina el poder del brujo —o nahual—,
por lo cual corresponde al inframundo. Asi, ante la muerte el destino de los tres es
diferente: tonalli e ihiyotl se dispersaban en la tierra y el teyolia tenia un destino segin
la forma de morir, como se observa en el cuadro 1.

Los rituales y ofrendas del mundo mesoamericano son necesarios para que el dra-
ma de la materia simbolica (alma-sombra) se manifieste en el inframundo o los cie-
los. De acuerdo con su manera de morir serd el destino que le corresponda, ya sea
el descenso por el inframundo para llegar al Mictlan, la llegada al Tlalocan o que
acompaiie al Sol en su camino por el cielo.

Para la realizaciéon de un funeral mexica era necesaria la preparaciéon del cuerpo
y los ritos para el mismo: disposicion del cadaver, solemnidades en el sepulcro y cere-
monias subsecuentes. Para esto se disponia de elementos como musica finebre, dan-
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Cuadro 1 Tipo de muerte, destino del teyolia y ritual funerario

TIPO DE MUERTE DESTINO DEL TEYOLIA RITUAL FUNERARIO
El cuerpo es ataviado con adornos de papel, colocando
Muerte .. .
. El alma viaja a un mundo de semillas en la boca, una vara de madera en las manos
relacionada o .
fertilidad. y pigmento azul en la frente. Se enterraba como una
con el agua. -
semilla.
.. . Funeral fastuoso, cdnticos de los deudos. Las viudas
Muerte El alma viaja al cielo del Sol . o . .
- bailaban inclindndose ante la Tierra. En ausencia del
de guerreros para acompaiiarlo desde que ! .
. caddver se elaboraba un bulto funerario con ramas de
en batalla. se levanta hasta el cenit. < .
madera, colocdndoles su ajuar, y se cremaba.
Se convertian en Cihuateteo . .
. - El cadaver se lavaba, se le colocaba un atavio, se le
Mujeres que y acompariaban al Sol desde ) .
. . . recogfa el cabello y se le enterraba en el patio del templo
fallecian en el cenit hasta su ingreso al > e .
. de Cihuapipiltin. El cuerpo era cuidado cuatro noches,
el parto. inframundo, durante el ..
ocaso pues era codiciado por los guerreros y los ladrones.
Muertos de . . Preparacién del bulto mortuorio, dedicacién de
Travesia a través del . - . .
enfermedad . s ofrendas, discursos —sefialar el camino y los peligros
. inframundo hasta el Mictlan. . ¢
o vejez. que deberian recorrer—. Este era cremado o sepultado.

Disefio RGD, en Chédvez (2009)

zas rituales, autosacrificio, discursos y el sacrificio de acompanantes —en el caso de los
gobernantes—. Son claras las diferencias sociales durante el funeral. Ademas, era ne-
cesario tener presente las causas de la muerte y la posicion social del difunto, las cere-
monias y el tratamiento del cadaver, la calidad y el simbolismo del ajuar funerario, y
el tipo de sepultura. Miguel Leén-Portilla (2009), otro de los grandes estudiosos de la
cultura nahuatl, comenta que entre los antiguos nahuas el destino después de la muer-
te era determinado por la manera de morir y la identidad del difunto, como se presen-
ta en el cuadro 2.

Los dioses de la muerte. Entre los mexicas, el universo era dual. Vivian en una oposicién
eterna, sustentada en la cultura y con base en la relacion de las ideas de noche-tie-
rra-muerte con las de luz-cielo-vida. Esta contradiccion quedé representada en innu-
merables elementos culturales que pueden englobarse en el concepto de cosmovision,
de donde se origin6 el mito del cielo y del inframundo, asi como de los seres que ha-
bitan tales espacios, como se describe a continuacién:

Cielo. Alli vive Ometéotl como dualidad generadora y sostén universal en las advocaciones de

Ometecuhtli y Omecihuatl —masculino y femenino—, considerados los dioses creadores, quie-
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Cuadro 2 Manera de morir entre los antiguos nahuas y lugar al que estaban destinados

SINONIMOS SIGNIFICADO DESTINO

La mayoria de las personas, aquellas que
morfan de muerte natural. Pasan por lugares
“Donde de aletin modo terribles y tenebrosos durante cuatro afios, en
Quenomamian se halla uno ”g los que el difunto es sometido a varias pruebas.
Mictldn “Luear de 165 Un perro amarillo lo hard descender hasta el
Ximoayan & . noveno piso -Mictldn-, donde se encuentran

descarnados. . .

con Mictlantecuhtli, al que dan ofrendas y

finalmente es “lugar de los muertos, alli del todo
perecian”.

De los ahogados, de los que recibfan un rayo,
gotosos, hidrépicos y bubosos. Ademds es el
destino de los nifios pequefios; éstos se ubicaban
a la sombra del arbol chichicuahuitl, donde
permanecian cuatro afios hasta que el teyolia era
enviado nuevamente al seno materno.

Tlalocan Los elegidos por Tlaloc.

Se convertian en compaiieros del Sol: cuando

el astro aparecia, daban voces, perforaban sus
Guerreros muertos escudos y se golpeaban con ellos para poder

en la guerra o en los ver el rostro solar. Después de cuatro afios se
sacrificios. convertfan en colibries y en otras aves preciosas
que venian a la Tierra para libar la miel de las
flores.

Cielo del
amanecer

Se convertian en comparieras del Sol desde

el cenit hasta el ocaso. Cédice Florentino: “Que
Cielo del Mujeres muertas en el tus hermanas mayores, las ciluapipiltin, nobles
atardecer parto. mujeres, te lleven hacia él, las que para siempre
son felices, contentas, dichosas [...] alegraban al
sol con cantos de guerra”.

Disefio RGD, en Ledn-Portilla (2009)

nes habitan el espacio del cielo mas alto, el “cielo doble” conocido como Omeyocan. Se con-
sidera que es un espacio hacia arriba y en nimero de 13.

Inframundo. Denominacién del Mictlan como el lugar habitado por Mictlantecuhtli y Micte-
cacihuatl, dioses especiales del mundo subterraneo, del lugar a donde va el alma de los muer-
tos. Es un espacio hacia abajo. Las almas deben pasar el rio Chignahuapan, ayudados por
un perro amarillo. Para descender, deben llevar amuletos que les son colocados en los entie-
rros. Descienden nueve pisos por la region de los muertos para llegar al mundo de los muer-
tos. Los “patrones del tonalpohualli” —calendario civil- son Yohualteuctin, que corresponde a
los “nueve senores de la noche” y se asociaban con el inframundo, en tanto que entre las dio-
sas con asociaciones macabras se tenia a las Cihuateteo o Cihuapipiltin, que se relacionaban

con los cinco dias negros del tonalpohualli.
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Cuadro 3 Puntos cardinales y su relacién con la muerte

SIGNIFICADO Y

PARAISO . REGION LUGAR PARA
SIMBOLO
Oriente “Casa del Sol.”
A Cana (fertilidad De la luz. Guerreros muertos en combate.
Tonatiuhican .
y vida).
Poniente “Casa del maiz.” . Mujeres muertas en el parto, que se convierten en
. De las mujeres. ;
Cincalco Casa del Sol. las cihuateteo.
Sur Paraiso de Izquierda del Muertos por ahogamiento o tocados por el rayo,
Tlaloc. Sol; caracter lepra o por alguna enfermedad relacionada con el
Tlalocan . . R
Conejo (tochtli). incierto. agua.
Inframundo o
Norte infierno. Las almas padecen una serie de pruebas para
M . De los muertos.
Mictldn Pedernal (frio y trascender al mundo de los muertos.
desierto).

Disefio RGD, a partir de Caso (1981)

Para los mexicas, cada forma de morir implicaba un espacio diferente para el alma
del difunto, en el cual desarrollaria alguna actividad relacionada con su muerte y la
actividad desempenada en vida. No se consideraban los actos morales durante la vi-
da en la Tierra. Asi, los guerreros muertos en combate y en los sacrificios acompana-
ban al Sol durante su nacimiento —amanecer— en el oriente, en tanto que las mujeres
muertas en el primer parto —cthuateteo— lo hacian en el cenit, hasta que se ocultaba en
el poniente, para dejarlo a su entrada al inframundo, como se detalla en el cuadro 3.

Francisco Plata comenta que, cuando estamos vivos, vamos al inframundo; es de-
cir, tenemos cuerpo-mente-espiritu para realizar ese viaje chamanico. CGuando mori-
mos, el vigje carece de sentido para el humano. Ahora es el alma-mente la que vive
este drama, si bien ya no tiene conciencia de que esta descendiendo por el inframun-
do; simplemente la sombra se expone a que sus memorias sean devoradas por los
habitantes del mundo subterraneo para que alcance el mundo de los muertos o el
Mictlan de las culturas prehispanicas.

Los ciclos del tiempo, el destino y la muerte. Para los antiguos nahuas, el destino “ha sido di-
cho, ha sido hecho sobre nosotros, en el cielo, en el mundo de los muertos”. El desti-
no se hacia presente como tiempo, y el tiempo eran los dioses mismos, que en viajes
ciclicos banaban, invisibles, la superficie de la Tierra para transformarlo todo. El rit-
mo de llegada de los dioses era ciclico, dictado por los ritmos calendaricos. El ciclo
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mas espectacular era el de la lucha entre los poderes subterraneos de la lluvia y el ver-
dor, y los poderes celestes del dorado calor solar. La alternancia de las temporadas de
lluvias y secas se concebia como una eterna lucha en la cual el equipo victorioso go-
bernaba la mitad del afio. Asi, se tenian dos ciclos: el de la lluvia, relacionada con el
verdor, la abundancia y la vida, y el de secas, en el que practicamente la Tierra esta-
ba “muerta”, determinada por la escasez. Por lo tanto, en esos dos ciclos tenemos la
dualidad de la vida y la muerte, la primera representada por el verdor del campo y
la abundancia de alimentos, en tanto que la muerte corresponde a la época de secas,
cuando se carece de los mismos.

Construccidn social e historica de la muerte. La muerte no solo es un hecho biolégico, si-
no que trasciende en la sociedad y permanece en el recuerdo de la familia, genera
dolor ante la ausencia y ha dado la pauta para que se desarrollen ritos y mitos en
torno a este hecho fatal. Como hecho biolégico, la medicina ha reducido el dece-
so al del cuerpo, entrando en contradiccién con la muerte del ser humano, y asimis-
mo ha “medicalizado” a la muerte: como una necesidad de obtener 6rganos para el
trasplante, mantiene cuerpos —cé¢lulas— funcionando, aunque el ser humano ya ha-
ya fallecido.

La muerte es un hecho pragmatico en la vida de los seres vivos. Es absoluta. Cuan-
do se hace manifiesta no hay posibilidad de retorno a la vida como tal: la medicina la
ha relativizado con la aplicacién de la tecnologia y ha generado entre la humanidad
la posibilidad de sobrevivir o prolongar la existencia, cuando en realidad lo tnico que
mantiene es la funcién celular de lo que fue un ser humano. A partir de ahi ha pro-
puesto conceptos como el coma profundo, el estado de coma persistente, la muerte ce-
rebral, la muerte encefélica, en los que la destruccion de la masa encefalica demuestra
que no hay posibilidad de que se recupere la vida personal, pues sélo se mantiene la
funcién celular —sobre todo cuando se requieren 6rganos para trasplante.

La socializacion de la vida se comprende a partir de generar en el humano nece-
sidades materiales ante la vida y, sobre todo, evitando que reflexione sobre su “mor-
tandad” y su posibilidad como mortal, ante todo para favorecer que se apegue a los
objetos materiales durante la vida y lo limiten ante la muerte. De esta forma la muer-
te sera un proceso dificil y complicado, pues al apegarnos a los objetos de lo coti-
diano menos queremos morirnos, y esto nos conduce al temor-miedo-terror que se
vive ante la ausencia del otro y a qué sucedera ante mi ausencia. Por eso el ser hu-

mano, ante la inminencia de su muerte, se transforma en un individuo egoista, y asi
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debe ser, pues mientras “siga apegado” fisica y emocionalmente a los otros, la ago-
nia se hara prolongada.

En el devenir de su historia, el ser humano ha construido el concepto de muerte,
asi como las diversas conductas ante la inminencia del hecho. Lineas atras se comen-
t6 que el primer humano en describir el destino de los muertos fue el chaman —con
todos sus significados y simbolos propios de su cosmovision—; posteriormente, deri-
vados del chamanismo, aparecieron los sacerdotes y las religiones, que explicaron la
muerte como un castigo divino, como en el caso de las religiones judeocristianas. Ac-
tualmente estas ideas no han hecho mayores aportaciones que las derivadas del cha-
man y sus propuestas originales.

Vale la pena comentar la existencia de doctrinas que supuestamente contactan
con el “espiritu de los muertos”, como el espiritismo, que establece una serie de con-
ceptos sobre la habilidad de ciertas personas o médiums para contactar al espiritu de
los muertos; sin embargo, no proporcionan una idea precisa acerca del destino del
muerto y recurren a las religiones para dar cauce a su ideologia, que por lo general
consiste en informar como se encuentran los difuntos en esa “otra vida”.

La representacion y las actitudes del ser humano ante la muerte —costumbres, mi-
tos, creencias y ritos— han sido muy diferentes en cada época y sociedad. En nues-
tra cultura existen diferentes creencias en torno a la muerte. Por ejemplo, la muerte
en un hospital es totalmente diferente a la que ocurre en el domicilio, como se deta-
lla en el cuadro 4.

Sin duda la construccién social de la muerte implica una serie de hechos con los
que se han elaborado conductas y actitudes en torno al fallecimiento. De este modo
se han creado mitos y ritos, y se ha disefiado toda una parafernalia que le da signifi-
cado en el contexto cultural y social. Ante cada muerte se valida la forma de pensa-
miento en el seno del grupo de pertenencia, planteandose dos posibilidades:

Muerte en el dmbito de la ciencia. Fl destino del muerto se sustenta en el positivismo.
Es decir, no hay espiritu ni alma, pues todo muere al extinguirse la vida en el cuerpo.

Mouerte en el dmbito social. Se expresa por los ritos, mitos, usos y costumbres. Se obser-
va una franca mescolanza de ideas y actitudes religiosas con las propias del lugar de
pertenencia o nacimiento. Es decir, la visién cultural de la muerte y su parafernalia.

Asi, la construccion de la muerte se inicia cuando el ser vivo, en este caso el huma-
no, es “tocado por la muerte”. La vida se pierde de manera absoluta e irreversible y
ahora sé6lo queda un cadaver, cuyos sobrevivientes han disefiado mitos y ritos, asi co-
mo toda una parafernalia para “despedir” o “dar el tltimo adiés” al cuerpo, ahora

sin vida.
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Cuadro 4 Muerte en el domicilio y muerte en el hospital

MUERTE EN EL DOMICILIO

MUERTE EN EL HOSPITAL

Acontecimiento.

Pena familiar. Suelen acompafar amigos,
compadres y vecinos. Generalmente
sucede en dreas rurales. Clase de escasos
recursos y clase media. Los asistentes
tuvieron una relacién directa con el
difunto.

Acontecimiento social y familiar, que es
motivo para manejar relaciones sociales,
politicas y econémicas. Por lo general
depende del apellido del difunto como
las personas se acerquen a dar el pésame
a los dolientes. Muchas veces ni siquiera
se trata de gente conocida por la familia.

Espacio para
morir.

En el domicilio se dan las mds diversas
emociones. El moribundo puede
enfrentarse a toda la gama de emociones
propias de los humanos: amor, odio,
rencores, envidias, ambiciones.
Generalmente muere en su habitacion,
entre sus olores y sus objetos. Se tiene

la presencia de familiares que pueden
mostrar su dolor ante la pérdida y, lo
mds importante, despedirse uno de otros,
empatar sus emociones y hacer mas

fécil el proceso de defuncién. Incluso se
puede ser testigo del consuelo religioso

y participar de actos de esta indole que
pueden llevar tranquilidad al moribundo.

En el hospital, la muerte del sujeto es en
soledad y en ausencia de sus familiares.
No hay quien al menos le tome la mano o
diga o exprese una emocién que le haga
sentir al moribundo que es querido y que
se le extranard. La muerte encuentra a un
humano-paciente despersonalizado.

Los deudos muestran de inmediato

su dolor y recurren a la cultura: abrir
ventanas, colocar veladoras, cirios o
velas en torno al difunto; pueden agregar
agua y un platito de sal de mesa en

el que dibujan una cruz. Comienzan

Los deudos sufren el papeleo propio de
la burocracia. El personal médico que da
la noticia del deceso por lo general no
estd capacitado para esto. De inmediato
intervienen equipos de trasplantes para
solicitar 6rganos (cuando el difunto

estd en posibilidad). El cadéver suele
entregarse después de varias horas y

Actitudes inmediatamente a rezar, mostrando el . . .
. X 1 e quien lo recibe es una empresa funeraria,
inmediatas. dolor ante la pérdida. Algunos familiares .
o . . . que por un alto costo se encargard de
inician la busqueda de objetos del difunto W ,,
) P hacer “menos doloroso” el trance. Se dan
para apropidrselos o, en el dltimo de los .
. casos en que el personal de los hospitales
casos, del testamento. Las mujeres de la X
. . se confabulan con las funerarias para
familia visten al difunto y en algunos < . .
~ A que, a través de dadivas, proporcionen
casos bafian, limpian o perfuman el s
. los datos de los familiares, de modo que
cadaver. ) “
éstos se hagan presentes en el “momento
oportuno”.
Se comienzan a buscar y elegir los El caddver es llevado a una funeraria
servicios funerarios de acuerdo con y a un velatorio donde se le rinden
Actitudes la capacidad econémica. Pueden los honores sociales segun el difunto.
posteriores. presentarse las mds diversas expresiones Familiares, amigos y conocidos

de dolor ante la muerte de un familiar,
amigo o conocido.

participan de actos littirgicos en presencia
del caddver.

Fuente Observacién participante en diversos velorios y sepelios en la ciudad de Toluca y sus alrededores, asi como
en los estados de Querétaro y Zacatecas, 2009
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Cuadro 4 Muerte en el domicilio y muerte en el hospital (continiia)

VARIABLE

MUERTE EN EL DOMICILIO

MUERTE EN EL HOSPITAL

Comunales. Entre
cuatro cirios.

Durante el velorio en los domicilios,
como todavia se acostumbra en los
pueblos, se ofrece a los asistentes café
con alcohol —“piquete”- y pan. Durante
toda la noche se vela al difunto entre
rezos y expresiones emocionales que
se comunican en voz baja. Llegan los
familiares, amigos, companeros de
escuela o de trabajo a dar el tltimo
adids y rezar por su eterno descanso. El
caddver es ubicado entre cuatro cirios,
uno en cada esquina.

El velorio, de ser intimo y familiar, se
convierte en un hecho social. Segiin la
importancia comunitaria del difunto
serd la asistencia de dolientes. Incluso
algunos ni siquiera tuvieron una relacién
emocional con el fallecido, pero su
presencia es bienvenida para rendir
tributo a la sociedad. Se suelen rezar
rosarios. El caddver es colocado entre
cuatro ldmparas eléctricas que simulan
cirios.

La madrugada.
La soledad del
muerto.

En la noche, ante el cansancio, la familia
se va turnando para no “dejar solo al
difunto” hasta la siguiente mafiana.
Algunos asistentes llegan a la embriaguez.
Otros no dejan de rezar rosarios durante
toda la velada. Llega a suceder que en los
velorios se cuenten “chistes”.

A los presentes se les ofrece café o té

y galletas, e incluso un espacio para

el descanso informal. Suele suceder

que en la madrugada queden unos
cuantos familiares en presencia del
difunto, mientras que los otros han ido a
prepararse para el funeral y el sepelio.

Funeral: ceremonia
que se lleva a cabo
para despedir a un
cadaver.

Exequias: actos
littirgicos dan

un sentido de
continuidad a la
vida y fomentan

la pertenencia al
pueblo de Dios.

A su vez, facilitan
la elaboracion del
duelo.

Exequias, honras
finebres, pompas
fanebres.

La familia realiza el funeral en el
domicilio, en un espacio apropiado,

que puede ser una habitacién grande,

un patio con un techo provisional o
cualquier otro de la casa del difunto.

Los asistentes llevan flores, veladoras,
velas y algunos, coronas de flores con
listones distintivos, en alusion a quien las
haya enviado. Pueden hacerse misas de
“cuerpo presente” antes de salir rumbo al
cementerio. Rara vez se hacen “guardias”
ante el caddver por parte de los nifios y
adultos masculinos. Los atatides son de
madera, forrados con telas grises. Suele
quemarse incienso o copal en incensarios
con carbén al rojo vivo.

Existe un espacio rentado para la
ceremonia. Se pronuncian discursos para
elogiar las caracteristicas del difunto.
Hay maestros de ceremonias que dirigen
la etiqueta propia del funeral e incluso
se ubica el espacio de acuerdo con la
importancia social de los presentes. Se
envian flores y coronas de flores con
listones distintivos en alusién a quien
las mandé. Por lo general se hacen
misas de “cuerpo presente”. Se realizan
“guardias” ante el caddver para mostrar
la importancia social del difunto, por lo
general por parte de los hombres. Los
atatides son de maderas finas, metal y de
diversos colores.

Pésame.

Se intercambian frases en voz baja, la mayoria de las veces inaudibles para los
familiares del difunto, obviamente en alusién a la relacién que cada asistente tenia

con el fallecido.

Cortejo ftnebre.

En las comunidades, el cortejo parte a
pie. Familiares y amigos llevan a cuestas
el atatd hasta el camposanto. En algunos
lugares se le lleva en carroza ftnebre

y los familiares caminan detrds o van

en otros vehiculos, ya sean propios o
proporcionados por la funeraria. Algunos
visten de negro y otros de forma casual.

El cortejo sale con la carroza que lleva

el atatd, seguida por una comitiva de
autos. De la importancia del difunto
depende el ndmero y modelo de los
vehiculos y de los asistentes. Se llegan a
observar modelos recientes y costosos.
La gente viste de negro riguroso —el
color propio del luto-, algunos con lentes
oscuros.
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Cuadro 4 Muerte en el domicilio y muerte en el hospital (continiia)

VARIABLE

MUERTE EN EL DOMICILIO

MUERTE EN EL HOSPITAL

Sepelio.

La llegada al camposanto se hace
caminando, algunos en vehiculos, hasta
el lugar donde los familiares y amigos
han abierto una fosa para depositar el
atatid con el cadaver. Se coloca el atatid
en posicién para ingresar a la fosa y se
sostiene con lazos o cuerdas que serviran
para que hacerlo descender manualmente
hasta el fondo. Ya colocado en la fosa, un
albafiil coloca unas losas para cubrir el
atatid y se sellan con cemento las piedras
para comenzar a echar paladas de tierra
hasta cubrirla. Se hace un monticulo
donde se colocan las flores —ofrendas—.
En ocasiones asiste un sacerdote para
bendecir la fosa. En todo este tiempo se
dan las mds diversas manifestaciones de
dolor por parte de los asistentes.

La llegada al camposanto es en autos. La
carroza ftinebre se ubica en la entrada del
cementerio. Se saca el atatd y se coloca
sobre un vehiculo manual dispuesto

para eso. Algunos familiares cargan

el atatid hasta la fosa. Por lo general
existe una capilla familiar o una cripta
preparada expresamente. En ambos casos
el atatid es depositado en ese espacio

y se cubre con tabiques y cemento el
hueco correspondiente. Algunas personas
prefieren la incineracién del cadéver.

En ocasiones asiste un sacerdote para
bendecir el espacio destinado al cadaver.
Terminado el sepelio o la cremacién, la
familia recibe el pésame de los asistentes.

Posterior al
sepelio.

En los pueblos, los dolientes acompafian
a la familia a su domicilio y éstos, en
correspondencia, ofrecen mole y pulque.

La familia se retira a su domicilio y muy
pocos amigos los acompafian.

Duelo: estado
emocional que el
doliente presenta
ante la pérdida.

Afrontar la realidad de la muerte sin negarla u ocultarla. Exteriorizar la pena
liberando las emociones. Reavivar la fe y la esperanza en el presente —aqui y ahora—.
La comunidad despide a uno de sus integrantes. Extender a la comunidad la ayuda
de los deudos. Reflexionar sobre la muerte evangelizando la vida.

Los rosarios y las misas son habituales
en nuestro medio. Algunas sectas o
religiones realizan cantos especificos
de acuerdo con su ideologfa. En las

Los rosarios y las misas son habituales
en nuestro medio. Algunas sectas o

Ritos. zonas rurales, a los ocho o nueve .. . o
. . . religiones realizan cantos especificos de
dfas de rosarios o misas se hace el acuerdo con su ideologfa
“levantamiento de la sombra” o “de la sla.
cruz”, haciendo un bulto —taltimiyolli-
que luego se entierra.
Diferencias. Determinadas por la importancia social, la economia y la familia del difunto.

Otras costumbres
para el anuncio de
la muerte.

Esquelas en el periédico y esquelas personales con motivo de los aniversarios.

Sinénimos de la
muerte: lo mismo
se refieren a la
muerte y a morir.

Difunto, se defundid, sale con los tenis pa’ delante, ya camin, se lo cargé cacles, marchd,
se fue, ya no estd, murid, fallecid, suefio eterno, suefio de los justos, dormido para

siempre, se lo cargé el payaso, estd calacas, se fue a calacas, se fue al infierno o al averno,
estd con Dios, se fue al cielo, se convirtié en angelito, ya pel6 gallo, se fue de minero, estd
tres metros bajo tierra, falleci, chup6 faros, la liberadora, entregé el equipo. Ademds, “la
Siquirisiaca, la canaca, la flaca, la hora suprema, la chingada, la democratica, patas de
catre, la hora de la hora, dofia Huesos, la mera hora” (Luna, 2010).
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Dudlogos con Francisco Plata

A continuacion se presentan tres apartados relacionados con la ideologia chamanis-
tica de Francisco Plata Silva, en los que se comentan:

* Una entrevista con un chaman y sus ideas sobre la muerte.
* Una velacién con motivo de la conmemoracion del Dia de Muertos.

* Un ceremonial para ofrendar a los espiritus de la naturaleza.

Entrevista con Francisco Plata Silva en relacion con su experiencia de muerte-resurreccion. Antropo-

logia de la muerte: la vision de un neochamdn

Fecha: marzo de 2010.

Localizacion: el domicilio de Francisco Plata Silva, cuyo seudénimo es Eleuterio Guten-
may; se ubica en la calle de Ahuchuetes, San Bartolo Atepehuacan, delegaciéon Gusta-
vo A. Madero, Distrito Federal.

Francisco Plata Silva es un “neochaman” que ha desarrollado su actividad en el Dis-
trito Federal y en diferentes espacios del territorio nacional, haciendo extensivo su co-
nocimiento por medio de cursos, conferencias y talleres. A continuacién se presentan
sus 1deas en torno a una “iniciacién chamanica”, cémo es “vivir la muerte” vy, des-
pués de un tiempo determinado, recuperar el cuerpo en perfectas condiciones. Du-
rante tal iniciacién el inframundo es mostrado por entidades animicas —espiritus de
la naturaleza—, que otorgan ciertos dones para el ejercicio de la actividad chamanica.
A las preguntas expresas, Irancisco comenta lo siguiente:

Mi visién de la muerte es muy pragmatica. Los investigadores, los religiosos y los filoso-
fos tienen ideas muy elaboradas; generalmente investigan, hacen recopilaciones de lo que
les ha sucedido a otros y de ahi infieren sus conceptos. Hacen juicios sin experiencias. Los
chamanes no: tenemos una vision pragmatica de la vida y la muerte. No hacemos deduc-
ciones; no hacemos inferencias ni preguntas. Tomamos las cosas como se viven. Tenemos
las experiencias de nuestras propias visiones. [Los chamanes] lo toman como lo vieron.
Por ejemplo, yo tengo ciertos conceptos que pueden parecer encontrados, que no son
congruentes uno con el otro. Lo tomas como lo vives. Es a través de visiones, de viven-

cias directas.
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Conceptos encontrados; por ejemplo, la reencarnacion. Los chamanes a la antigua —co-
mo lo soy yo—, como lo aprendji, no tienen idea de la reencarnaciéon. Porque hay una expe-
riencia: cuando experimentas la muerte, ves al Creador, y cuando mueres las conciencias
son absorbidas por el Creador.

T sabes que es la muerte y que no hay salvaciéon. No hay de otra. Es lo que te toca. An-
te la muerte, el chaman mira al Creador, al origen del universo, el “devorador de las con-
ciencias”. Las conciencias son absorbidas por El. Cuando ves eso, sabes que es la muerte.
No hay de otra: es como a ti te toca.

Por otro lado aparecen cosas que pueden sonar incongruentes, y es la aparicién de los
muertos: & ves a los muertos. Claro tengo la idea, los muertos que “vemos” son la “cascara”
del difunto. No es la persona. Esa ya no existe. Cuando nosotros morimos, nos disgrega-
mos en tres partes fundamentales:

Fundamental o esencial: es la que regresa con el Creador, es eterna y es el espiritu. Va
al cielo para ser “devorado”.

La otra es la del “soma”, el cuerpo, y corresponde al cadaver que se forma. Carodata ver-
mibus: carne dada a los gusanos. Es lo que se lleva la tierra. Entonces tenemos el cielo y la
Tierra. Pero hay una cosa intermedia que nos hace humanos.

La “forma humana” —asi la llamaba don Juan Matus— es todo aquello que nos hace hu-
manos: educacion, emociones, pasiones, apegos, creencias. Y cuando la persona esta muy
llena de eso y muere, puede quedarse aqui. Segtn el trato de los deudos, si ta tienes el “al-
tarcito” dedicado al muerto y guardas su recuerdo y le haces su ceremonia, pues claro que
se va a quedar, porque lo estas nutriendo.

Esto es lo que te hace humano. Es lo que te ensenaron a creer. Es tu creencia, tu dog-
ma. Es el afecto a los objetos, los afectos hacia las personas o los objetos. Es la “sombra”. Es-
ta sombra, entre mas apegos tuvo en vida la persona, tendra un destino mas complicado. En
cambio, para aquellos que se deshicieron de los apegos y eran libres al morir, el drama de su
sombra es minimo. Incluso, al morir, puede convertirse en luz, en energia que se funde con
el infinito.

Nuestros ancestros hacian ceremoniales para la sombra, para deshacerla, porque és-
ta puede convertirse en una situacién no benéfica para los vivos y originar un fantasma.
Cuando se une una sombra con un espiritu de la naturaleza —Ching-Ling— se convierte en
un demonio, y entonces si tenemos un verdadero problema.

Por eso los antiguos tenian que deshacerse de la sombra. Por eso se hace la “cere-
monia del levantamiento de sombra”. Cuando se “levanta la cruz”, a los ocho o nueve
dias del fallecimiento, se recoge la sombra. Se hace un bulto mortuorio, un talquimiyo-

lli, y se entierra.
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Mi informante continua:

Sin embargo, hay fenémenos que no pueden explicarse del todo. Por ¢jemplo, en mi familia
habia la historia de que, cuando se aparecia el que habia muerto antes en la linea, pues era
seguro que esa persona a la que se le aparecié muriera. Esto me sucedié a mi. Mi papa se me
apareci6. Lo vi y sabia que ya me tocaba. Me encontraba leyendo en mi cama y de reojo vi
una sombra que cruzé. No fue alucine. No fue sueio: fue en vivo y a todo color: Estaba recostado
en mi cama, leyendo. Sabia que no habia nadie en la casa. Serian como las tres de la tarde y
Veo que pasa mi papa, se regresa y me ve. Trae un costal colgando en el hombro y me dice:
“Andale, ya vamonos”. Ese es el aviso tradicional de que ya te toca —entonces ya pintaste tu
raya—. Este es un fenémeno que no me puedo explicar. Esta es la tradicion en mi familia. Asi
funciona y asi pasa. El chaman lo toma como viene; o sea, te dan el aviso y ya sabes que pue-
des prepararte o no prepararte, segin como vas a encarar a la muerte.

Entonces el asunto fue que a los pocos dias, una o dos semanas después, fue cuando mo-
ri. En el momento de morir para mi era un evento de lo maés interesante ;Qué posibilida-
des tenemos de experimentar eso? Una vez en la muerte, es el evento mas trascendental en
la vida de un ser humano. Todos podemos ser diferentes, todos podemos ser de una mane-
ra u otra, pero hay una sola cosa que nos hace iguales, que nos allana: todos vamos a mo-
rir. Y no hay manera de evadirlo. Tarde o temprano vamos a morir.

Yo estaba muy emocionado. Voy a saber que significa, voy a saber el misterio. Yo es-
taba tomando una siesta, en un sillén, y debieron de haber sido como las tres o cuatro de
la tarde —ya habia comido y me recosté en el sillon—. Entonces entré en esa fase que no es
sueno profundo. Esa fase entre la vigilia y el suefio. Esa fase que algunos llaman hipnoge-
na. Estas alerta de lo que sucede a tu alrededor. Inclusive tienes visiones, aunque tengas los
ojos cerrados. Y en ese momento vi frente a mi a la muerte. Yo habia visto la muerte varias
veces antes, sobre todo en cuestiones de sumo peligro. Cuando he tenido riesgos de salud,
cuando he estado muy enfermo, habia percibido la muerte, y entonces para mi la muerte
era como un rectangulo enorme, gigante y negro frente a mi —tal vez influencia de 2001:
odisea del espacio, ve ti a saber, que vi cuando era chamaco.

Entonces vi ese rectangulo negro que se venia sobre mi, y como yo habia tenido el avi-
so de ver a mi papd, pues entonces pensé: “Aqui pinté mi raya”. Pero era esa emocion de
ver ese misterio —“qué buena onda: voy a conocer el misterio”.

Yo habia tenido investigacion bibliografica sobre qué es el infierno. Pues entonces pen-
sé: “Ya vas a saber qué es eso”. Pero no, no fue por ahi. En el momento que senti la muer-
te, mi ser comenzaba a disgregarse, me separaba en miles de “yos”, y al mismo tiempo

brincaron los cuasirecuerdos —son las visiones que tuve de nifio—, recuerdos de aparentes
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vidas anteriores. Eran cientos, miles. Tenia recuerdos de lo que yo consideraba vidas an-
teriores. Hasta ahi crefa en la reencarnaciéon. Y de pronto, al sentir la muerte, siento que
me disgrego, que me separo; veo la muerte de todos esos personajes. Mi muerte, su muerte
y la muerte eran una sola cosa. Esos “yos” se separan y ves la muerte de todos los que es-
tan muriendo en ese momento. Es lo que decia don Juan que es la “alineacion”: ta te ali-
neas con alguien y sientes como la otra persona. ;Entonces coémo diablos no se va a creer
en la reencarnacion?

Por eso se cree en la reencarnacion, porque ves la muerte de miles de personas al mis-
mo tiempo. La muerte multiplicada. Era muy interesante el efecto, y después eso cambia
y aparece el famoso tanel, viajas rapidisimo a través del tinel y la luz blanca al final. Mu-
cha gente dice que ve a sus familiares; ve a Jesus, a Buda, de acuerdo con su formacion.
Yo so6lo vi esa luz blanca. Esto yo ya lo habia visto en “estados alterados de conciencia”.

Pasas a través de la luz y de pronto estas flotando en el universo, en lo que decia don Juan
Matus: en las “emanaciones del aguila”. Ves al Creador y la creaciéon: todo el universo. Es
un conjunto de luces en movimiento. Uno es una “motita” de color en el universo, infinita-
mente pequeiia, despreciable, sin influencia alguna, como un granito de polvo flotando en
la inmensidad. Es inmensidad, es armonia, es luz, es fantastica, es maravillosa, una luz be-

llisima. ves una de las caras del Creador.

Francisco comenta que la percepcion de esa luz blanca es un destello de la energia de
la Madre Tierra. Al estar muriendo el ser humano, el cascaron del huevo luminoso
presenta una fractura por la que se cuela esa energia, que es de un blanco bellisimo y
siempre se siente en la parte alta del cuerpo y bafia con un halo de santidad al mori-
bundo... y uno al morir se deja ir en esa luz:

Los chamanes tienen cuatro vislumbres del Creador, y en el momento de la muerte perci-
bes una de sus caras: es una especie de arco gigantesco que cubre, abarca todo el univer-
so, absorbe todas las conciencias y es curvado. Por eso los antiguos decian que es el “pico
del cuervo o del aguila”. Es el “pico curvado del cielo” y eres atraido como motita y sabes
que ya se acabd ta tiempo, y todo es tan real, pero nada se compara con ello. Es padrisi-
mo. Una felicidad eterna, y vas atraido hacia alla. Sabes que ya pintaste tu raya y lo acep-
tas, no hay problema. 7an tan. Haces un bello mutis.

Pero de pronto hay una conmocién y de pronto estoy entrando, regresando al cuerpo.
Yo ya habia muerto; ya habia pasado. Ademas, el retorno es doloroso; no en un sentido fi-
sico, sino en un sentido eterno. Otra vez estas aqui. No tienes duda sobre lo sucedido, por-

que lo estas experimentando.
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En esos momentos llega mi ex y me dice: “¢Qué te pasé? Vi que te estabas muriendo”.
Ella es vidente y vio lo que me estaba sucediendo. Pero yo a duras penas pude decirle: “Si,
me estaba muriendo”. Y me doy cuenta de que tengo una “segunda oportunidad”, y fue
mi boleto a la “impecabilidad”. De ahi en adelante todo lo que hagas bueno o malo sera

aplanado con la muerte.

Hasta aqui los conceptos relacionados con la muerte del humano explicadas desde la
cosmovision de Francisco. El continué intercambiando ideas y se enfoc6 en comen-

tar algunos conceptos necesarios para entender la muerte desde la vision del chaman:

El chamén no tiene fe. Simplemente vive el momento como un guerrero, como si fuera el
ultimo momento. Esto es el ser impecable. El chaman sélo se tiene a si mismo. Ha trascen-
dido el bien y el mal a través de la iniciacion de la muerte

El “efecto de Santa Claus” se refiere a que el humano debe tener fe en lo que le ensena
el adulto para construir el mundo, como una fantasia, hasta que crece y se da cuenta c6-
mo es la realidad. Pero en ese momento debe ensefar a otros niflos como es la realidad y
continda con la fantasia, convirtiéndose ahora en Santa Claus. Es un concepto aplicable a
las creencias. El chaman ha roto con este esquema. Ya no le es necesario.

En el “efecto a sabor a pollo” los humanos nos pasamos discutiendo sobre diversos te-
mas, en lugar de actuar; hablamos como expertos sobre tal o cual cosa sin haberla probado
ni experimentado. Investigadores, filosofos, antropdlogos y otros estudiosos hablan acerca
de la muerte, del chaman o del chamanismo sin haber vivido una experiencia de esa mag-
nitud. Les han platicado y hacen coincidir versiones de quienes si las han vivido y a eso le
llaman investigacién. No: deben de vivir la experiencia.

La “apertura” es otro concepto que se expresa de esta manera: “Ruptura de la continui-
dad del mundo, se rompe la continuidad del tnal y eso se logra por el deseo del chaman.
Experiencias traumaticas. Efecto de plantas psicotropicas”.

“Cielo” e “inframundo” son dos ideas en las que los religiosos se han “hecho bolas™:
igual hablan de lo que no han experimentado. Al cielo subes porque ésa es la sensacion que
tienes cuando “viajas a esa realidad no ordinaria”, y vas a encontrar angeles, serafines, ar-
cangeles. En fin, seres que te ayudan y enseflan, sin que tenga que ver con lo bueno. Igual,
cuando viajas al inframundo lo haces mientras estas vivo. Porque muerto, ;ya para qué?
Estando vivo desciendes y te encuentras diablos, alebrijes, demonios que igual te ayudan y
te ensefan, sin que tenga que ver con la maldad.

Las festividades del Dia de Muertos nosotros las realizamos en noviembre porque, con

la invasién espafiola, los religiosos trajeron las ideas propias de los europeos: Walpurgis y
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aquelarres, Todos Santos y Dia de Muertos. Las celebraciones que se hacian en el Méxi-
co prehispanico eran aproximadamente en el mes de agosto y su objetivo no era celebrar
a los muertos, sino como las “sombras” de los muertos vagan entre nosotros. El ritual sir-
ve para tranquilizarlas, para tenerlos quietos y que no nos molesten.

Respecto alo “bueno” y “malo”, el chaman ha trascendido estos conceptos, que son re-
lativos a la cultura. No hay acciones buenas ni malas con ir al cielo o al inframundo. A es-

tas realidades no ordinarias vas mientras estas vivo, porque muerto, ;ya para qué?

A manera de analisis, debe comentarse que las iniciaciones chamanisticas tienen ese
contexto de muerte-renacer. El aprendiz sera iniciado bajo el efecto del tambor, las so-
najas, el dolor, el suefio, las plantas psicotrépicas, la oscuridad, el silencio: éstas y otras
son diversas formas de deprivacién sensorial que invariablemente conducen a la frac-
tura de la realidad cotidiana y llevan al discipulo a vivir “realidades alternas” a través
de los llamados “estados alternativos de conciencia”. Suelen presentar un estado se-
mejante a la muerte, y su mente-alma-tonalli-sombra desciende al inframundo, donde
la cogen los demonios, la descuartizan y la cuecen en un perol, para que después la
saquen y lo vuelvan a armar, con lo que le otorgan algun “don” que le dara poder en
el seno de la comunidad. Francisco comenta que esta tltima es la mejor y mas pode-
rosa de las iniciaciones. Agrega que, durante los suefios, el onalli —el alma— viaja por el
inframundo, de modo que cada noche vivimos una experiencia que no sabemos valo-

rary que en el esquema cotidiano solemos identificar como pesadillas o malos suefios.

Ceremonia de velacién con motivo del Dia de Muertos

Festividad: Dia de Muertos.

Fecha: 30 de octubre de 1993.

Localizacién: jBienvenidos al Mictlan!, hogar de Francisco Plata, en la colonia Alian-
za Popular de la delegacion Coyoacan, Distrito Federal.

Obyetivos. Dar de comer a los ancestros muertos para calmarlos y que no nos molesten.

Fustificacion. De acuerdo con la cosmovision de Eleuterio Gutenmar; el mundo de los muer-
tos es paralelo a esta realidad. La comunicacion y se “abre” desde el 28 de octubre de
cada ano y se clerra el 2 de noviembre. Los espiritus de los ancestros fallecidos acu-
den a esta realidad para recibir el afecto a través de los aromas propios de los alimen-
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tos, flores, incienso, copal y canticos ofrecidos con la intencién de que no molesten a

los vivos el resto del afio.

Descripcion del espacio. En la puerta de la casa del chaman se encontraba un letrero que
decia: BIENVENIDOS AL MICTLAN. Se trataba de un espacio vacio con sillas cerca de la
pared. En un rincén de la sala habia una mesa-altar con craneos y figuras de piedras.
Tenia dos escalones, con una superficie de aproximadamente 70 cm cada uno y con
espacios a ambos lados. En el escalon superior se habian colocado, de izquierda a de-
recha y en dos filas, los siguientes elementos (figura 1):

* Fila posterior: craneo de venado y craneo humano con adornos negros, verdes y blan-
cos; una réplica de la Piedra del Sol, como de 50 cm de diametro; una piedra verde y
otra negra.

* Fila anterior: bracerito, campana de bronce, paliacate rojo y negro envolviendo un pu-
nal de obsidiana, copa de vidrio, espejo con marco de madera, representaciéon del Sol y
vela roja.

* Abajo, a la derecha: sahumador.

* Escalén inferior: se dispuso de un espacio para las velas, veladoras y ofrendas llevadas

por los asistentes.

La ceremonia se inici6 en punto de la medianoche, con una asistencia de 28 perso-
nas, entre hombres y mujeres, todos vestidos en colores oscuros, la mayoria de negro.
En la cabeza usaban un tecpiloli —cinta alrededor de la cabeza—. Previo a la ceremonia
de velacion, desde las 22:00 horas se sahumaron los objetos aportados por los asisten-

tes: velas, veladoras, maracas, fruta y alimentos, entre otros.

Elementos. Mesa donde se ubican los elementos sagrados y la ofrenda, sahumerio,
carbon y copal, incienso, velas de cebo, veladoras, flores de cempastchil, “Santa
Forma”, “Santo Xuchitl”, baston de mando —dos—, instrumentos musicales: huéhuetl,
mandolina, sonajas, caracol y huesos de fraile

Organizacion. El “llamamiento de las dnimas” se realiza antes de “dar la palabra” y
consiste en sonar el caracol y las maracas, girando hacia los cuatro puntos cardinales
mientras se repite: “jEl es dios!”.

La ceremonia y sus rituales son responsabilidad del chamén. El decide el papel de
cada quien y cada cual durante la velacion
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Durante el ceremonial, corre a cargo del “sargento de palabra” decidir la partici-
pacion de los asistentes en las oraciones y canticos

Los “compadritos y comadritas” se encargan de cubrir la Santa Forma y el Santo
Xtchitl (figuras 2 y 3) con flores de cempastchil.

Hay un encargado de vigilar que las velas y veladoras del altar estén prendidas
constantemente.

El resto de los asistentes conforman al “pueblo”, cuya funcién es entonar las ala-
banzas durante el tiempo que dure la ceremonia.

Algunas personas tocan algunos instrumentos. En este caso, la mandolina queda
en manos de Francisco Plata, asi como dos huéhuetl. Ademas, cada uno de los asis-
tentes lleva su propia maraca, confeccionada por ellos mismos. Otros hacen sonar
“huesos de fraile”.

La Santa Forma es un “mantel” de piel de ternero con figuras dibujadas que co-
rresponden al Gddice Fepérvdry-Mayer. Sobre ésta se colocan flores de cempastchil ama-
rillas. En el centro tiene una veladora y en la parte inferior, otra veladora, en torno
de la cual se colocan flores de cempastchil moradas.

Estructura de la ceremonia. E1 chaman es el responsable de los sucesos, pues elige el dia
y la hora para la celebracién, asi como la presencia de algunas personas, de acuerdo

alos “augurios” —sefales que solo interpreta Irancisco sustentado en su cosmogonia:

* Saludo —armonizacién.

* Velacion.

* Construccion de la Santa Forma.
» Construccion del Santo Xuchitl.
* Vestimenta del baston de mando.

* Limpia a cada uno de los asistentes.

Desarrollo. El chaman comienza a armonizar al grupo, prendiendo una vela roja y ha-
ciendo una reverencia hacia cada punto cardinal. Comienza con el Oriente, girando
siempre hacia la izquierda hasta finalizar con el sur. En cada estacién traza una cruz en
el aire y hace giros con la mano que sostiene la vela, a la derecha y la izquierda.

La ceremonia se desarrolla frente a una mesa que simboliza al universo, en la que
se encuentran los siguientes elementos: craneo de venado, craneo humano adorna-
do, un disco de obsidiana, una piedra verde, una piedra negra, braceros, una cam-

pana, un paliacate rojo y negro doblado cuidadosamente y que contiene un punal de
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obsidiana, una copa de vidrio, un espejo con marco de madera y ocho puntas, velas
y dos maderos de unos 80 cm de longitud y tres de diametro, uno de cuyos extremos
esta rematado por la cabeza de un reptil —bastones de mando.

Las velas deben permanecer encendidas durante toda la ceremonia de velacién y
se designa a una mujer para que esté pendiente de que en ningin momento se apa-
gue una vela —si alguna se consume, con la misma luz enciende otra y asi sucesiva-
mente, hasta concluir.

Constantemente se usa un incensario, en cuyo extremo tiene una cara de coyote
con el hocico abierto: es el sitio por donde se sopla para que se mantenga encendido
el copal, que se quema toda la noche.

Inicio. “Dar la palabra” es el elemento central de la ceremonia de velacion, pues
practicamente es lo que se hace durante el tiempo que dura el ritual. Irancisco Pla-
ta designa a las personas que ocuparan los cargos, asi como sus quehaceres en el ce-
remonial. Asi, el “sargento de palabra” decide quienes son las personas que, por
parejas, entonaran una alabanza, mientras el pueblo corea una parte a manera de
estribillo. Cada canto dura entre 10 y 15 minutos. Mientras se canta —al ritmo de la
mandolina, de las maracas, de los huesos de fraile y de los teponaxtli—la pareja desig-
nada como “compadritos y comadritas” tenderan la Santa Forma.

A la medianoche el compadrito y la comadrita inician el ritual de “tender la for-
ma”, para lo cual colocan en el piso un mantel de piel —con el Cédice Fepérodry-Mayer,
que tiene dibujada una serie de formas prehispanicas, bastones, figuras de la muerte y
magueyes— orientado desde la periferia hacia el centro. Se comienza a tender la forma
con flores de cempasuchil, a las que las mujeres previamente cortaron los tallos, dejan-
doles una “patita” como de tres centimetros de largo. Sobre la “forma” se coloca una
vela de cebo de color rojo, mientras que en el centro y en la periferia —por fuera— se
colocan otras cuatro velas de cebo rojo, una en cada lado.

Las flores amarillas de cempastchil se comienzan a colocar desde el centro, en
torno a la vela de cebo rojo, haciendo circulos, y luego se van disponiendo en ocho
direcciones para hacer un “mono”, donde cada direccién representa un rayo solar.

La representacion del rayo solar, orientado al sur —abajo—, en torno a la vela de
cebo rojo, queda rodeada con flores moradas de cempasutchil.

Cuando el compadrito y la comadrita terminan de tender la forma, es decir, la
parte que corresponde a los ocho rayos sefialados y a los dos bastones de mando, es-
tos ultimos quedan conformados a partir de los dos rayos horizontales y cubiertos de
arriba abajo. Durante todo este tiempo no dejan de entonarse alabanzas. Al finali-
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zar el tendido del Santo Xuchitl, se sahtima con copal. Todo el ritual es una activi-
dad que dura alrededor de tres horas.

Cabe destacar que cada vez que se van a colocar flores en el tendido de la forma,
las flores de cempastchil se sahtiman y se van colocando para construirla.

En esta parte de la ceremonia, al terminar de tender la forma, se hace un silen-
cio para que cada uno de los asistentes realice una oracién por sus muertos. Después
se hace un receso de 10 minutos, durante los cuales las mujeres arrancan los péta-
los de las flores.

Los bastones de mando (figuras 4 y 5) representados en los brazos de la forma co-
rresponden al poder del tlatoani y Quetzalcoatl.

La frase que predomina a lo largo la ceremonia y ante cualquier acciéon realiza-
da es: “El es dios!”.

Alas tres de la madrugada se reinicia la ceremonia de velacion: se “levanta la for-
ma”, para lo cual se sahtima el “tendido de la forma”. De la mesa se toma el sim-
bolo que representa al Sol —el espejo colocado en un marco circular de madera, del
que se desprenden ocho maderos cilindricos, de 1.5 cm de didmetro por entre 60 y
80 de longitud.

Para levantar la forma, en el simbolo del sol se colocan las flores, que se van su-
jetando con hilo hasta cubrirlo completamente. Mientras tanto se cantan alabanzas
por parejas. Al concluir de forrar los rayos del sol con las flores de cempastchil, se
comienzan a cubrir los bastones de mando. Previamente todo se sahtma.

El “sol amarillo” se coloca en el altar y con los bastones de mando se procede
a realizar una “limpia” a los asistentes, moviendo los bastones en la forma ritual
acostumbrada.

Los bastones de mando, que son de madera, tienen tallada al final una cabeza de
serpiente. En las figuras 4 y 5 se muestra como son antes y después de quedar cu-
biertos de flores.

Desenlace. A las 5:15 horas se termina de cubrir de flores el simbolo del sol y los bas-
tones de mando.

El sol amarillo se coloca en el oratorio y con los bastones de mando se realiza una
“limpia” a cada asistente. Esta labor la realiza Francisco, mientras se cantan alaban-
zas y se arrojan pétalos de cempasuchil a la persona que se estd limpiando. El tltimo
en recibir la “limpia” es el propio Francisco.

La alabanza que se entona dice asi: “jRecibe estas flores con gusto y anhelo, que
son escalones que suben al cielo!”.
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Al concluir de “limpiar” a los presentes, Francisco se hinca con una rodilla en tierra
y entona una alabanza de agradecimiento. Luego todos se arrodillan orientados hacia el
Oriente. Para terminar la ceremonia de velacion, las personas que ocuparon algin cargo
“devuelven la palabra”, agradeciendo a las animas y a los cuatro vientos por permitirles
realizar su labor. La ceremonia concluy a las seis de la mafiana: “{El es dios!”.

Como comentario adicional, se pueden destacar los siguientes elementos esencia-
les en el ritual de conmemoraciéon del Dia de Muertos:

El objetivo es dar de comer a los muertos.

Los participantes son personas de lo cotidiano que asumen papeles como “sargen-
to de palabra”, “compadritos y comadritas” y el “pueblo”. Obviamente, quien or-
questa el contexto del ritual es un chaman.

En la mesa, sobre un mantel que representa el Cédice Fejérodry-Mayer; se disponen
los siguientes objetos que significan la muerte: simbolo solar, bastones de mando, flo-
res de cempasuchil, instrumentos musicales ~huéhuetl, mandolina, sonajas y huesos
de fraile—, velas de color blanco y rojo, asi como una ofrenda de frutas y comida de
la llamada prehispanica —chapulines y acociles, entre otros.

El contexto es de rezos, oraciones, cantos, limpias e invocaciones a las entidades
animicas. Todo esto se combina en un tiempo y espacio precisos para dar pauta al
desarrollo de la ceremonia de velacién.

Rutual con motivo del Dia de Muertos, para otorgar una ofrenda a los espiritus de la naturaleza

Fecha: 1 de noviembre de 2014.
Lugar: bosque del pueblo de Canalejas, Jilotepec, Estado de México.

Objetivo. Ofrendar a los espiritus de la naturaleza.

Participantes. E1 chaman Francisco Plata Silva y un grupo de sus discipulos provenien-
tes de diversas partes del pais —Distrito Federal, Toluca y Querétaro.

Motiwo. conmemoracion del Dia de Muertos.

Desarrollo de la ceremonia. Es posible dividir el ceremonial en tres partes:
1. Construccion de un laberinto con piedras y troncos en un espacio del bosque,
con dimensiones aproximadas de 20 metros de diametro y un esquema en el que se
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plantea un circulo en el centro, a partir del cual se construye una cruz, a partir de
cuyo segmento horizontal se van construyendo los circulos concéntricos hasta con-
cluirlo con seis vueltas y el centro. En este espacio se colocan cuatro piedras de su-
perficie plana y orientadas hacia el noreste. En la entrada se construye un arco con
flores blancas y amarillas y se entierra una piedra de superficie plana, en la que los
participantes deben hincar la rodilla para ingresar.

2. Para el disefio de la ofrenda, los participantes llevan dulces de alfefiique que se-
mejan calaveras, borregos, cerdos y venados, asi como dulces de la temporada. Con
éstos se construye un mandala —representacién simbolica de un espacio sagrado—
previamente dibujado sobre un cartén blanco. El centro es ocupado por un craneo
de dulce de alfefiique y se distribuye el resto de los dulces de acuerdo con su name-
ro, a modo de formar circulos concéntricos, orientando las figuras hacia los cuatro
puntos cardinales.

3. La ofrenda se lleva al laberinto y los asistentes se forman, con Irancisco a la ca-
beza, intercalados por un hombre y una mujer. Al frente de la fila, dos discipulos car-
gan, seguidos por el resto de los participantes. Para entrar al laberinto todos hincan
la rodilla en la piedra de la entrada. El recorrido se hace varias veces y finalmente
los asistentes se ubican en el circulo del centro. Francisco y Marisol se colocan cer-
ca de las piedras para consagrar el espacio y realizan diversos movimientos con las
manos para llamar a los vientos y entregar la ofrenda. Con esto, todo mundo desan-
da el laberinto y los que asi lo deseen regresan al centro para consagrar algunos ob-
jetos o meditar.

Fin del ceremonial.

Conclusion

La antropologia de la muerte se refiere al estudio del ser humano vivo y muerto. La
muerte es una realidad para los seres vivos, que la ciencia médica enfoca desde el bi-
nomio cuerpo-mente, en tanto que la antropologia la estudia desde el concepto ho-
listico de cuerpo-mente-espiritu. Con esto se plantea una de las grandes controversias
para el estudio de la muerte: ¢la antropologia o la medicina tienen los elementos ade-
cuados para estudiar y explicar el final de la existencia humana?

La antropologia estudia la muerte incluyendo al humano en la cultura y no en la
naturaleza; a partir de esto se dan hechos que posiblemente proporcionen elementos
para acercarnos a saber de la muerte, un hecho que biolégicamente iguala a los huma-
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nos, pero que social y culturalmente los separa de otros. La historia de la humanidad
ha escrito paginas maravillosas en las que se estudia a la muerte: el chaman, la cosmo-
vision, los dioses —incluyendo a los demonios—, el quehacer con el cadaver —enterrarlo,
incinerarlo, congelarlo, extraer érganos para donacién—, las exequias y la parafernalia
correspondiente, como los ritos de paso y los duelos. No podemos dejar de lado sus re-
presentaciones plasticas, que en ciertas épocas del afio son motivo de comercio. ..

En fin, la muerte es un negocio de los vivos.
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Geogratia del més alla

Julieta Ramos Mariano
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RESUMEN

El tema del destino eterno atrapa el pensamiento humano porque implica experimentar el dolor
de la muerte como pérdida de la vida. Irente al ser querido inanimado surge una pregunta:
¢donde sera su siguiente morada?, a partir de la cual se generan explicaciones sobre diversos
destinos, como el purgatorio, el infierno y el paraiso, asi como sus vias de acceso, peligros, climas
y sentires, todo esto reunido en la enigmatica geografia del “mas alla”. En este articulo se estudia
El jardin de las delicias, de El Bosco, triptico al éleo pintado en 1500 a modo de vision del mundo
de los muertos, con representaciones del jardin del Edén, el jardin de las delicias y un paseo por
los castigos del infierno. Este rico material iconografico de finales de la Edad Media simboliza el
espacio etéreo donde se proyectaban los sueflos y miedos de una época en que el ser humano y su

trascendencia dependian del comportamiento terrenal y espiritual.

Palabras clave: muerte, iconografia, escatologia, “mas alld”.

ABSTRACT

The subject of eternal rest captures human thought because it implies experiencing the pain of death
as the loss of life. Faced with the loved one bereft of life the question arises: where will it go? This leads
to explanations of diverse destinations, such as purgatory, hell, and paradise, as well as the paths to
be traveled, the dangers, atmospheres, and feelings, all in the enigmatic geographic of the “beyond.”
This article focuses on Hieronymus Bosch’s Garden of Earthly Delights, an oil triptych painted in 1500 as
if a vision of the world of the dead, with representations of the Garden of Eden, the garden of earth-
ly delights, and a journey to the punishments of hell. This rich iconographic material from the end
of the Middle Ages symbolizes the ethereal place where the dreams and fears of an era were project-

ed and in which human beings and their transcendence depended on earthly and spiritual behavior.

Keywords: death, iconography, eschatology, “the beyond”.
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Introduccion

calizaremos un viaje por la memoria colectiva del ser humano cuyas ma-

nifestaciones culturales heredan pensamientos relacionados con la muerte

y la trascendencia del alma a otros planos existenciales. Para esto se revisa-
ran cuatro principales religiones del mundo a modo de referente sobre el origen de
aquellas estancias de paz y beatitud, mortificacién y purificacion, asi como el dolor
eterno, resumido en una palabra por el cristianismo: “escatologia”.

El analisis de la obra L/ jardin de las delicias, de finales de la Edad Media, conduce a
un testimonio del pensamiento cristiano como una advertencia sobre las moradas a las
cuales se expone el alma humana segun su conducta. Se han tomado dos obras: el Ca-
tectsmo de la Iglesia catdlica, para conocer sus preceptos, y el “Infierno”, primera parte de
la Dwina comedia de Dante Alighieri, como referente para la comprension iconografica
e iconologica de esta obra, cuyo recorrido nos deleitara por la belleza del paraiso y sus
tentaciones, seguido del jardin de las delicias, con sus seducciones vacias, y por ultimo el
sufrimiento en los circulos del infierno, donde los pecadores experimentan terribles sole-
dades, inmersos en aridez, oscuridad, frio, sangre, hambre, dolor y la verdadera muerte.

Una vez realizado este andlisis, reflexionaremos st aquellas concepciones se tratan
de “un lugar o un estado de vida”, sin importar cual: tan s6lo es una invitaciéon a la
“experiencia profunda” del ser o no ser, hacer o dejar de hacer, para interiorizar si en

nuestra existencia esta la armonia vital para experimentar una buena muerte.

Religion, vida y muerte

La religion es un medio por la cual el ser humano une su pensamiento o estado ctéreo
con la creaciéon y el creador; asi fortalece su anima y emprende su camino hacia la
iluminacion, evolucién, restauracion y trascendencia, ya que éste no sélo es cuerpo,
sino también esencia. La misioén es integrarse con orden en intenciones, acciones, y

por ende, con la conquista de la plenitud no sélo existencial, sino también espiritual.

La religion, un mundo aparte

Nuestro viaje comienza con un regreso en el tiempo y el espacio. Cerca del afo

500000 a.C., el Homo erectus, también conocido como “hombre de Pekin”, empezo
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a crear una dimension religiosa con el tratamiento ritual de los craneos. Tomamos
el rumbo hacia 75000 a.C. para encontrar pruebas de los primeros enterramientos
humanos. Aproximadamente en 30000 a.C. el arte rupestre nos sorprende por su
sentido religioso, lleno de misterio entre recolectores y aborigenes (Smart, 2000:
17). Mas tarde, hacia 3500 a.C., en Mesopotamia, Egipto, China y la India surgen
templos, mitos, rituales y festividades, con personajes sagrados, teologias y escrituras
que definen las experiencias personales de vida, sufrimiento y muerte, e incluso de
la vida trascendente.

La geografia religiosa nos permite llegar hasta los siglos viy v a.C., en la region
del Mediterraneo, donde se desarrollan las religiones clasicas; por ejemplo, Grecia
aporta la filosofia; en Persia, Zaratustra deja su legado al judaismo durante la cautivi-
dad babilénica, en tanto los hebreos de tradicion profética proponen el monoteismo.
La India experimenta su propuesta con el ciclo de la reencarnacién, y en China
Confucio crea el taoismo como una forma de vida dentro del humanismo ético.

Todas estas creencias prepararon el terreno a las grandes religiones universales,
como el hinduismo, budismo, judaismo y cristianismo, cuyo fin Gltimo se encuentra
mas alla de este mundo, en el cielo, el nirvana y otros espacios de espiritualidad y
trascendencia, aunque con admirables diferencias. Iniciemos, pues, nuestro recorrido
por aquellos senderos desconocidos.

Senderos hacta la salvacion: hinduismo

Existen cuatro senderos religiosos reconocidos o formas de encontrar la salvacion
personal. A cada persona le corresponde seleccionar cual sendero tomar, aunque
algunos son mas dificiles que otros (Keene, 2003: 32).

Camino de bhakti. Cada hogar tiene una deidad conservada en un altar; debe mostrar “de-
vocion amorosa” a través de himnos cantados, relatos de sus historias, danzas y festivales.
Camino del karma. Es la ley moral de la existencia, que consiste en buenas acciones que
rindan buenos frutos, y las malas, resultados maléficos, medidos por la ley de “causa y
efecto”. Aquello que cada persona lleve en su vida afectara la forma en que regrese a la
siguiente. La invitacién consiste en realizar acciones que aligeren el buen karma.

Camino del jiiana. Es uno de los mas complicados senderos de salvacion, ya que implica la
guia de un gurt espiritual que ayude a desarrollar la habilidad para la interpretacion de las

sagradas escrituras, a fin de liberarse del arraigo a este mundo, ejerciendo con el ejemplo.
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Camino del yoga. Se trata de una disciplina espiritual de ejercicios fisicos y mentales para
lograr el control del cuerpo y la mente, sujetos a los descos. Esa fortaleza se logra me-
diante el autocontrol, evitando la violencia y los apegos, practicando la sinceridad y la
castidad, entre otras acciones. Lia concentracion también se consigue mediante mantras

para elevar la conciencia en unidad con el espiritu.

La muerte: judaismo

Los judios consideran que “la vida es un don de Dios y la muerte es la inevitable
conclusion de la vida” (tbidem: 57). Cuando alguien se encuentra agonizante, es cui-
dado por un grupo de hombres y mujeres que se distinguen por su santidad, como
una acci6on denominada mitsvd, con la cual no se espera recibir recompensa alguna.
El cuerpo se envuelve en el tallit con el que ha orado desde su bar mitzvah y después
se coloca en su atatd de madera para que su cabeza descanse sobre la “tierra santa”.
Cuando el cadaver es llevado a la tumba, es cargado por personas que se detienen
siete veces, como recordatorio de los siete pecados capitales citados en el Eclesiastés.
Al llegar al cementerio lo bajan de forma definitiva y desde ese momento el difunto
“comienza su viaje a la eternidad”.

La celebraciéon comienza al anochecer. El shofa;; un cuerno de carnero, se utiliza
como instrumento que se toca durante la plegaria matutina, a modo de llamado a la
meditaciéon y el autoanalisis para retomar el camino de la justicia o feshuvd. Son dias
de introspeccion, de poner en balance los actos realizados. Se realizan plegarias para
sensibilizarse y el dia termina con el perdén conocido como Yom Kippur.

En cuanto a la redenciéon —el Yom Kippur—, ésta da comienzo al afio judio. Por
tradicion, se abren tres libros en el cielo: el primero enlista a los “justos”, aquellos
que seran recompensados por sus buenas acciones. El segundo, a los que tienen 10
dias para demostrar que merecen el cielo —duracién del ano nuevo espiritual o Rosh
Hashanah—y Yom Kippur; el tercero revela a los malvados a los que se castigard. Du-
rante estas fiestas los judios realizan ayunos por 25 horas en busca del perdén divino.

Las cuatro nobles verdades: budismo

Las cuatro verdades del credo budista postuladas por Siddhartha Gautama se disena-
ron con el objetivo de retroalimentar la “comprension o entendimiento de la sencillez
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de la vida para alcanzar la armonia, serenidad, desapego y conciencia por los seres
vivos” (thidem: 74):

Todo en la vida es sufrimiento. Se trata de un concepto que ayuda a las personas a ejercer la
ayuda para el entendimiento y la superacion. De ese modo no sélo se sensibilizan ante
los problemas personales, sino globales, donde una accién repercute en menor o mayor
medida en el trazo de la historia y el universo.

El origen del sufrimiento. Es el apego a la vida, al placer y al dinero; la sublimacion de los
descos.

Eliminar el sufrimiento. Este se extingue si se elimina la causa.

Extinguir la causa del sufrimiento. E1 camino intermedio se comprende mediante el “6ctuple

sendero”. En otras palabras, el cese del sufrimiento es el nirvana —o camino intermedio.

Para explicar el “6ctuple sendero”, Buda dio a sus seguidores un ejemplo: el camino
intermedio es un tanque de agua para los que tienen sed, un fuego que calienta para
quienes tienen frio, una prenda que cubre a los que estan desnudos, asi como una
lampara que alumbra a los que estan en la oscuridad (tbidem: 75). Es decir, todos los
recursos a la mano deben ser tomados en su justa medida, para lo cual es necesario no
perder la sencillez de la vida. Esto se simboliza con la rueda del dharma, que es como
un timén de ocho brazos unidos por el centro y un circulo que los enlaza. Se trata
de la forma de representar el valor propio de cada persona, que se va fortaleciendo
al unirse con los demas para alcanzar el entendimiento, amar todas las formas de
vida, realizar acciones éticas y estéticas, expresar palabras positivas, puras y nobles
que guien buenas intenciones, ganarse la vida sin ejercer la violencia, esforzarse por
los pensamientos positivos y anular los negativos, tener una mayor conciencia ante
las necesidades de los demas y concentrarse por medio de la meditaciéon para estar
tranquilo, en paz consigo mismo y con el mundo. Aquel que unifique esos valores sera
sensible a la vida y el amor que conduce a la paz.

Muerte y resurreccion: cristianismo

Jesucristo, divinidad y hombre que intervino en la historia de la humanidad, trazé un
camino forjado en la verdad y el amor, como una forma de vida que abre las puertas
a dones, virtudes y carismas que sensibilizan al ser humano y lo preparan para la
buena muerte.
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La dltima cena celebrada por él en la Pascua judia se convirtié en un simbolo de
comunicaciéon entre el cielo y la Tierra, constituido por el sacramento de la comunion,
el cual santific y convirtié en alimento para acercar al creyente a su creador. Con el
sacrificio de Ciristo en la cruz y su resurrecciéon se consolidé la esperanza de la nueva
vida. Para comprender estos preceptos y dar sentido a la obra que nos concierne —£/
Jardin de las delicias—, verificaremos la informacion del Catecismo de la Iglesia catélica.

Invitacién del Catecismo de la Iglesia catdlica'

En primer lugar, demos una ojeada a las escrituras para comprender como esta in-

tegrado el ser humano:

363-367. Corpore et anima unus. E1 hombre creado a imagen de Dios es un ser corporal y un ser
espiritual. El alma significa el principio espiritual del hombre. El cuerpo esta animado por el
alma espiritual, es el templo del espiritu y esta destinada a ser, en el cuerpo de Cristo, el tem-
plo del Espiritu. Por lo tanto, no le es licito al hombre despreciar la vida y es un deber mante-
ner su dignidad. Cada alma espiritual es creada por Dios y es inmortal. No perece cuando se
separa del cuerpo y se unira al nuevo cuerpo en la resurreccién final. Alma y cuerpo confor-
man el ser entero del espiritu. “Espiritu” significa que el alma esté ordenada. El cuerpo puede

ser elevado gratuitamente a la comunidad de Dios. (Catecismo. .., 2008: 103-104).

En segundo término, es importante conocer las acciones que conducen a la salvacion

y a la muerte:

1763-1766. Actos pasionales del hombre. Son impulsos que inclinan a hacer o no hacer, asegu-
ran el vinculo entre la vida sensible y la vida del espiritu. El amor causa el deseo del bien.
Las pasiones se convierten en buenas o malas cuando pasan por la moral. La voluntad
recta ordena al bien y la voluntad mala, a las pasiones desordenadas. La aprehension del
mal causa el odio. La aversién y el temor propician la tristeza y la ira se opone al bien. “Las
pasiones son malas si el amor es malo, buena si es bueno” (ibidem: 491-492).

1767. Conciencia moral. Es lo mas profundo del hombre. Descubre una ley que éste no se da a

si mismo, pues resuena en su corazon y viene de Dios. Es la moral natural (tbidem: 492).

! Los ntimeros de la derecha indican el parrafo del texto como aparece en el Catecismo de la Iglesia catdlica; los textos se presentan
de forma parcial, destacando solamente los puntos relevantes para esta obra.
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2709-2719. Oracién contemplativa. Santa Teresa de Jesus la concibe como un lazo de amistad,
como cuando se trata de estar a solas con quien nos ama. Se busca la fe pura de donde
se ha emanado a modo de volver al origen. Consiste en el recogimiento del corazon, ser
ofrenda para purificar y transformar la morada del Sefior y nuestro corazén. La oraciéon
contemplativa es silenciosa y visible a la luz de los hechos y alimenta el fuego del amor. Es
la forma de participar en el misterio de Dios, portadora de vida (tbidem: 714-717).

1022. Retribucion. Cada hombre, después de morir, recibe en su alma inmortal su retribu-
ci6én eterna en un juicio particular, bien a través de una purificacion, bien para entrar de
inmediato en la bienaventuranza del Cielo, bien para condenarse inmediatamente para

siempre (ibidem: 287).
Las siguientes son las diferentes moradas:

1023-1029. Cielo. Se encuentra destinado para aquellos que mueren en la gracia y la amis-
tad de Dios, los cuales viven y pueden ver directamente la gloria del Padre. Esta vida se
consigue mediante una buena vida y el amor. Se convive en comunién con la Santisima
Trinidad, la corte celestial y los bienaventurados que habitan en el cielo. Ahi se encuentra
la verdadera identidad que sobrepasa toda comprension y ahi reinaran por los siglos de los
siglos (tbidem: 288-288).

1030-1032. Purificacion final y purgatorio. Alli residen los que mueren en la gracia y amistad
de Dios, pero imperfectamente purificados, a fin de obtener la santidad necesaria. La
iglesia llama “purgatorio” a esta expiacion, explicado como un fuego purificador, apoya-
do también por la oracion a los difuntos a fin de gozar los frutos de la redencion (ibidem:
289-290).

1033-1037. Infierno. La libertad del hombre le permite amar o no a Dios. Quien no ama
permanece en la muerte. Toda accion negativa mata el amor y se vive en un fuego que
nunca se apaga, convirtiéndose asi en autores de iniquidad. Las almas que mueren en
estado de pecado mortal descienden a los infiernos para sufrir penas. Se le considera “un
llamamiento a la responsabilidad” (tbidem: 290-292).

1038-1041. Juicio Final. La resurreccién de todos los muertos, “justos y pecadores”, prece-
dera al Juicio Final. Los que hayan hecho el bien resucitaran para la vida, y los que hayan
hecho el mal, para la condenacion. La verdad sera puesta al desnudo. Los que mueren en
la gracia y amistad de Dios, pero imperfectos, seran purificados después de su muerte, a
fin de obtener la santidad (ibidem: 292-293).

1056-1057. Muerte eterna. A la realidad de la muerte eterna se le llama “infierno”. La pena

principal del mismo consiste en la separacion eterna de Dios, quien da vida y felicidad.
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Escatologia

La escatologia —de escaton, “Gltimo”, y logos, “tratado”, que significa “estudio de las
realidades ultimas™— es el conjunto de creencias religiosas que se ocupan del destino
final de la humanidad y se divide en dos: escatologia individual o posmortuoria, que
trata del destino del ser humano después de la muerte, y escatologia general, referen-
te al destino que le espera a la humanidad en su conjunto (Villasana, s.tf.).

La escatologia se apoya en la teologia para ocuparse del hombre y su capacidad
ante Dios mediante el estudio de las Escrituras, el magisterio y la tradicion. Otro
elemento que retoma es la filosofia para demostrar la existencia de Dios mediante la
razén, a fin de alcanzar la idea de que la “muerte es una meta a la cual se debe llegar
en un estado de plenitud”.

Estamos ya en el entendido del libre albedrio del hombre, cuyas acciones seran pa-
sadas por una especie de “escaner” espiritual, por lo que recibira su justa retribucion
para habitar el cielo, el purgatorio o la muerte paulatina de su alma en el infierno.

Con esta aportacién tenemos ya la base que dard sentido a la obra que sera anali-
zada aqui. Nuestro siguiente paso es conocer los diferentes niveles del infierno.

Ll infierno segiin Dante Alighier:

Aunque se trate de un solo lugar, el infierno se organiza en niveles o circulos con-
céntricos en torno al propio Lucifer. Entre mayor haya sido la maldad, mas cerca del
centro se estard, en un ambiente cada vez mas oscuro, mas impenetrable, con el aire
mas espeso y fétido (figura 1).

Alegorta de la selva oscura. En medio del camino de nuestra vida nos podemos encontrar
en una “selva oscura” (Alighieri, 2013: 5) cuya naturaleza cerrada genera angus-
tia; un valle oscuro donde se percibe el retiro y la soledad como espacio perfecto
para dejar fluir la razoén y la filosofia, y donde nuestra conciencia se enfrenta a sus
miedos, al dominio de los impulsos, y busca en su fuerza el hilo de la templanza y
la sabiduria. Al estar ante las fieras, Dante es salvado por el elocuente Virgilio por
encargo de Beatriz, para que sea su guia por los vados del inframundo. Este altimo
hace énfasis en que las virtudes y la fortaleza cultivadas en vida seran el soporte para
vencer los miedos que surjan durante su travesia por el infierno. Beatriz llegé por

causa del amor.
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EL INFIERNO
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Lucifer castiga a Judas, Bruto y Casio.

Centro de la tierra

Figura 1 Fuente: http://farm4.static.flickr.com/3290/2592045985_ca8cbca0c6_o.jpg

Rio Agueronte. Carén o Caronte guia la barca para cruzar al otro lado, donde estan las
eternas tinieblas, fuego y hielo. Las almas esperan en la orilla, desnudas y fatigadas,
mientras se escuchaba el rechinar de sus dientes (tbidem: 28). Se trata de un horrible
espacio de aguas negras invadido de tristeza y llanto. El viento es denso. Se observan
relampagos que trastornan la conciencia y hacen perder el sentido. Se cae en un sue-
no profundo, hasta que por otro trueno se advierte la llegada a aquel valle abismal.

Primer circulo. Limbo. Es el circulo mas externo del infierno. Densas son sus tinieblas.
Se escuchan suspiros y lamentos, aullidos lastimeros que conmueven en lo profundo,
maldiciones, gemidos, gritos de dolor y rabia. A lo lejos se percibe un torbellino que
golpea lo que encuentra a su paso (tbidem: 21). En el penan las almas que han perdido
la “gracia de la inteligencia”. Es el lugar de los “paganos virtuosos”. Alli estan Home-
ro, Ovidio, Horacio y Lucano, entre otros, asi como “los no bautizados, aqui habitan
angeles tibios que no se atrevieron a rebelarse contra Dios pero tampoco le fueron
fieles sino que permanecieron en la indecisiéon”, cuya condena es mirar con envidia

a cualquiera que tome decisiones en la vida. La justicia divina los condena al olvido.

ANO 4, NUM. 6, ENERO-JUNIO DE 2015 ¢ 115



Julieta Ramos Mariano

Segundo circulo. Minos. La lujuria. Minos es el dictaminador de castigos. Este obliga a
confesar todas las culpas y determina qué lugar del infierno le corresponde. Al mo-
mento de hacerlo, enreda su cola y el niimero de veces que lo haga sera el circulo del
abismo que corresponda. En la atmésfera reina la completa oscuridad, como el mar
en tiempo de tormenta. Aqui se encuentran los pecados de la carne: aquellos que se
han dejado llevar por la lujuria, atormentados por torbellinos, golpeandose unos con-
tra otros, para luego caer con fuerza, como en medio de un huracan, lanzados con el
animo de encontrar un momento de reposo. Ahi viven la famosa Cleopatra, Elena,

Paris y Aquiles, quienes perdieron la vida a causa del tormento del amor (:bidem: 39).

Tercer circulo. EIl Cerbero. Los glotones. Alli cae una lluvia helada y pertinaz que se precipita
como aluvién de agua mezclada con granizo y una nieve negruzca y fétida que apesta
la tierra que la recibe (ibidem: 44). Es el destino de aquellos torturados que comieron
demasiado (gula). Tan sélo imaginemos la figura monstruosa del Cerbero, famoso por
su extrema crueldad, con tres hocicos, ojos encendidos como fuego, barba negra y
grasienta, largas unas en las patas, con las que desgarra, desuella y despedaza. Pobres
de las almas infelices que ahi se encuentran. Entre tremendos dolores atllan como
perros y se revuelcan sobre si mismos. Cada uno vagara hasta encontrar su tumba y
escuchar su juicio final.

Cuarto circulo. Los avariciosos. Estos son recibidos por grandes olas de cuerpos chocando
unos contra otros. Con sus pechos golpeados expresan alaridos por el esfuerzo. Aqui
se castiga a los que se dedicaron a gastar sin moderacion lo que tenian, en cuya vida
predominaron la soberbia y la envidia. Los que llevan rapada la cabeza son sacerdotes
e incluso papas y cardenales. Tal es el resultado del triunfo de su avaricia (ibidem: 53).

Quinto circulo. Laguna Estigia. Los coléricos. De aguas cenagosas, con almas completa-
mente desnudas, semblantes con expresiones de furia, los destinados a este circulo
se golpean con lo que pueden, con la cabeza, los pies, los puiios, para desgarrarse
unos a otros, pues justamente estan dominados por la ira. También son notorias las
burbujas del fango, que no son sino el suspiro de un espiritu melancélico.

La ciudad de Dite. Estas murallas dividen el alto del bajo infierno. Se aprecian mezquitas,
rojas y brillantes como si estuvieran hechas de fuego (ibidem: 62). Se encuentra entre
honduras infernales y circundada por fosos profundos. Alli reina el desconsuelo, en
medio de la fétida laguna. De aqui se desprenden las tres furias infernales con aspecto
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de mujeres, con sangre, musgo y serpientes en la cabeza, conocidas como las Erinias:
Megera, Aleto y Tersifone. Es la residencia de Medusa, cuyo trabajo consiste en espe-
sar el ambiente y cuya sola presencia ocasiona la huida de mil almas. El paisaje es
de cientos de tumbas cuyas llamas despiden el calor mas fuerte, de donde salen gritos
lastimeros. Ahi yacen los herejes y seguidores de sectas profanas, que sufren el dolor
del fuego eterno.

Sexto circulo. Los herejes. De pestilente hedor, aqui se encuentran los que voluntariamen-
te ignoraron o contradijeron los dogmas y la autoridad de la Iglesia.

Séptimo circulo. Los violentos. Sede del minotauro, lleno de espiritus malditos, aquellos
que produjeron muertes o heridas dolorosas, que destruyeron, robaron o incendia-
ron. También se incluye a los suicidas y los blasfemos. El Flegetonte es un rio de
sangre hirviente en el que se encuentran sumergidos todos aquellos que ejercieron la
violencia. Otros paisajes son un bosque cuyas almas se encuentran paralizadas como
troncos de arbol, sepultados en la espesa arena de un desierto ardiente.

Octavo circulo. Los fraudulentos. Los que perjudican a otros, ofenden a Dios, pues lo
hacen con conciencia. Aqui permanecen los aduladores, corruptos, ladrones y falsos
profetas, entre varios mas, sometidos a terribles torturas (tbidem.: 87), sacudidos por el
viento y atormentados por la lluvia, ya que actuaron con malicia. La vida debe ser
un camino de progreso. Por el contrario, el usurero desprecia la naturaleza y el arte
humano, al poner sus esperanzas en otras cosas. En Malebolge existen 10 pozos, la-
berintos, rocas negras, puentes, demonios dotados de cuernos blandiendo largos lati-
gos. Las paredes estan cubiertas de moho. La gente se halla sumida en un estercolero
compuesto de heces humanas. Tanto clérigos como seglares se encuentran cubiertos
de inmundicias. En otras partes hay agujeros de roca donde los pecadores son ator-
mentados, inmovilizados hasta las pantorrillas, para hacer arder las plantas de sus pies.

Noveno circulo. Los traidores. Rodeado de gigantes clasicos, se encuentra el inmenso lago
congelado de Cocito. Alli tienen su hogar y son inmersos los traidores como Bruto y

Judas, quienes acompanan al mismisimo Lucifer.

Tanto el Catecismo de la Iglesia Catdlica como el “Infierno” de Alighieri y el Apocalipsis
de San Juan son obras que influyen en el creyente para buscar una vida ordenada,
basada en el amor, en un ambiente de responsabilidad y conciencia ética, donde sus
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acciones —correspondientes al libre albedrio— sean colocadas en una balanza para
recibir un juicio justo que los lleve desde a ganarse el cielo hasta purgar las penas o
dar muerte a su alma en el infierno.

Estas realidades las vemos reflejadas en una obra medieval que invita a palpar las
diversas atmosferas y a crear conciencia respecto a los confines a donde llegan nues-
tras acciones. Adentrémonos pues en la geografia del mas alla en la obra de El Bosco
titulada £ jardin de las delicias, cuyo analisis iconografico también se basa en el “Infierno”
de Alighieri, con el objetivo de comprender parte de su iconologia.

El jardin de las delicias

Una de las obras mas conocidas del artista holandés Hieronymus Bosch, conocido
como El Bosco, es El jardin de las delicias. Se trata de un bello triptico realizado entre los
anos 1500 y 1505, pintado al 6leo sobre una tabla de 220 por 389 cm —el panel cen-
tral—, y los laterales de 220 x 97 cm (La guia, 2009: 320).

En cuanto al estilo, las tres escenas parecieran de una censura implacable, si bien su
macabable fantasia y el encuadre poético los hace, pese a todo, divertidos y optimistas,
cuya ironia y burla del mundo se contraponen al realismo hieratico de Jan van Eyck,
otro pintor flamenco de la época.

El objetivo parece ser el de moralizar con base en criticas acidas, pues en la tradicion
medieval se hacia uso de la deformacion y la caricatura para revelar la malicia de sus
personajes. Son imagenes que dejan ver las intenciones internas del hombre; un libro

de prudencia y artificio.

El triptico cerrado. La creacion del mundo (6leo sobre tabla, 220 x 195 ¢m). El pintor representd
nuestro planeta con una transparencia cristalina, como en el momento exacto en que
fue creado, dotado de naturaleza vegetal y mineral, en una bella escala de grises s6lo
iluminada por la luz del universo. Sin lugar a dudas es una mirada al tiempo en que
ninguna forma de vida habitaba atn el cuerpo celeste. Probablemente se trate del ter-
cer dia de la creacién, un nimero que iconograficamente encierra el principio y el fin.
En la esquina superior izquierda aparece una pequena imagen de Dios, con una tiara

y la Biblia en las rodillas (figura 2).

Ll triptico abierto. Al desplegarse el triptico, se observa una hermosa geografia inmersa
en detalles espirituales, humanos y consecuencias de vida. En el panel izquierdo se
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Figura 2 Fuente: Wikipedia

Figura 3 Fuente: http://laberintodeespejosrotos.blogspot.mx/2010/03/el-jardin-de-las-delicias.html
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expresa la imagen del paraiso en su ultimo dia de la creacién, con Eva y Adan. En el
central se figura la locura desatada: la lujuria, el acto sexual como un descubrimiento
de todo tipo de placeres carnales, prueba refutable de que el hombre perdié la gra-
cia. Por tltimo tenemos la tabla de la derecha, donde se representa la condena en el
infierno. Alli el pintor muestra un escenario frenético y cruel donde el ser humano es
condenado por su pecado.

En si, la estructura de la obra tiene un
encuadre simbolico: al abrirse, en rea-
lidad se cierra, porque en su contenido
esta el principio y el fin de la humanidad:
en la primera tabla, el principio, repre-
sentado por el Génesis y el paraiso, y
en la tercera, el fin, representado con el
infierno. Se cumple asi el ciclo de la vida
segun las leyes naturales, donde lo tnico
en nuestras manos es ser arquitectos de
nuestro destino, tanto presente, como
futuro y final (figura 3).

Panel izquierdo. El jardin del Edén. El postigo
de la izquierda, de 220 por 97.5 cm, re-
presenta el paraiso terrenal. En el fondo
se puede observar la Fuente de la Vida.
Este bello paisaje no representa la tipica
creacion del ser humano, sino el mo-
mento exacto en que Dios se encuentra
en amistad con ¢l: toma la mano de Eva
como companera de Adan. También es
curioso ver que, incluso siendo el jardin
primigenio, hay especies animales al ace-
cho; son las tentaciones que nunca faltan
en la vida de las personas. Detras de
Adan se encuentra el Arbol de la Vida
(drago) y a la derecha, el Arbol del Bien y
el Mal (palmera), de cuyo tallo se enlaza

Figura 4 Fuente: La guia. .., 2009: 321 la serpiente. El Edén es una figuracion
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que se aproxima a la idea de paz y sosiego, un paisaje idilico donde se debe estar alerta
ante las tentaciones, figuradas aqui por los animales, en cuyas conductas es notorio
el reflejo de la caza, el hostigamiento, la persecucion, la violencia: situaciones que sin
duda representan la adversidad a que se expone el ser humano. El reto es enfrentarlas
y vencerlas con sabiduria, haciendo el menor dafio posible a la creaciéon (figura 4).

Panel central. El jardin de las delicias. La tabla central, de 220 por 195 cm, representa un
paisaje que sobrepasa la realidad, pues figura lo efimero de las tentaciones humanas
en que todos caemos. Alli se sucumbe al pecado de la lujuria, donde vistosos frutos
—cerezas, frambuesas, fresas, uvas, madronos— son compartidos en alusiéon a los pla-
ceres carnales. Predomina la relajaciéon corporea entre los amantes desinhibidos. A
final de cuentas es algo fugaz.

Se observan hombres montados en seres fantasticos —leopardos, panteras, leones,
080s, unicornios, clervos, asnos, grifones—, simbolos de la lujuria desenfrenada, desca-
rriada y sin limites, hasta llegar a los estanques para culminar su adulterio. Los peces
y mejillones son el nido de los necios, quienes ocultan sus rostros: clara muestra de
los amantes ejerciendo el acto de infidelidad. Las aves simbolizan el alma humana a
la espera de viajar al mas alld, en una travesia que no se sabe como terminara.

Tanto hombres como mujeres aparecen desnudos, con distintos colores de piel. Se
muestra todo tipo de relaciones sexuales y escenas erdticas, sobre heterosexuales, pe-
ro también homosexuales y onanistas, ademas de relaciones eréticas entre animales
e incluso entre plantas. Es un falso paraiso donde la humanidad ya ha sucumbido en
pleno al pecado, en especial a la lujuria, y se dirige a su perdicion. Las claves de esas
decenas de simbolos apenas logran sospecharse, pobladoras de un espacio opresivo y
angustioso donde la locura se ha apoderado del mundo (figura 5).

Panel derecho. El infierno. En el tltimo panel, de 220 por 97.5 cm, se representa al infier-
no, situado, como ya vimos, en las profundidades de la Tierra. En la época medieval
se le concibié como un embudo poblado de demonios y castigos. Es la concepcion
cristiana que result6 de las influencias religiosas griegas, como el Hades, y del Sheol
judaico. Para el cristiano tiene una acepcién negativa, como destino de los condenados
por su malicia, entendido como un lugar de condena eterna dominada por Lucifer
(Giorgi, 2004: 14). El solo color es deprimente: desde la aplicacion de ocres que aluden
al olor pestilente hasta la oscuridad negra e impenetrable de los confines mas lejanos.

La geografia infernal esta inmersa en fuego y torturas. Las arquitecturas tienen ilu-
minaciones rojizas, como las describié Dante: un incendio eterno que pone a la ciudad
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Figura 5 Fuente: La guia. .., 2009: 321

en llamas y lamentos. La atmosfera es demoniaca, con criaturas fantasticas, hombres-
arbol inméviles acosados por arpias y gorgonas que carcomen su interior. Gaitas e
instrumentos musicales aturden los sentidos. En el lago yacen los traidores, persegui-
dos por aves con arcos. A lo lejos se ve la ciudad de Dite, entre murallas, puentes y
escaleras interminables, con cuerpos sumergidos a la orilla, recibiendo su castigo.

El infierno es helado y caliente, sin luz; un lugar desesperanzador donde el pe-
cador vive acosado por sus culpas. Se vomitan inmundicias y los condenados se en-
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juagan en ellas. Se defeca oro en alusién a la avaricia. La mujer vanidosa es forzada

a mirarse eternamente, mientras que los egoistas y oportunistas ven su suerte en los

naipes. La gula es representada por el cerdo. Esto y muchas otras cosas se descubren

y desvelan ante nuestros ojos para simplemente creer que una acciéon buena conlleva

a la beatitud y las acciones malas destruyen el alma (figura 6).

Conclusion

Estamosen elentendido de quelacreacion
de Dios —es decir, el hombre— se encuen-
tra compuesta por su unidad corpérea y
es animada por el alma, de tal manera
que se le concibe como un ser inmortal,
cuyo principio y fin dltimo es Dios. Los
motivos conductuales que promovia la
Iglesia a fin de equilibrar la balanza de
la vida humana son el fundamento de la
promesa de salvacién o muerte, donde
una vida recta conquista el bien y las
pasiones desordenadas inducen al mal,
ambas reguladas por la moral natural y
social. Asimismo el alma se enriquece
practicando la oracién como un dialogo
de amistad entre el hombre y Dios, a
modo de conocer sus misterios, experi-
mentarlos y asumirlos como verdad de
salvacion, transformandolo en un recinto
digno que sea habitado por Dios. ¢(La
trascendencia ocurre entonces en un
lugar —cielo, purgatorio o infierno— o se
trata de un estado de vida? La respuesta
la tiene cada uno en su conciencia, y es
el corazon el que le dicta la verdad y el
orden de las cosas. El destino esta en esa

promesa, y alcanzarla es cuestion del cre-

Figura 6 Fuente: La guia..., 2009: 321
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do o interés por la trascendencia que se autentifica con la voluntad humana. En sintesis,
el presente articulo es una pequefia guia de lo que nos espera en la otra vida. Lo tnico
seguro es que ninguno esta libre de pecado. Me parece que hay una posibilidad de
vernos todos por alla y no s6lo en un circulo, sino varios.

iPobre Caronte: llevandonos de un circulo al otro!
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Manifestaciones de lo intangible.
Relatos y creencias en torno a la muerte
en el valle de Texmelucan

Alma Delia Flores Delgado
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RESUMEN

Ubicado en las faldas del Iztaccihuatl, estado de Puebla, el valle de Tetzmollocan fue en tiempos
prehispanicos el asentamiento principal del area norte de Huejotzingo, constituido por diversas
comunidades, entre las cuales estan dos de los actuales municipios cercanos a la region boscosa:
San Felipe Teotlalcingo y San Salvador el Verde. En esta region el mundo se divide en terrenal,
es decir, el de los seres humanos, y el intangible, perteneciente a los seres magicos y divinos. No
obstante esta separacién, ambos coexisten y se encuentran en contacto con el mundo terrenal,
en una relacién que se manifiesta de diferentes maneras. Por ejemplo, con la presencia de entes
inmateriales —como el “muerto”— en lugares, tiempos y circunstancias especificas: los caminos, la
noche, los rituales finebres, los suefos premonitorios, la presencia de animales como los coyotes

o el aullido de los perros.
Palabras clave: muerte, escatologia, intangible, sobrenatural.
ABSTRACT

The valley of Tetzmollocan was the main settlement in the area north of Huejotzingo in pre-His-
panic times in the foothills of Iztaccihuatl, state of Puebla. It was composed of diverse communi-
ties, including two of the modern-day municipalities near the forest region: San Felipe Teotlalcin-
go and San Salvador el Verde. In this region the world is divided into earthly, in other words of hu-
man beings, and the intangible, belonging to magical and divine beings. Despite this separation,
both coexist and are in contact with the earthly world in a relationship that is expressed in different
ways. For example, with the presence of immaterial entities—such as the “dead”—in specific plac-
es, times and circumstances: paths, nighttime, funeral rituals, premonitory dreams, and the pres-

ence of animals such as coyotes or howling dogs.

Keywords: death, eschatology, intangible, supernatural.
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Introduccion

1 entorno fisico es parte fundamental en la vida del ser humano no sélo por los

recursos alimenticios o de subsistencia, sino por lo que representa; es decir, la

simple observacion de la naturaleza genera la bisqueda constante de respues-
tas en esta continua relacion en el devenir del tiempo. Esta relacién conforma la cos-
movision de los grupos humanos: la vision del conjunto del universo.

En la cosmovision del valle de Texmelucan el mundo se divide en terrenal, que es
el mundo de los hombres, y el intangible, perteneciente a los seres magicos, espiritus,
fantasmas, entre otros. Aunque divididos, ambos coexisten y pueden tener contacto
en el mundo terrenal. Esta relaciéon se manifiesta de diferentes maneras, como la
presencia de entes inmateriales en lugares, tiempos y circunstancias especificos, como
los caminos, las haciendas, las ruinas, la noche, los rituales finebres, los suenos, la
presencia de animales, el monte y las barrancas.

En el mundo terrenal, donde habita el ser humano, se manifiesta el deceso o la
muerte, el cual abre un vinculo entre el mas alla y el mundo de los vivos. Sin embargo,
cuando el alma no logra llegar a su destino final o atn se encuentra en el proceso, con
vive con los vivos de manera inoportuna, en ocasiones benéfica y en otras provocando la
muerte de las personas de manera inesperada. Este contacto también es aprovechado

por aquellos que saben cémo utilizarlo en su beneficio.

Ubicacion

Ubicado en el estado de Puebla, el valle de Texmelucan comprende diversas co-
munidades aledanas a San Martin Texmelucan y Huejotzingo, que comparten una
herencia nahua y una historia que va desde la época prehispanica hasta nuestros dias.

A la llegada de los espanoles, el sefiorio huejotzinca se dividia en tres regiones
localizadas en las laderas de la Sierra Nevada: la zona norte, que abarcaba el valle
de Texmelucan; la central, donde esta la ciudad de Huejotzingo, enclavada en un
lugar de dificil acceso, en las barrancas que se abrian en las faldas de los volcanes; al
sur, los huejotzincas dominaban el valle de Atlixco, amenazado por la Triple Alianza.

En tiempos prehispanicos el valle de la entonces conocida como Tetzmollocan
constituia el asentamiento principal en el area norte de Huejotzingo y figura varias
veces en la historia como asilo para los fugitivos procedentes de Texcoco. En la época
colonial toda la regiéon norte de Huejotzingo, hasta los linderos de Texcoco y Tlax-
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cala, recibié el nombre de valle Texmelucan —derivado de Tetzmollocan—, o Santa
Maria Texmelucan (Dyckerhoff, 1997: 126).

Sin duda hablar de cualquier regién implica un estudio mas extenso y mayor tiem-
Po; en esta ocasion soélo se consideraran dos municipios de las zonas altas del valle de
Texmelucan: San Salvador el Verde —con 28 419 habitantes—, al que pertenecen las
poblaciones de Analco, San Gregorio Aztotoacan, San Andrés Hueyacatitla, Tlaco-
tepec, San Lucas el Grande y el Municipio de San Felipe Teotlalcingo, asi como sus
juntas auxiliares —con 9 426 habitantes.

El municipio de San Felipe Teotlalcingo, de ascendencia nahua, colinda al norte
con el de San Salvador el Verde; al sur, con San Lorenzo Chiautzingo, y al oeste, con
el Parque Nacional Izta-Popo y el Estado de México. San Salvador el Verde, por su
parte, se encuentra documentado a partir de 1552. Los frailes franciscanos recibieron
licencia del virrey don Luis de Velasco (1550-1564) para establecer un convento en San
Salvador y reunieron a su alrededor a parte de la poblacién de las cabeceras de Santa
Maria Tetzmollocan y San Felipe Teotlalcingo (ibidem: 134). El Verde tiene vecindad, al
norte, con los municipios de Tlahuapan y San Matias Tlalancaleca; al oriente, con los
de Huejotzingo y San Martin Texmelucan; al sur, con el de San Felipe Teotlalcingo, y
al oeste, con el Estado de México y el volcan Iztaccihuatl.

En tales municipios la Iglesia catélica mantiene el mayor nimero de fieles entre la
poblacién. Sin embargo, en la actualidad los habitantes se han ido sumando a otras
religiones, entre las que se encuentran Iglesias protestantes como los testigos de Jeho-
va, la evangélica metodista, la de Dios israelita, la de los santos de los dltimos dias, la
bautista biblica y la evangélica pentecostal.

Cosmovision

Silvia Limoén anota que la “cosmovision es el conjunto de ideas y concepciones que
un pueblo tiene respecto a la totalidad del mundo, las cuales constituyen una forma
de aprehenderlo y explicarlo”. Estas concepciones “son expresadas de manera sim-
boélica y han sido elaboradas socialmente con base en la observaciéon de la naturaleza,
de las actividades productivas, de la organizacion social y de la totalidad del universo
conocido por un pueblo determinado” (Limén, 2001).

La cosmovisiéon es una vision global del conjunto del universo, del entorno natu-
ral con que el ser humano busca su propio sentido de vida. Se constituye por ideas,
creencias, juicios de valor, actitudes vitales y sentimientos, y es resultado de un proceso
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historico y colectivo que se construye y reconstruye a lo largo del tiempo y posee con-

tradicciones internas.

De camino a la dltima morada

De acuerdo con la tradiciéon oral de estas comunidades, cuando ocurre el falleci-
miento de una persona se recurre a diversos rituales, los cuales van acompafiados de
objetos variados con una utilidad especifica para el difunto en su paso hacia el otro
mundo. Los rituales finebres duran 12 dias. En el primero se realiza un rosario, al
siguiente se procede al entierro y los siguientes nueve dias se rezard un rosario cada
dia. A los 11 dias se levanta la cruz, y el tltimo dia se lleva al panteén.

Posteriormente, en noviembre, segun la causa de muerte se realiza la “primera
ofrenda”, la cual tiene un cuidado especial, pues se coloca en forma de escalera. En el
piso mas alto se instala la imagen de Cristo. En el siguiente, la fotografia a quien se de-
dica la ofrenda. En el tercero, como es sabido, pan, fruta y la comida que le gustaban
en vida. En el caso de los niflos se compran juguetes o leche en polvo. A las mujeres
jovenes o adultas se les colocan un rebozo, ropa nueva o zapatos, ¢ incluso sombreros.
A los hombres se les pone un vaso de pulque, vino o cigarros, segtn el gusto. En el
ultimo escalén van las flores y las ceras, asi como un camino de flores de cempasuchil
que sale de la casa con rumbo al panteén, que es de donde llegara el fallecido.

En el panteoén, las primeras ofrendas se distinguen de las demas tumbas por el or-
namento de otate con motivos naranjas y negros para los adultos, mientras que para
los nifos los colores deben ser blancos, morados y azul cielo. Guando se cumple un
ano del fallecimiento, también llamado “cabo de afio”, se celebra una misa y se invita
a familiares y conocidos a una comida en la casa.

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

En las comunidades de San Gregorio y Analco es costumbre colocar el cuerpo
sobre arena en la habitaciéon donde se velara —“en lo que se trae la caja”, pues de
acuerdo con la comunidad de Analco, de esta manera expiard sus culpas, en caso
de tenerlas. Acaecida la muerte, se dice que el espiritu o alma del difunto seguira
presente durante esos dias. Algunas personas incluso sefialan que no se ira del todo
hasta haber pasado un afio del fallecimiento, ya que en ese lapso recogera sus pasos.
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Una vez vestido el cuerpo, se colocan en el féretro dos “bolsitas de tela de manta”:
una con tortillas o gorditas de masa con sal y manteca para que se alimente durante
el camino, aunque también “se les da de comer a los perros” para que ayuden al
espiritu a cruzar un rio; en la otra bolsa van 13 monedas, para que pague sus culpas,
ademds de una varita de rosa de castilla, tejocote o trompillo —esta tltima se consi-
gue en el “monte”, de preferencia con espinas, a modo de que se defienda durante
el viaje, en el cual podria encontrarse con algin animal u otro peligro. También se
incluyen unos huaraches nuevos o de carton con listones blancos para amarrarlos a
los pies, que son los que usard para caminar.

Una vez seleccionada una habitaciéon para colocar el féretro, por lo general frente
a un altar familiar, se ponen cuatro ceras en las cuatro esquinas de la caja, flores alre-
dedor, un chilacayote partido a la mitad con vinagre bajo el atatd, una cruz de arena
en el suelo, bajo la caja, y una cruz en la cabecera. A los pies se coloca un sahumerio
con inclienso y una veladora.

Para prevenir el “mal aire” entre los nifios y adultos, ya sea en el primer dia o al
siguiente, cuando se ird al pantedn, se utiliza una planta llamada “ruda”, colocada
en las orejas o el cabello de la persona. En caso de contraer este mal, caracterizado
por dolor de cabeza y llanto constante en los nifos, se recurre al humo del cigarro, el
cual se sopla en la cara para curarlo, o bien a la limpia con un huevo, alcohol y ruda.

A medianoche, en el caso de los nifios y solteros, “se baila la coronita” con una pieza
de musica llamada maxochitl en el cuarto de velacion o en la patio. La coronita la llevan
una nifia y un nino. Al final la coronita se pone en la cabeza del difunto.

De manera opcional, a las personas que se casaron por la Iglesia se les puede
vestir como carmelitas, para las mujeres, o franciscanos, para los hombres, o segiin
el gusto de la familia, con la ropa habitual. Como atencién, se puede incluir dentro
del féretro una cajetilla de cigarros o vino. También se pone un vaso con agua sobre
un plato, acompanado de un pan, ya sea en la cama o en algin lugar de la recamara.

Al dia siguiente del velorio se lleva la caja a la iglesia, cargada por cuatro personas
del género masculino, los cuales no deben pertenecer a la familia del difunto, pues se
cree que st algin familiar directo la transporta, el fallecido se llevara también a esta
persona, aunque todavia no “le toque irse” —tan s6lo por tener contacto—. Otra ver-
sion senala que los familiares no deben llevar la caja al panteén porque se interpreta
como si “quisieran deshacerse de la persona”, y por lo tanto no es lo ideal. Cuando
la caja pesa demasiado, explican que se debe a que todavia no era su tiempo o no se
quieren ir, y que cuando la tierra no queda pareja una vez enterrado, es sefial de que

la misma no lo acepta y tampoco era su tiempo.
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Sobre la fosa se coloca una cruz de carrizo u otate —o trompillo— y se hace un
orificio dentro de la tumba, sobre la cabecera de la caja, para insertar un jarrito de
barro con agua bendita, con el cual el fallecido saciara su sed durante el viaje “al
otro lado”. Antes de bajar el cuerpo, se arroja agua bendita y tierra bendecida. El
incienso no debe faltar en ningin momento. Al final los asistentes colocan flores en
la tumba, a modo de despedida.

Cuando se procede a enterrar el cuerpo, un familiar dirige algunas palabras, des-
tacando las cualidades del difunto y la desafortunada perdida de la persona que “se
les adelanto”. Al final se invita a la concurrencia a una comida en la casa después del
sepelio. En ese momento o ya en la casa se puede repartir alguna bebida alcohdlica
a los sefiores o a quienes cavaron la fosa.

La comida se elabora, preferentemente, “a como antes se hacia”, y consiste en frijo-
les, salsa y tortillas, si bien varia segtin la casa. Asi, se puede servir gorditas, sopa, gui-
sado de pollo, chicharrén en salsa verde, arroz, caldo de camarén con nopales, entre
otras opciones. Aun prevalece la idea de que no se debe comer arroz, pues representa
los gusanos que se comen al cadaver; tampoco chicharrén ni cualquier tipo de carne,
pues se estaria ingiriendo al difunto y la gente no querria comérselo. La gente asiste
porque considera que se debe acompanar caminando al que pereci6 a la que serd “su
ultima morada”; asi, cuando ellos mueran, “no se iran solos al panteén”. Podemos
decir que es una actividad en la que se espera la reciprocidad.

Con el transcurso de los dias va disminuyendo el “peligro” del contacto con la
muerte, asi como el temor a la misma. Esto permite a los dolientes reintegrarse pau-
latinamente a sus actividades cotidianas.

Entre algunas de las creencias que persisten, encontramos que el alma o espiritu
de quien murié se queda en la comunidad durante un aflo, periodo en el que ron-
dara por los lugares que acostumbraba recorrer, como su trabajo y su casa. Se dice
que “vendra a recoger sus pasos”. De este modo los habitantes se explican los ruidos
“extranos” que perciben, como la caida de algiin objeto desde cierta altura o que se
cierren las puertas de repente, se escuchen canicas rodando por los techos y la pre-
sencia del difunto en suenos antes y después de fallecer.

Se considera que los perros los perciben. Asi, cuando ladran en grupo desde sus
casas es “porque ven a las almas”. Cuando atllan demasiado, algunas personas con-
sideran que es porque anuncian que alguien morird pronto. De igual manera se tiene
la creencia de que cuando los tecolotes “chillan” ocurrird lo mismo. Sin embargo, por la
creciente poblacion, estos animales ya no se encuentran como “antes” en las cercanias

de la localidad, asi que ya casi no se escuchan, a menos que se vaya al “monte”.
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Es costumbre que cuando alguien de edad avanzada fallece, se entierre con él
sus fotos o algtin objeto personal, como un testamento o escrituras antiguas, pues es
mejor que las lleve “a que anden rondado por ahi su imagen sin respeto alguno”.
Los documentos antiguos también pueden ser enterrados o colocados dentro de una

pared o construccion.

De apariciones y otros entes

No so6lo cuando ocurre la muerte y se llevan a cabo los funerales se puede tener
contacto con el mundo intangible debido al puente que se abre hacia este destino;
también las practicas magicas y los espacios fisicos, como el monte o campo, asi
como la noche, son indicativos de la existencia de otro plano que se manifiesta en el
entorno fisico de distintas maneras, al tener un acercamiento con los seres humanos.
Sin embargo, esta proximidad puede ser negativa, ya que llega a provocar la muerte
de manera inesperada.

La explicacion que se da sobre la existencia de espiritus que penan o rondan por
las noches es que son aquellos que han muerto a causa de alguna desgracia y que no
recibieron el ritual apropiado para su sepelio, como en el caso de los que murieron
durante la Revolucién. Asimismo se recomienda no llorar ni lamentarse demasiado
por una persona fallecida, porque en vez de irse a su destino final, se quedara entre
los vivos. De igual modo ocurrira con aquellas que dejaron asuntos sin resolver.

Apariciones

Tiempo atrds, en San Salvador el Verde tiraron una casona vieja y se encontrd
dinero. El espiritu que cuidaba ese dinero se le apareci6 al peén que lo habia halla-
do, y mandé con éste un mensaje para el duefio de la casona, a fin de comunicarle
que debia construir una capilla. Aunque el duefio era rico, no podia hacerla con
dinero propio ni con el que se habia encontrado, sino que éste debia ser donado por
la gente.

Una noche, como a las ocho, el pedn estaba tomando cerveza con sus amigos
cuando el espiritu lo comenzé a golpear porque no habia cumplido con lo encomen-
dado. Sin embargo, nadie mas veia al espiritu. Mas tarde comenzaron a construir

la capilla, pero con dinero del dueno, por lo que al dia siguiente encontraban todo
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“tirado”. Asi, el dueno tuvo que recaudar los fondos tal como se le habia indicado.
Finalmente, la capilla qued6 construida y el espiritu ya no los molesto.

Por las noches, en la barranca entre El Verde y San Miguel Tianguistenco, cuan-
do pasan las personas, en especial mujeres, se ve alli una casa grande, lujosa y muy
atractiva. Sin embargo, durante el dia no hay nada. En ese lugar se ha encontrado a
mujeres muertas y a un menor nimero de hombres.

En la comunidad de San Felipe se narra que en los parajes que rodean las tierras
de cultivo se aparece por las noches un charro negro con un caballo, por lo que no se
recomienda andar solo por el “campo” a altas horas de la madrugada. Se cuenta que el
charro negro era un carrancista capturado por los zapatistas, quienes lo colgaron en un
arbol de capulin, en el paraje del llano de San Felipe. Se aparece en esa zona porque no
descansa en paz. Asi, durante la noche o incluso antes de oscurecer una persona puede
encontrarse con algtn jinete o charro negro. También se dice que en la ex hacienda
de Chautla, en San Lucas el Grande, se aparece por las noches un charro negro en su
caballo, el cual puede llevarte a una barranca, donde puedes morir.

En la comunidad de Analco se narra que hay un sefior que engorda animales
y los desaparece; es decir, los lleva a una barranca entre los limites de Analco y El
Verde, aunque no se sabe a quién se los lleva. Y en los parajes de San Felipe, San
Matias y otros, la entrada a una barranca se relaciona con la aparicién o presencia
de seres malignos, los cuales ofrecen dinero u otra cosa a las personas a cambio de
ser alimentados o atendidos.

Otro espacio que se tiene en consideracion es el pantedn, el cual alberga los cuerpos
de las almas que se han ido a otro mundo. Alli se ha visto algunas noches fuego saliendo de
las tumbas, que es explicado como las almas en su penar. Pero no todas causan dafio
a los vivos, ya que también pueden dar un buen consejo mediante lo suefios.

En El Verde hay una fabrica que atn funciona. Sin embargo, ahi hubo muchos
muertos durante la Revolucién, por lo que algunos obreros, cuando no hay luz o se
encuentran solos en las naves, han visto a las almas vagando por el lugar.

El hecho de que algunas personas sean mas susceptibles a este tipo de encuentros
con otros seres se explica porque tienen “sombra”, lo cual es una caracteristica con
que se nace y les permite ver con mayor facilidad a las personas fallecidas y que
siguen entre los vivos.

En caso de encontrarse con seres extrasensoriales, los cuales se manifiestan de di-
versas formas —visual, ruidos desacostumbrados u objetos que caen de los muebles—,
es recomendable ponerles una veladora, rezarles una oracioén e incluso dedicarles una

misa para que sus almas encuentren paz y logren partir de este mundo.
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Bryjas

La noche se convierte en el momento propicio para las manifestaciones extrasenso-
riales, como la presencia de brujas, quienes de acuerdo con la comunidad recorren
algunas calles de San Felipe en forma de bolas de fuego, a las cuales es mejor no
acercarse. Asimismo es recomendable colocar seguros o alfileres en forma de cruz en
las ventanas, o bien un espejo o tijeras bajo la almohada, para evitar que “chupen”
a los nifos por la noche y les provoquen la muerte. Otra recomendacion es colocar
semillas de maicena o girasol en las azoteas, ademas de cuidar a los ninos pequenos
para que ninguna bruja se les acerque.

Uno de los efectos de la presencia de la bruja es que secan a los arboles. Estas
pueden convertirse en algiin animal. Por ejemplo, una vez un senor de San Andrés
vio a una sefora parecida a una guajolota que aterrizé en la puerta de su casa y se
convirtié en persona.

Las brujas son mujeres que realizan hechizos o maldades a las personas. En afios
previos se escuchaba con mayor frecuencia que éstas “chupaban” a los nifios recién
nacidos, por lo que en la iglesia de San Andrés Hueyacatitla se acostumbraba que,
en las noches, los pobladores se subieran a la torre mas alta para vigilar las luces
que aparecian sobre las casas. Estas luces eran brujas que aterrizaban en los techos,
por lo que los vigias tocaban las campanas para avisar déonde habian caido, para
evitar que los bebes murieran.

Otros cuentan que habia una sefiora que le decia a su marido que cenaran y se
durmieran temprano. Al dormirse el sefior, su esposa, que era bruja, se trozaba los
pies y los ponia sobre el metate. Después se colocaba las patas de un guajolote y alas
de petate para irse a robar los “marranos o lo que encontrara; tenia mucha fuerza,
puesto que era tlahuepuche [bruja o brujo]”. Una noche el marido buscé a su mujer,
se dirigi6 a la cocina y encontroé sus pies atravesados en el tecuil. Al verlos los quemoé.
Cuando lleg6 su esposa, le dijo: “;Qué has hecho”, pues le habia quemado los pies.

Entonces la seniora murié.

El muerto

La figura del muerto representa a los espiritus que penan por las noches. En las co-
munidades se narra que por las noches se escucha “chillar al muerto”; es decir, un

quejido de dolor, el cual, si se oye cerca, indica que se encuentra lejos, pero si suena
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lejano es que se encuentra demasiado cerca. Asimismo, si una persona que duerme
por la noche se despierta de repente y tiene el cuerpo rigido, la explicaciéon que se
da es que se sube el muerto encima del durmiente, el cual debe recurrir a insultos y
groserias para el muerto se levante y se vaya.

Nahuales

Es bien sabido que los nahuales son personas que se convierten en animales —por
ejemplo, un perro grande y bonito— con la habilidad de robarse a otros animales de
crianza, como los cochinos, que son propiedad de algin vecino.

En los bailes publicos, cuando asisten hombres que son nahuales, si una mujer los
desprecia para bailar o no acepta ser cortejada, avanzada la noche “sacan a la dama
dormida de su casa y se la llevan al campo o a las ruinas de las haciendas para estar
con ellos™.

En la comunidad de San Andrés Hueyacatitla, Enrique Martinez, quien fallecio
hace mas de 20 anos, era una persona muy conocida por ser un nahual, el cual se
convertia en perro o burro para rondar “a las muchachas o sefioras por las noches”.
Enrique tenia dos esposas. Una vez fue con otro “sefior de parranda, pero lejos, en
otra parte que no era San Andrés”. Como su acompafiante ya queria regresar por-
que era muy tarde, don Enrique le dijo: “T no te preocupes, ahorita nos vamos”.
Lo tomé del brazo, sinti6 un remolino y, cuando reacciond, ya estaban en el lugar
donde querian estar, es decir, de regreso.

Para evitar que los nahuales o seres extranos se acerquen a las casas, se suele pintar
una cruz de cal blanca en las paredes de las mismas.

La Llorona

Los relatos acerca de la Llorona en esta zona se ubican en los caminos de labranza o
en aquellos que conectan entre si a las poblaciones circunvecinas. La Llorona es una
mujer joven, vestida de blanco, que en ocasiones, después de la medianoche, se les
aparece a los hombres infieles o borrachos que caminan solos de regreso a su casa.
Una vez que la han visto de cerca, no recuerdan qué sucedi6é después. Algunos han
aparecido en el fondo de una barranca y otros han despertado en una comunidad
que no es la suya.
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Animales

La cercania con la regién boscosa del Iztaccihuatl no sélo permite el uso de recursos
naturales para los pobladores, pues también existe una relacion simbdlica con la mis-
ma, como dadora de vida y lugar que alberga diversos misterios. En épocas pasadas,
quiza unos 20 afios o acaso todavia, cuando nacia un nifio se solia enterrar su cordén
umbilical en el monte.

Durante la noche se suelen escuchar alli ruidos poco comunes que remiten a la
existencia de seres desconocidos o malos, por lo que hay que tener cuidado si “anda
la gente por alla”.

El coyote es un animal de caza que posee propiedades curativas. Incluso se ha uti-
lizado en la comunidad para uso medicinal, como ungiiento. Por otra parte, al lobo
se le ve como un ser maligno, pues cuando se fallece y el alma o espiritu inicia su
viaje al mas all4, puede encontrarse en su camino con este ser; para defenderse de sus
ataques es importante que en la caja del fallecido se coloque una vara de trompillo o
una vara con espinas, a modo de alejarlo.

En cuanto al perro, quiza por su mayor cercania con el ser humano —puesto que
“en algunas casas hay mas perros que personas”™—, se trata de un animal con una ma-
yor percepcion que el ser humano, puesto que “los perros huelen, sienten o ven a las
almas”. Este mamifero no s6lo existe en el mundo terrenal, sino también en el mas alla.
Segtn Alfonso Caso, cuando las almas llegan al Mictlan, que es el primero de los nueve
niveles antes de llegar al destino final —segtin la causa de muerte—, éstas deben atravesar
un rio caudaloso; por tal motivo se enterraba al difunto con un perro, para que lo ayu-
dara a cruzar. En la comunidad, cuando estos animales fallecen por causas naturales

son enterrados en los campos de cultivo, en la misma casa o arrojados a barrancas.

Consideraciones finales

Mediante la tradicion oral de la comunidad, los relatos, las creencias y los rituales
finebres transmiten informacién acerca de la forma de explicarse el mundo y su
funcionamiento; no soélo el fisico, sino también el intangible, con el que se convive de
manera cotidiana, e incluso los espacios aparentemente desconocidos.

La muerte no es en si el final de la vida, sino una transicién a otro plano. El que mue-
re es el cuerpo, que es llevado al cementerio; sin embargo, cuando el alma no encuentra

su camino, se queda en el mundo terrenal y mantiene el contacto con las personas.

ANO 4, NUM. 6, ENERO-JUNIO DE 2015 ¢ 135



Alma Delia Flores Delgado

Los rituales deben realizarse en forma debida para que el alma tenga un buen
vigje v descanse. Ademas, es necesario asegurarse de que los vivos no sufran dano
alguno por este contacto, el cual podria traducirse, por ejemplo, en que el muerto se
“lleve a alguna persona que atn no lo toca irse” o se contraiga alguna enfermedad.

De igual manera, es peligroso estar demasiado cerca del cuerpo exanime o pedirle
que “lo lleve con ¢1”, aunque atn no sea el momento de partir. Otra precaucién que se
toma es que el difunto, en su féretro, “entre de pies” por la puerta principal del panteén;
de lo contrario, éste se llevara a mas personas a las que atn “no les toca irse”.

La muerte es vista como algo inevitable y cada persona tiene destinado un mo-
mento, elegido por Dios, para su fallecimiento, lo cual se refleja en la siguiente frase:
“Cuando te toca, aunque te quites, y cuando, no aunque te pongas”.

Por otra parte, el entorno fisico adquiere un papel determinado en la cosmovision;
por ejemplo, 1a noche es vista como un espacio que permite la circulacién de seres
extrasensoriales, durante la cual, preferentemente después de las doce, se abre un
puente para la manifestaciéon de las almas en pena y los seres con propiedades ma-
gicas, como brujas o nahuales. Aunque éstos causan cierto perjuicio a la poblacion,
se sabe de su existencia y simplemente se convive con ellos, ya que son parte del
entorno. Los seres ultraterrenos requieren de los favores de los seres humanos para
cumplir la misiéon que tengan encomendada o incluso para subsistir.

Las barrancas, por su parte, son vistas como entradas a otros mundos, asi como
las ruinas de casonas o cascos de ex haciendas abandonadas, donde se puede entrar
o salir a otro plano o incluso realizar un viaje.

Hechos histéricos como la Revolucion perviven en la memoria y se les recuerda en
los relatos. Sin duda ésta caus6 un impacto en todos los aspectos de la vida social de las
comunidades de las faldas del Iztaccihuatl. En este sentido, los relatos sobre espiritus
en torno a los cascos de ex haciendas son recurrentes, pues muchas fueron quemadas
y sus pobladores, ademas de algunos militares, murieron asesinados en ellas.

Los suenos permiten la premonicion del futuro inmediato; por ejemplo, son vehicu-
los para anunciar la muerte de una persona —como la caida de un diente o las cruces—.
Asimismo permiten entablar contacto con los seres queridos que se adelantaron, que st
bien ya estan en otro plano todavia pueden comunicarse con sus familiares.

Para concluir, podemos afirmar que el dia, al igual que la vida misma, pertenece
a los seres humanos, puesto que en ese periodo se lleva a cabo todo tipo de activida-
des, mientras que la noche es del plano metafisico, en la cual se manifiestan los seres
magicos. Las barrancas, los bosques y los montes poseen un simbolismo propio, asi
como un caracter magico y misterioso, herencia de la tradicién prehispéanica.
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El Coaibai en las crénicas indianas
del Caribe: punto de interseccion
entre la vida y la muerte
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Universidad Nacional Auténoma de México

RESUMEN

El Coaibai representa la superposiciéon de dos planos: la vida y la muerte. Asimismo, es el punto
donde colisionan dos percepciones opuestas del mundo: la europea y la de las tierras amerindias. Y
no sélo eso, pues da cuenta de otros problemas medulares sobre el tema: la distinciéon entre muertos
y fantasmas como reinos independientes en el tiempo y el espacio, ademas de la funcién crucial del
alimento como método de contencion, como modo de obtencion de informacién sustantiva y como

medio de retribucién entre ambos mundos.

Palabras clave: Coaibai, muertos, fantasmas, Caribe, europeo, amerindio, cronicas.

ABSTRACT

The Coaibai represents the superimposition of two planes: life and death. Likewise, it is the point
where two opposed perceptions—the European and the Amerindian—of the world collide. More-
over, it points to other core issues on the subject: the distinction between the dead and ghosts as
kingdoms independent in time and space, in addition to the crucial function of food as a method
of containment, as a means of obtaining substantive information, and as a means of retribution

between both worlds.

Keywords: Coaibai, dead, ghosts, Caribbean, European, Amerindian, chronicles.
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uchas obras de la humanidad han sido engullidas por el silencio del tiem-

po. Desafortunadamente, qué se conserva y qué no es una cruel decision

del azar. En la historia de la literatura, de seguro el nimero de textos per-
didos supera por mucho al de los que han llegado hasta nuestras manos. A pesar de
esto, el eco de algunas obras se aferra con sus garras para no desaparecer en las fau-
ces fantasmales del olvido. De algiin modo logran asomar sus rostros transparentes,
infiltrandose en las paginas de otras creaciones que si han logrado preservarse.

Entre tantos ¢jemplos posibles me viene a la mente el de Protesilao, tragedia escrita
por Euripides, que fue rescatada de la extinciéon —al menos su argumento— al quedar
fosilizada en los Comentarios de Aristides de Atenas en el siglo II d.C. (Roscher, 1978:
671). Esta afortunada supervivencia arroja datos inusuales que no siempre fueron
transmitidos por el resto de la tradiciéon clasica, como el nombre y vida del primer
héroe caido al invadir Troya o el descontento general de los pueblos helenos para
marchar en contra de los teucros.

La aparicién de esta informacién privilegiada puede replantear la interpretacion
no sélo de una obra literaria, sino también la de una etapa histérica entera. Dos mil
anos después y del otro lado del mundo, Hernando Colén tuvo el buen juicio de
cobijar en la Historia del almirante (1991: LXII) un resumen de la Relacion acerca de las
antigiiedades de los indios," escrita por fray Ramoén Pané, un ermitafio de la orden de
San Jerénimo que dominaba la lengua de los indigenas del Caribe y que la redact6
por mandato de Cristobal Colén. Este documento, cuyo contenido antropolégico,
etnografico y literario es invaluable, no sélo contiene la teogonia y antropogénesis,
sino también un extraordinario monumento a las creencias en torno a la muerte de
los pueblos del Caribe. Sus caracteristicas son tan peculiares que es posible suponer la
existencia de una tradiciéon amerindia respecto a los estados post mortem independiente
de las del resto del mundo.

Pero icoémo distinguir una linea de tradicién nueva cuando ésta ha sido descrita
por un cronista occidental que a su vez refiere la obra perdida de otro? Considero
que, cotejandola con otras lineas de tradicion literaria, es posible discernir elementos

inusuales e innovadores.

' Hacia 1498 entreg6 a Colén sus apuntes en espanol, con el titulo “Relaciones acerca de las antigtiedades de
los indios”; el material llegd a Sevilla, donde Pedro Martir de Angleria (1455-1526), miembro del Consejo de
Indias y primer historiador general de las Indias, public6 —en latin— un resumen de su contenido en Décadas del
Nuevo Mundo, y Bartolomé de las Casas extrajo algunos fragmentos, agregandoles comentarios propios para su

edicion de Apologética historia de las Indias.
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Varios aspectos resultan cruciales en la descripciéon y comparacion de los estados
post mortem insulares: la locaciéon temporal y espacial de los muertos —incluidos los
fantasmas; como sacian el hambre y de qué modo lo retribuyen a los vivos; la movi-
lidad temporal y espacial de los fantasmas y de qué manera esta cualidad explica las

funciones de estos seres en los relatos.

Dustincion de una linea de pensamiento amerindio insular.

Locacion espacial y temporal de los muertos y_fantasmas en las islas del Caribe’

Dos preguntas fundamentales ocupan el pensamiento mortuorio de todos los pue-
blos: ¢donde habitan los muertos? y ¢cuando conviven con los vivos? En el caso de
los antiguos habitantes de las islas del Caribe, estas preguntas no fueron distintas. Y
aunque parecen de solucion elemental, pronto sera evidente que son Unicas en los

vestigios literarios.

Locacién espacial

El Coaibai, valle donde habitan todos los difuntos, es el tnico lugar que se sitia en
idéntico plano espacial que el mundo de los vivos. No hay que emprender temibles
travesias iniciaticas, a gran profundidad ni a gran altura; tampoco es necesario atravesar
Inmensos mares brumosos: tan solo se requiere viajar un minimo trayecto horizontal,
al norte de la isla —Soraya era el nombre de esa region de la isla La Espafola—, para
encontrarlo. Por si fuera poco, “afirman que alli encuentran a sus padres y a sus ante-
cesores; que comen, tienen mujeres y se dan a placeres y solaces” (Colon, 1991: LXII).

Después de leer la aparente simplicidad con que se explicaban el Coaibai, supuse
que en otras fuentes antiguas encontraria referentes similares. Asi advertiria si Her-
nando Colén, al transcribir la obra perdida del fraile ermitafio de la orden de San
Jerénimo, vertié consciente o inconscientemente caracteristicas de otras lineas de
tradicion literaria respecto a las regiones de los muertos.

Al igual que en el pensamiento insular amerindio, los referentes occidentales y
orientales mas antiguos rednen en un mismo lugar, sin que medie atn distinciéon

? El estudio se refiere a la isla La Espanola cuyo nombre autdctono era Haiti, en tanto que las otras islas del

Caribe eran llamadas Bohio.
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moral alguna, a todos los muertos. En cuanto a la localizacién exacta de este lugar, la
situacion no es tan clara como la del Coaibai. En las tradiciones acadias y sumerias de
Oriente Medio, dos mil afios antes de nuestra era, el mundo de los muertos se situaba
en linea vertical. Sirva el ejemplo de Gilgamesh, quien debe cavar un agujero para
acceder a €l y consultar al alma de su desafortunado amigo Enkidd, st bien nunca se
aclara el lugar donde debe ser cavado tal agujero. La informacién que recibe es nada
alentadora: se trata de un mundo perpetuo de polvo y tiniebla, donde su cuerpo es
roido por la polilla (Pritchard apud Minois, 1994: 21). Dista mucho de ser el lugar
placentero de esparcimiento del valle haitiano de Saroya.

Alrededor de mil afios después, el mito mesopotamico del Irkalla, “la tierra sin
retorno”, es también un lugar subterraneo cuyo acceso parece mas elaborado que
un simple hoyo en la tierra. Da cuenta de ello el descenso de Inanna, quien debe
franquear siete murallas con puertas y cerrojos herrumbrosos y empolvados (Leick,
2002: 84). Adentro se presenta un escenario completamente lagubre. Irkalla es
también llamada “la casa oscura, cuyos moradores estan privados de luz” (Minois,
1994: 25).

En otro mito mesopotamico, todavia mas evolucionado, el del Arala, hay que
recorrer una larga travesia hacia el sol poniente, luego sortear desiertos y lagos de
aguas negras,” hasta llegar a una cueva por la que se desciende (Jastrow, 2006). En
los dos ultimos casos, la locacion de estos inframundos es mas compleja, pues implica
recorrer dos planos, uno horizontal y otro vertical.

El Seol hebreo* es otro ejemplo de oscuridad y descenso en la imaginaria infernal
antigua. El término, al parecer, proviene del verbo hebreo scha-‘4: “pedir”, “solici-
tar”. ¢Deriva acaso su nombre de la insaciabilidad de la sepultura, que siempre esta
pidiendo mas muertos, o bien es el reclamo de los muertos hacia los vivos, exigiendo
un halito de vida a través de una ofrenda o libaciéon? Porque el Seol es un terrible
recinto estéril,” vago y difuso al que van sin distincién buenos y malos, y permanecen
alli en una especie de letargo eterno.

En la literatura de la India védica, el lugar de todos los muertos era el Karta,
que literalmente significa “hoyo”. Ahi, en calidad de sombras fantasmales, yacian

’ De acuerdo con Durand (2012: 100), el agua sombria es la epifania de la muerte.

" Génesis 37:35: “Y se levantaron todos sus hijos y todas sus hijas para consolarlo; mas ¢l no quiso recibir con-
suelo, y dijo: Descenderé enlutado a mi hijo hasta el Seol, y lo lloré su padre”.

* Proverbios 30:16: “El Seol, la matriz estéril, La tierra que no se sacia de aguas, Y el fuego que jamas dice:

iBasta!”.
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los petras o difuntos, a modo del Seol hebreo. La diferencia crucial es que los petras
podian salir de Karta de vez en tanto para hostigar a los vivos en forma de fantasmas
vengativos (Doniger, 2005: 56).

La enorme maquinaria de los infiernos grecorromanos tiene un punto en comun:
para alcanzarlo hay que realizar un viaje vertical hasta sus entrafias. Previo al des-
censo debe recorrerse un trayecto hacia el Poniente. Igual que en los mitos mesopo-
tamicos, el viaje implica dos planos. Odiseo navega mas alla del horizonte occidental
para encontrar la entrada (Homero, 2002: XI). Hermes conduce a las almas de los
pretendientes hacia las puertas del Sol, después del rio Océano, y s6lo entonces pue-
den ingresar a través de los hoyos en el suelo (tbidem: XXIV).

En la lliada se le sitGa en las mas ocultas profundidades de la tierra (Homero, 1997:
XX, XXII). Y al igual que Homero, Hesiodo lo describe como una caverna hiimeda
y con olor a moho. Otro importante escritor que hizo una geografia del inframundo
fue Virgilio. £l hizo descender a Eneas al reino de los muertos por el Averno (Virgilio,
1962: VI), un crater cercano a Cumas entre Miseno y Dicearquia, antigua colonia
samia. El Averno era un lago dentro de un crater que emanaba gases toxicos, y que
por esa razon las aves evitaban sobrevolar; de alli la etimologia a ornos, “sin aves™ en
griego, y que por asimilacion derivé en latin de avornus a avernus. Por su parte, Pau-
sanias (1994: X, 27) y Tito Livio (1998: XXIX) localizan el Hades en idéntico plano
subterranco.

El Hel germano se corresponde con muchas de las tradiciones descritas con an-
terioridad. En éste no existe una distinciéon moral de sus habitantes y es una regiéon
oscura y fria. El modo de alcanzarlo es mediante un viaje maritimo, lleno de prue-
bas. Existen dos etapas de creencias en torno a la localizacion y acceso al Hel: el
periodo de tumbas comunitarias o timulos y el periodo de tumbas individuales. El
primero sitia la entrada en el Norte, y en el segundo se localiza en el Este (Hubert,
1988: 272). La relacion entre el Norte de la etapa de timulos y el Este de la etapa
de tumbas individuales apunta hacia una evolucién en el pensamiento germanico
en torno a la localizacién de la region de los difuntos, tal vez debido a la influencia
de las tradiciones romanas.

Lo mismo ocurre en el caso de los celtas y escandinavos. Un primer grupo de hé-
roes (Bran, Chuchulain, Connla y Oisin) que se aventura en la busqueda del rey de los
muertos, Mannanan, lo hace por mar. El segundo grupo de héroes (Conn o Nera) sigue
itinerarios subterraneos. En estos mundos tampoco hay distincién de orden moral.

El conjunto de tales mitos tendria una influencia determinante en la época cris-

tiana, como en los viajes de Maldeuin, los de san Brandan y el suefio de san Patricio
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(Minois, 1994: 37), que al igual que los héroes nordicos son capaces de ir a la region
de los muertos, incluso dormidos.

Después de esta revision es posible aventurar varias conclusiones: no hay paralelos
en la literatura occidental u oriental sobre el infierno que se equiparen con la concep-
ci6n insular amerindia. En ningn caso la region de los muertos estuvo tan cercana
fisicamente en el imaginario de los pueblos como en el de las islas del Caribe.

Es posible formular entonces la siguiente hipdtesis: a menor conocimiento de
su entorno geografico, una cultura tiene una mayor cercania con los muertos. Por
consiguiente: a mayor conocimiento de su entorno geografico, las culturas tienden
a alejar mas y mas su contacto con los muertos, ubicando su reino en lugares suma-
mente lejanos e inaccesibles: del otro lado del mundo conocido, de mares brumosos
e intransitados, de rios salvajes y sobrenaturales, y el lugar que representa mas de
90% de los casos, donde los vivos simple y sencillamente no son capaces de respirar:
debajo de la tierra.

Locacion temporal

De la hipotesis anterior se desprende la siguiente: a mayor cercania espacial del in-

framundo, mayor cercania temporal de una cultura con sus muertos.

El caso tnico del Coartbar

Los habitantes del valle del Soraya, en la isla caribefia de La Espafiola, transitan sin
restriccion alguna durante la noche, todas las noches de todos los anos de todos los
siglos...

Es verdad que la noche es el primer simbolo del tiempo (Durand, 2012: 95). Pa-
ra los pueblos del Caribe, la dicotomia entre dia y noche era la tnica frontera que
dividia la fragilidad de la vida con la potencia de la muerte. Y ya que el valle de los
muertos estaba tan cerca espacialmente, por lo menos habia un modo de contener
su presencia continua: la luz.

Cuando el sol decae, la noche es rasgada y entra como torrente el ejército de los
muertos.

En la noche se despiertan todos los miedos. Estos pertenecen a las sombras,
porque la oscuridad siempre se ha vinculado con lo muerto: “Los muertos no se les
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aparecen de dia, sino siempre de noche; y por ello no sin gran miedo se atreve algiin
indio a ir solo de noche” (Colén, 1991: LXII). Pero aun en la seguridad de las casas
los operitos, como se llamaba a los difuntos, podian infiltrarse, y la tnica manera de
descubrirlos era palpandoles el vientre, porque carecian de ombligo.

Esta convivencia inusual me resultaba completamente nueva, asi que de la misma
forma en que habia indagado la relacién espacial de los muertos con los vivos, era
menester averiguar ahora si existia esa misma relaciéon temporal en el pensamiento
de otras culturas.

Lo que he identificado es que, entre mas lejos se sitte la region de los muertos,
el contacto temporal con los vivos se restringe a un par de dias al ano, dejando al
Coaibai de nuevo como un caso tnico en la literatura.

Expongo algunos ejemplos de los dias de liberacion de los difuntos en varias lineas
de las tradiciones literarias. Lo importante para el caso es resaltar que la libertad
de los muertos coincide con festividades de cosecha y fertilidad, que los dias en que
se festejan pueden ser movibles y, lo mas importante, que la restriccién temporal es
impuesta por los vivos.

En Grecia, los dias en que la relacién entre vivos y muertos se restablecia eran
conocidos como Antesterias (t6 avBog,ovg, “flor”), celebrados el 11, 12 y 13 del mes
Antesterion (febrero), en honor del dios Dioniso. El primer dia los Pithoigia (6 mifog,
ov, “jarrén”)era la representacion de la apertura del inframundo —como lo describe
Hesiodo (2006), donde una gran tinaja de barro era metida en la tierra, a la vez que
se destapaban enormes jarras de vino—. A través de éste se evocaba la salida colec-
tiva de los muertos del mundo subterraneo y servia a modo de canal o paso directo
entre los dos mundos. El vino a su vez representa uno de los simbolos nictomorfos
plasmado por Heréaclito: el devenir hidrico es la invitacién al viaje sin regreso, la
figura de lo irrevocable.

Este mismo simbolo es el que distingue al dios terrorifico del pante6n mesoame-
ricano: Tezcatlipoca. El agua, al tiempo que es liquido, constituye el primer espejo
estancado y oscuro; es la encrucijada, el devenir (Durand, 2012: 100). El segundo dia
el khoat (1 yon,fg, libacién) o libacién en honor a los muertos consistia en verter una
mayor cantidad de vino, provocando la llegada del dios y de su epifania. Se repre-
sentaba a Dionisio viniendo del mar sobre una barca, dato que constata el lugar por
el que se iba y se llegaba del inframundo, tal como se describe en la lliada y la Odisea.
El tercer dia, el de “las marmitas”, khjtroi (6 yOtpog, ov., “marmitas”), dedicado a
Hermes, por ser el guia de las almas, todos participaban de un banquete que ofrecian
a los muertos en las vasijas de barro que dan nombre al dia. Tras alimentarlos, se les
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despedia con amenazas y a bastonazos: “jFuera de aqui, oh Keres, las Antesterias
han terminado!” (“El culto...”).

A finales de octubre e inicios de noviembre los romanos festejaban las Saturnales.
El mundo de los espiritus abria sus puertas y salian las almas tenues, los cuerpos
que habian sido enterrados y las sombras. Los dias precisos de la celebracion eran
variables. Asi lo expresa Ovidio: “¢Por qué pides [al calendario] fiestas moviles?”, le
cuestiona la musa. A lo que el poeta responde: “Como es incierto el dia al rito, asi
es clerta la época: cuando la tierra es fecunda, una vez que han sido arrojadas las
semillas” (Ovidio, 1985: I, vv. 656 y ss.).

Por las mismas fechas los celtas apaciguaban los poderes del otro mundo y propi-
ciaban la abundancia de las cosechas con la celebracion de la fiesta Samhaim, la cual
era, para unos, el comienzo del invierno, y para otros, el final de verano; en todo caso
constituia el principio de una nueva gestacion y de un periodo de intensa comunicacién
entre los habitantes de éste y del otro mundo. Se reunia una gran multitud porque se
trataba de una fiesta obligatoria. Quien no asistia corria el peligro de perder la razon.
La fiesta era para los celtas una concentracién de lo sagrado en un tiempo y un lugar
determinados. Los mitos afirman que era el momento en que se producian aconteci-
mientos cosmicos, y cuando tenia lugar la muerte tanto ritual como simbolica del rey y
su reemplazamiento. Las ceremonias festivas actualizaban, celebraban y comentaban
el origen mitico y la continuidad del mundo (Hubert, 1988: 466).

Walpurgis Nacht o la noche del Walpurgis, celebrada en gran parte de Europa cen-
tral, sigue teniendo lugar en el transcurso de la tltima noche de abril y la primera de
mayo. Senala la transicion del invierno a la primavera. Simbolicamente, la transiciéon
de la muerte a la vida. Es el dia en que, segin la tradicion, salen todos los muertos:
una tradicién ampliamente citada incluso en el primer capitulo de Dracula: Wenn die
Toten reiten schnell (“Cuando los muertos andan rapido™).

El origen de esta festividad procede de antiguas celebraciones paganas celtas, po-
siblemente de la época de los vikingos, cuando se adoraba e invocaba a los dioses de
la fertilidad en la noche del 30 de abril. Esta celebracion nérdica se mezcla asi con
el Beltane celta.

En el mundo nahua existian dos festividades en que los muertos retornaban al
mundo de los vivos. Estos eran el Huey Miccailhuitontli, dedicada a los muertos
adultos, y el Miccailhuitontli, en honor de los muertos pequenos. Juntas tenian una
duracién de dos meses.

Una vez terminado este apartado, es menester explicar la situacion de los fantasmas:

en la linea de pensamiento insular existe una extrafia convivencia entre muertos, vivos
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Muertos y fantasmas: reinos aparte

PARTICULARIDADES LITERARIAS Y CULTURALES
DE LOS FANTASMAS

DISTINCION MUERTOS FANTASMAS

Se suelen . .
. Tienen libre . L. . . .
. confinar en PR Dan informacién crucial a quienes no pueden ir a
Locativa . . transito en .
regiones alejadas los inframundos a obtenerla.
ambos mundos.
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5lo ti .
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= y futuro.
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(funciones no comen.
Como modo de los fantasmas.

del alimento) retribucién a los

vivos.

y fantasmas. Los muertos s6lo pueden salir del Coaibai durante la noche; sin embargo,
los fantasmas no tienen restriccién temporal. Por ejemplo, pueden salir a tener un trato
intimo con los vivos tan pronto como les plazca. En el resto de los casos analizados los
muertos se encuentran separados fisica y temporalmente de los vivos, y s6lo tienen un
breve contacto al afio.

Los fantasmas, sin embargo, no tienen restriccién alguna, espacial ni temporal. Pue-
den aparecer donde sea y cuando sea, invocados o por su propia decision. No importa
cuanto una cultura restrinja en el tiempo y el espacio a sus hordas de muertos: los fantas-

mas se erigen como los conductores entre esta vida y la muerte.

Muertos y fantasmas: reinos aparte

Durante este proceso he advertido otra cuestion de suma importancia y que no
habia contemplado hasta ahora: los muertos y los fantasmas parecen pertenecer a
reinos diferentes.

Esta distincion explicaria ciertas inconsistencias de su concepcioén en el ambito
literario, y asimismo su paradigmatica presencia y conducta en el ambito cultural
de tantos pueblos.

Tal hipétesis se fundamenta en el cuadro de arriba.

146 VA BrEVIS



El Coaibai en las crénicas indianas del Caribe: punto de interseccién entre la vida y la muerte
Ll reino de los muertos

Respecto a como los muertos sacian el hambre, el trabajo ha resultado arduo. Ha sido
necesario constatar mi hipdtesis no sélo en fuentes amerindias, sino también en otras
literaturas antiguas. La creencia en que los muertos siguen estando vivos a pesar
de la tumba y el temor a que éstos regresen de ella es algo que ha ocupado la mente de
muchas civilizaciones. Una manera general de contenerlos —entiéndase: mantenerlos
contentos— ha consistido en otorgarles agua y comida. Es un modo de proteccién, de
proporcionarles lo necesario para el largo viaje que deben emprender a los distintos
reinos de los muertos, a fin de mantenerlos bien lejos y evitar que regresen a atormentar
0 a causar algiin dafio en el mundo de los vivos. Este temor ha generado un culto a los
ancestros. Honor y alimento es lo que los mantiene satisfechos.

El alimento como modo de contencion

Ninguna civilizacién tan elaborada en este aspecto como la china, que pensaba que
existian dos almas: po y un. La primera se originaba por el esperma en el momento
de la concepcion; la otra, por el aire que se respiraba en el momento del nacimiento.
Después de que alguien moria, el alma po se disolvia junto con la tierra, pero el alma
hun debia ser alimentada por sus descendientes en su travesia hacia el mundo inferior.
De no ser asi, se tornaba en un ente sumamente peligroso (Canetti, 2002: 320).
Entre griegos y romanos también estaba ampliamente difundida la idea de que los
muertos —aun enterrados— seguian vivos de cierto modo. Para prevenir posibles apa-
riciones se practicaban complejos procesos de exorcismos: se llamaba por su nombre

6

al difunto tres veces y se agregaba la formula “Que te sea leve la tierra”,’ pero la
mas importante era la introduccién de un largo tubo que iba directo al fondo de
la sepultura. De esa manera los deudos podian verter sin complicaciones liquidos y
alimentos especiales durante el aniversario luctuoso del difunto (Toynbee, 1971: 201).

En la regiéon sudamericana de Demerara —la actual Guyana holandesa— vivié un
pequeiio nifio que habia adquirido el terrible habito de comer arena y muri6 a causa
de eso. Sus padres y abuelos lo conminaron a que no regresara a buscarlos, y por eso

le pusieron un saquito de arena en su tumba, para que comiera (Canetti, 2002: 320).

b Sit tibi terra levis y variantes (Marcial, 2001: 'V, 34, 10; VI, 52; IX, 29, 11).
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En el pueblo tarahumara también se teme el retorno de los difuntos. Similar al
caso de Demerara es el narrado por Lumbholtz, quien describe como una madre que
perdi6 a su hijo pequeno le dice: “No vuelvas de noche a buscarme el pecho, jvete

192

y no vuelvas mas!”, y le coloca un pocillo con leche. También presenci6 el entierro
de un ahorcado cuyo padre le gritaba al tiempo que le ponia un recipiente con cier-
ta bebida: “Ya no vuelvas a beber tesgiiino con nosotros, quédate ahi” (Lumbholtz,
1986: 200).

Ofrecerles esa cerveza de maiz tostado y toda clase de alimento es un modo de
suponer que necesitan todo lo que consumian aqui. Ejemplo de lo anterior son las
mujeres muertas en el parto, que “en la noche bajan del cielo en busca de sus usos
y sus utiles para tejer” (Seler y Cédice Feyérvardary-Mayer apud Westheim, 1985: 41). Y
también el hecho de que en el inframundo se sigan consumiendo tamales y atole,
aunque en este caso de pinacates y pus (Sahagtn, 1977: cap. II).

Tray Bartolomé de las Casas narra que las ofrendas de comida para los muertos
se extendian hasta por cuatro afos, con tal de que entendieran que no debian volver
(De las Casas, 2004: 185). En Sahagtn esta descrita una plegaria pronunciada por
un anciano ante el cadaver de un joven, a quien se le ofrece un jarro con agua para
que parta y no regrese (Sahagun, 1989: 293). El agua derramada sobre las tumbas
mantiene en un estado de confort al difunto vy, por lo tanto, lejos.

Los habitantes del Cooaibai se diferencian por completo de las huestes de los muer-
tos convencionales porque comen solos y no necesitan ofrendas del ser humano. Por
lo tanto, no pueden ser contenidos con alimentos.

La tenue membrana del dia es la inica frontera.

Ll alimento como modo de obtencion de informacion sustantiva

El alimento no sélo contiene a los muertos en sus tumbas. También es el medio mas
efectivo de trueque para obtener informacion sustantiva sobre el rumbo de una civi-
lizacién e incluso de la propia humanidad.

Es muy importante aclarar que solo los héroes iniciados o los dioses poseen la po-
sibilidad de convertirse en héroes buscadores que bajan a los distintos inframundos
para conseguir informacién. Ningun ser humano normal goza de semejante privi-
legio. Basta mencionar el caso de Odiseo, quien ofrenda sangre al alma de Tiresias
a cambio de la informacién que le permita regresar a ftaca (Homero, 2002: XI) y
convertirse en uno de los héroes con mayor fama no sélo de todas las literaturas, sino
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de todos los tiempos. Asimismo es posible citar a tantos héroes mas: Orfeo, Eneas,
Heracles...

En los mitos asirios, la diosa Ishtar no sélo baja por informacién crucial, sino por
un objeto maravilloso: el agua de la vida, que serd indispensable para resucitar al dios
Damuzu (Mauss, 1970: 23).

En la mitologia mesoamericana esta contenido el ejemplo claro de como los muer-
tos poseen informacion determinante, en este caso el surgimiento de la humanidad. En
la leyenda de los soles, Quetzalcdatl camina a Mictlan para consultar a Mictlantecuhtli
sobre como formar a los macehuales, que somos todos los seres humanos (Westheim,
1985: 33). Y no solo eso: una vez formados, viajara de nuevo al inframundo para saber
como alimentarnos. Otra vez la presencia del dios o héroe cultural, al igual que en
otros mitos, ha de buscar a través de su astucia el destino comun.

Los muertos del Soraya no estan interesados en revelar informaciéon sustantiva
alguna a los vivos: los medios alimenticios de persuasion de los seres humanos los

tienen sin cuidado.

El alimento como modo de retribucion de los muertos a los vivos

Los muertos no son sélo proveedores de informacién ni entes que requieren ser con-
tenidos: constituyen la materia de la que se han conformado y se conformaran todas
las cosas; son el alimento del pasado y el futuro: su certeza.

Quetzalcodatl conforma a los humanos a partir de los huesos de los muertos. Los
lleva al Tamoanchan, el “lugar del origen”, donde son molidos en el metate por la
diosa de la tierra. Quetzalcéatl y Tezcatlipoca fecundan la masa que echan en un
lebrillo con sangre que se sacan de todas las partes del cuerpo (idem). Los muertos son
los responsables de la antropogénesis. Tezcatlipoca tiene un mufién sangriento en vez
de pierna. Cipactli, simbolo de la Tierra, tiene en el hocico el pie que, al ponerse el
Sol, le arrancoé al dios de un mordisco. Del pie muerto, hundido en el vientre de la
tierra —el inframundo—, surge una planta de maiz. Junto a ella se encuentra el tecpatl,
cuchillo de pedernal, alusiéon al hecho de que el grano de maiz debi6 morir primero
y que el brote de la mata es su resurreccion (Codice Fepérodry-Meyer; 1am. 14).

En el mito peruano, el Ukju-Pacha, el mundo inferior es donde estaban guarda-
dos los gérmenes de la vida, las semillas y las raices de las plantas. Y eran los muertos
los mensajeros para pedir alimento y que los hombres y las plantas y los animales
pudieran subsistir (Valcarcel apud Westheim, 1985: 31).

ANO 4, NUM. 6, ENERO-JUNIO DE 2015 ¢ 149



Mariana Pablo Norman

Los muertos son también la fuente para la generaciéon de almas:” “El que moria
muy nifito y era ain una criatura que estaba en la cama se decia que no iba alla
al mundo de los muertos, sélo iba alla al Xochatlapan” (Sahagan, 1977: cap. III).
También se conoce a este lugar como Chihihuacuauhco. Ahi los ninitos maman de
un arbol nodriza y pueden reencarnar (Cédice Vaticano, A3738).

En el imaginario del Garibe hubo un ser llamado Maquetaurie Guayaba (Colon,
1991: LXI, cap. 12). El fue el primer habitante del Coaibai y se transformé no sélo en
su regente, sino también en la materia de la que se nutre su poblacion: las guayabas.
Los muertos consumian estos aromaticos y exoticos frutos, cuyo interior, al igual que
el de la Tierra, esta atiborrado de semillas. Es su vinculo con la vida. Los muertos son
capaces de transformar su carne en carne jugosa. Pueden transmutarse durante la
noche en dulce fruta para ser ingeridos por los vivos, infiltrandose en su interior pal-
pitante. El fruto es alegoria del punto donde convergen la luz amarilla de sol y su fer-
tilidad con la sustancia oscura de la muerte. En verdad no hay lugar de bienestar en
esa isla. Hasta ese grado se superponen los espacios donde residen muertos y vivos.

El reino de los fantasmas

Movilidad espacial y temporal. A diferencia de los muertos, los fantasmas operan de mane-
ras muy distintas. No poseen sujecion alguna temporal ni espacial. Tienen libre tran-
sito por ambos mundos y saltan sin restricciéon entre pasado, presente y futuro. Esta
cualidad determina y explica la relacion entre el tiempo narrativo y las funciones de
los fantasmas en los relatos. Asi se pueden compendiar en tres tipos: los fantasmas
vinculados con hechos pasados, los vinculados con hechos presentes y los vinculados
con hechos futuros. Todo en relaciéon con el tiempo narrativo de la trama.

Los vinculados con el pasado aparecen para delatar a sus asesinos, solicitar exe-
quias, consumar venganzas y yacer con los vivos.

Los vinculados con el presente alertan sobre acontecimientos potencialmente
mortales que se estan desarrollando a la par en que se genera la historia.

Los vinculados con el futuro anticipan acontecimientos que se generaran en un

tiempo posterior respecto al que se esta narrando.

7 “La masa de los muertos es el arca de agua de la que surgen las almas de los nuevos vastagos,” dice Canetti
(2002: 75). En la Eneida (libro VI), Virgilio (1962) también hace referencia sobre los muertos, que han de ser las

nuevas almas de los seres humanos.
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Cdmo sacian el hambre. Debido a su completa movilidad espacial y temporal, los fantas-
mas no pueden ser contenidos con alimentos. Por lo tanto, no comen ni les interesa
hacerlo. Existe un aspecto estrechamente ligado a la ausencia de alimentacién en los
fantasmas: la generacién de nuevos personajes en las tramas.

Debido a que los fantasmas no comen, tampoco requieren de un trueque alimenti-
cio con los vivos para otorgarles informacién. Por lo tanto, los humanos no necesitan
ser héroes iniciados ni dioses. Tampoco necesitan emprender travesias imposibles al
inframundo para ganar el acceso al conocimiento que poseen los muertos. Los fan-
tasmas son el acceso directo. Esto implica que en una trama se generan, aqui, en la
Tierra, héroes buscadores tan pronto como el fantasma irrumpe en escena.

Los fantasmas poseen informacién particular y generalizada sobre la humanidad.
Por eso los héroes culturales han dejado de ser imprescindibles en los relatos. Nadie
los requiere para viajar a las moradas de los difuntos solicitando informacién crucial,
porque se erigen como agentes indiscutibles de la comunicacion entre los vivos y los
muertos.

Hasta el momento ha sido descrito el cardcter Gnico de las creencias caribenas
respecto a la muerte. Hay otros elementos que reafirman esta singularidad. Sélo en el
documento de fray Ramén Pané —y no en el resto de las cronicas de Indias— aparecen
fantasmas amorosos y fantasmas vengativos. No brotan del valle de Soraya, porque se
presentan durante el dia; no son muertos ni operitos, como ellos los llamaban, ya que
viven en un plano diferente.

En las paginas de los testimonios caribenos es posible leer que los aldeanos eran
sorprendidos de repente por mujeres que yacian con ellos. Sin embargo, cuando
les palpaban el vientre no tenian ombligo y se esfumaban de entre sus brazos como
si fueran de humo, cualidades atribuibles a los fantasmas mas que a los muertos.
Ademas, estos encuentros se suscitaban de dia, por lo que esas mujeres no formaban
parte de las huestes del Coaibai: la luminosidad no representaba restriccion alguna
para ellas (idem).

A pesar de que en otras literaturas antiguas hay reportes de fantasmas amorosos,
siempre se materializan con todos los atributos de alguien normal. Carecer de om-
bligo no forma parte de ninguna otra tradiciéon conocida.

Ni siquiera en las osadas anécdotas de los paradoxografos griegos, como Flegon de
Trales, del siglo 11 d.C., existe algo similar: Filinién fue una jovencita que regresd
del sepulcro para tener un trato intimo con Macates, un huésped familiar. Sin embar-
go, de espectral nada tenia: era bella, sutil, de piel tersa y nada inusual la distinguia.
Tampoco en el excéntrico caso narrado por Herddoto en el siglo v a.C.: Astrabaco,
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muerto en batalla, regresa coronado de laureles a su hogar, yace con su esposa y de esa
antinatural unién nace un hijo (Herddoto, 1976: VI, 69).

Mucho menos en las literaturas contemporaneas, donde los fantasmas, producto
de la imaginacién pura, son arrojados al mundo como creaciones estéticas de sus
autores: Washington Irving publicé en 1824 Los cuentos de un vigjero, libro en el que
incluy6 “El estudiante aleman” (Dorestes, 1990), efectiva y contundente elaboracién
de la leyenda de la novia muerta tratada por primera vez en las Mirabilia del ya men-
cionado Flegén de Trales, luego por Goethe (Varios autores, 1996) en “La novia de
Corinto”, de 1797, y posteriormente por Théophile Gautier (Varios autores, 1972),
en “La muerta enamorada”, de 1863.

Los fantasmas vengativos del Caribe son también especimenes tnicos en las letras
antiguas. Se trata de espectros que retornan para desfogar su ira contra los vivos.
A diferencia de otras fuentes arcaicas, estan ligados estrechamente con una magia
oscura y endémica de las islas, en lo absoluto relacionada con el enorme aparato de
la magia importado por las oleadas de esclavos de Africa. El bakigue era un médico
nigromante. Si fallaba en la curacién de algiin paciente y éste moria, los familiares
del deudo podian matarlo a palazos. Si esto ocurria, todas las serpientes del monte
acudian a lamerlo hasta que su alma u opia regresaba para asediar a sus asesinos
(Colon, 1991: LXII, cap. XVI).

En los registros de necromancia que se vinculan con fantasmas vengativos, como
en el caso del espectro de Samuel (28: 8-18) reportado en el Antiguo Testamento, o las
referencias egipcias brillantemente satirizadas por Apuleyo (1972) en las Metamorfosis,
tampoco figura la resurrecciéon de ningiin mago gracias a la accion de las serpientes.

Después de todo lo dicho en estas paginas, sigue resultando intrigante cémo, de
algin modo, esas islas caribefias poseian las cualidades necesarias para que tres di-
mensiones cohabitaran. En el centro se erigia el Coaibai, vortice donde los espacios
Imaginarios se intersectaban: el reino de los muertos, el reino de los fantasmas y el

reino de los vivos.
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Si estds aqui... jManifiéstate!
El espiritismo durante el siglo Xix
en la ciudad de México

Jestis R. Campos Herndndez
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

RESUMEN

En el siglo XIX, inspirados por las ideas de libertad, igualdad y fraternidad de la Ilustraciéon, los
Estados-nacion de Occidente experimentaron una relajacién en el plano religioso. En México, desde la
década de 1870 se abrieron las puertas a la libertad de cultos, lo cual implicé debates y posturas de
intelectuales, politicos y ciudadanos —tanto de los llamados liberales como de los conservadores—,
a fin de evaluar los matices, beneficios y perjuicios ante la entrada de distintos credos en el pais.
Una de estas doctrinas fue el espiritismo, cuyos postulados estridentes y polémicos levantaron mas
de una ceja al proponer el contacto con el “mas alla”. ;Cual fue su impacto entre la sociedad
mexicana de aquellos afos? ¢Qué implicaciones tuvo en México la doctrina de Allan Kardec en la

forma de mirar ese mas alla, monopolizado durante anos por el catolicismo?

Palabras clave: muerte, culto, religién, espiritismo.

ABSTRACT

Inspired by the Enlightenment ideas of liberty, equality, and fraternity in the 19th century, nation-
states in the West witnessed greater slack in the Church’s grip on them. In Mexico from the 1870s the
doors were opened to freedom of worship, which implied debates and the positions of intellectuals,
politicians, and citizens—of both the so-called liberals and the conservatives—aimed at evaluating
the nuances, benefits, and prejudices concerning the entry of different creeds into the country. One
of these doctrines was Spiritismy; its strident and controversial postulates raised many an eyebrow by
proposing contact with the “beyond.” How did it impact Mexican society at that time? What were the
implications of Allan Kardec’s doctrine in Mexico in terms of that way of seeing the beyond, which

had been effectively monopolized for years by Catholicism?

Keywords: death, worship, religion, Spiritism.
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1 espiritismo como secta surgid en la primera mitad del siglo XIX, especifica-

mente en 1848, con las hermanas Fox, en el condado de Hydesville, Nueva

York, Estados Unidos. Tras varios eventos extraordinarios, éstas implantaron
de manera espontanea una serie de elementos de comunicacién con los espiritus que
las asediaban. El método basado en los raps (golpes) para establecer una serie de pre-
guntas al espiritu se difundiria con rapidez y se sistematizaria con la tabla de la oui-
Ja para establecer otro tipo de preguntas cuya respuesta no se podia articular con un
simple si o no (Rivas, 2009).

Este tipo de practicas incidieron en Europa, en especial en Francia, donde se
fueron incluyendo mas elementos —como las mesas giratorias— y fueron todo un
boom del divertimento de la sociedad. Sin embargo, hubo personas que se tomaron
muy enserio este tipo de comunicacion. El maximo representante de este grupo fue
Hippolite-Léon Denizard Rivail, mejor conocido con el seudénimo de Allan Kardec,
quien fundaria la doctrina espirita. El escribi6 los libros pilares de esta doctrina: £l
lbro de los espiritus, El libro de los médiums y El evangelio segin el espiritismo, entre otros.
En 1858 edit6 la Revue Spirite y ese mismo ano fundé la primera sociedad espirita: la
Société Parisienne des Etudes Spirites (Infante, 2004).

La doctrina espirita proponia la comunicacién entre los vivos y los muertos con
base en una serie de pasos fundamentados en el método intuitivo racional, los cuales
sistematizaban la presunta comunicacién. Las sesiones espiritas estaban guiadas por
un especialista en este tipo de contactos, llamado médium. A través de ¢l el espiritu
podia contactarse con los otros miembros de la mesa. Por primera vez en la historia
de Occidente se racionalizaba el presunto contacto con el mas alla y los aparecidos,
del cual habia tenido el monopolio la religion y cuyo objetivo consistia en reafirmar el
sentimiento de vida después de la muerte. Los aires seculares y racionales de la época
influyeron notablemente en la explicacién de la eterna pregunta de las sociedades:
¢qué pasa después de la muerte?

Los avances tecnolégicos se ocuparon en el espiritismo: magnetismo, darwinismo,
clectricidad, astronomia y psicologia. Sin embargo, el mas util para su propagacion fue
la fotografia espirita. Ya en 1850 los accidentes fotograficos se atribuian a manifestacio-
nes de fantasmas, y con el paso del iempo poco a poco se transformaron en una aplica-
cion. La superposicion de iméagenes en las fotos eran difundidas de manera deliberada
y con fines de lucro (Chéroux, 2004). Las figuras fantasmales representadas alli fueron
retomadas del romanticismo, el cual difundié la imagen arquetipica del fantasma y
el resucitado con un manto largo y blanco, y serian parte del discurso fotografico (ibidem).
Esta imagen influy6 en el imaginario no solo de la época, sino que se conserva hasta
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nuestros dias. Aunque en algunos casos la fotografia de fantasmas fue difundida con
fines de ocio y diversion, durante el siglo XIX fue considerada como parte del progreso
cientifico y tecnolégico, cosa que la vestia con un aura de veracidad. Por eso la fotogra-
fia espirita sirvié para esta doctrina como registro visual de encuentros con espiritus y
se difundi6 como una auténtica evidencia de la posibilidad de establecer contactos con
ellos por medio del método establecido por esta doctrina.

Aparte de esto, diversos personajes de la época ligados con la ciencia y la literatura
se unieron a la doctrina espiritista, en especial la vertiente del espiritismo cientifico.
Tal fue el caso de Cesare Lombroso, sir William Crookes, sir Arthur Conan Doyle y
Victor Hugo, entre otros. El espiritismo afectd en particular a las clases letradas de
la época, que encontraban un nuevo campo de estudio en esta doctrina, en principio
llamada metapsiquica y posteriormente parapsicologia. En suma, llegb a tener la
popularidad y el respeto de otro tipo de doctrinas filoséficas, como el positivismo, por
citar un ejemplo.

Para el caso mexicano, la doctrina espirita conocida en el pais desde 1858 fue
aceptada con rapidez por grupos sociales laicos y religiosos, asociaciones y publica-
ciones periddicas. Las ideas de estos grupos formaban parte de la lustracion Espirita,
periddico que difundia esta doctrina en la ciudad de México, fundada y gestionada
por Refugio Indalecio Gonzalez entre 1872 y 1879 y luego por su hijo Moisés In-
dalecio Gonzalez, entre 1888 y 1892. Entre los espiritistas afamados de la época
encontramos a Jos¢ Maria Vigil, Rafael Reyes Spindola, Juan de Dios Peza, Santiago
Sierra, Pedro Castera, Jos¢ Marti y, el mas conocido, Francisco I. Madero, entre
muchos mas (Infante, 2004). Los circulos espiritas eran ampliamente difundidos y
acreditados entre la sociedad mexicana decimonoénica.

En gran parte de la sociedad la doctrina espiritista tuvo una gran aceptaciéon no
solo por el hecho de sistematizar racionalmente las apariciones, sino por la moral
que proponia a sus miembros, que empataba con la idea de ciudadano moderno y
civilizado de la época. El espiritismo proponia esta conjunciéon entre moral y ciencia.
Algunos de los liberales de la época estaban de acuerdo con los siguientes 12 desig-
nios de la doctrina espirita:

1. Ley natural. Argumentaba la naturaleza como la tnica ley de Dios.

2. Ley de adoracion. Senalaba que la fe no necesitaba de Iglesia, sino que es un acto individual
y retrospectivo.

3. Ley del trabajo. Proponia al trabajo como parte de la civilizacion y progreso humanos.

4. Ley de reproduccion. Se basaba en la monogamia y la seleccion natural.
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5. Ley de conservacion. Manifestaba la riqueza y el vivir bien como parte del acercamiento
a Dios.

6. Ley de destruccion. Hace referencia al ciclo de la vida como parte del perfeccionamiento
de la humanidad.

7. Ley de sociedad. Habla de la importancia del ser humano para conservar el orden y la
armonia basados en la idea de civilizacién.

8. Ley del progreso. Establecia un equilibrio entre civilizacién y naturaleza.

9. Ley de igualdad. Establecia la igualdad de inteligencia entre hombres y mujeres.

10. Ley de libertad. Se referia a la libre accién de pensar, decir y actuar.

L1. Ley de justicia, amor y caridad. Las maximas virtudes que el hombre debe perseguir.

12. Ley de perfeccion moral. Establecia al egoismo como el vicio mas terrible. El combate cons-
tante del humano ante el mismo era de suma importancia, ya que impedia que el humano

tuviera la humildad de creer en el mundo metafisico (Leyva, 2005).

Como vemos, los edictos se emparentaban con las ideas de progreso y civilidad pro-
pias de la época. El espiritismo aparecié como una propuesta de equilibrio entre lo
espiritual y el cientifico, de ahi que podamos comprender como parte de los grupos
sociales altos coincidieron y adoptaron esta doctrina con buenos ojos.

Otro punto a destacar es que los edictos espiritas, aunque se pronunciaban aparte
de las religiones establecidas, a su vez empataban, paradéjicamente, creencias religio-
sas como la catdlica, ya que parten de la existencia de un Dios tnico, creador de todo
lo material e inmaterial. Compartian asimismo la idea de trascendencia del alma
después de la muerte, con una clasificaciéon del mundo de los espiritus: imperfectos
que tendian a acciones malas dado que la materia se anteponia al espiritu; los bue-
nos, caracterizados por su tendencia a hacer el bien y porque el espiritu predominaba
sobre la materia, y los puros, donde la influencia de la materia es nula y existe una
superioridad moral absoluta (Leyva, 2005).

Como en todo, algunos grupos de materialistas y positivistas, al escuchar lo de las
mesas parlantes y los espiritus en las sesiones, comenzaron a burlarse y a desacreditar
este tipo de contactos como ciertos. Hubo caricaturas acerca de los espiritistas y debates
enconados entre positivistas, materialistas y espiritistas sobre el tema, los cuales tuvie-
ron lugar principalmente en la prensa, si bien algunos ocurrieron en reuniones, como
aquel en el Liceo Hidalgo el 5 de abril de 1875, donde aparecieron personajes de la
talla de José Maria Vigil, José Marti y Santiago Sierra para defender al espiritismo, en
tanto que Augusto Pimentel y Gustavo Baz se presentaron por parte de los positivistas
(Leyva, 2005).
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La influencia del espiritismo en México también se observa en la literatura y la
poesia. Personajes de la talla de Vicente Riva Palacio escribirian de manera chusca
sobre los encuentros del maés alld y la obsesion del espiritista con este mundo. En el
relato “Un alma del purgatorio”, Riva Palacio se aparta en un primer momento de

las creencias del espiritismo:

De saber tienes, joh cristiano lector!, que esto que te voy a referir es cuento, por que me lo
contaron, como veras mas adelante, pero tiene visos de verdad, que era persona veridica el
narrador; y si tu curiosidad te lleva a seguirme, veras maravillas, que tales me propongo a
narrarte, que nos oiran los sordos, con tal de que sepan leer, y se suscribiran a la orquesta

terminé la obertura (Riva Palacio, 2004).

Acto seguido, cambia la voz narrativa del cuento a primera persona y comienza a
describir la obsesion del personaje con el espiritismo. Estereotipa al espiritista, que
lejos de estar en constante retrospeccion sobre los actos de su vida, busca en cada

momento la apariciéon de algtn ser del mas alla:

Hace ya muchos aflos que me habia yo dado con todo el corazén al estudio del espiritismo; y
tanto me calentaba la cabeza, y tal ir y venir tenia yo con los escépticos, las transmigraciones,
las reencarnaciones, los espiritus burlones, los médiums, el padre Esteban Regnier, la revista
espirita, y otras mil cosas por el estilo, que empezaba yo a esperar de un momento a otro

manifestaciones y demas fenémenos de la ciencia. (idem).

Resulta interesante la construccion del espiritista en el cuento del general Riva Pa-
lacio, que refleja la época de oro del espiritismo en México y nos brinda elementos
comunes respecto a lo que un sector de la poblacién pensaba que era un espiritista.

También la poesia fue tocada por el espiritismo. El ejemplo mas significativo fue
el de Salvador Diaz Mir6n (1999), que en los anos finales del Porfiriato publicé su
poema FEl fantasma, el cual proyecta la figura difundida por el espiritismo: un ser del
mas alla mas ligado con la tradicién europea del fantasma de manto largo y el cast
transparente difundido por el romanticismo:

Blancas y finas, y en el manto apenas

visibles, y con aire de azucenas,

las manos —que no rompen mis cadenas.
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Azules y con oro enarenados,
como las noches limpias de nublados,

los ojos —que contemplan mis pecados.

Como albo pecho de paloma el cuello,
y como crin de sol barba y cabello,

y como plata el pie descalzo y bello.

Dulce vy triste la faz; la veste zarca...
Asi, del mal sobre la inmensa charca

Jestis vino a mi uncién como a la barca.

Y abrillant6 a mi espiritu la cumbre
con fugaz cuanto rica certidumbre,

como con tintas de refleja lumbre.

Y suele retornar y me reintegra
la fe que salva y la ilusién que alegra,

y un relampago enciende mi alma negra.

Por ultimo, la idea social del espiritista como el nuevo especialista en el mundo del
mas alla y los aparecidos se reflejaria en las memoratas de la prensa de la época. En
“iLa aparicién de un espiritu en la primera calle de la Amargura nam. 10. Sensacio-
nal noticia!”, publicada en 1903, se comentaba: “La vivienda nim. 10 de la misma
se haya habitada por la familia Gambino, compuesta de cuatro personas que son, con
Luis Gambino, su hijo Jos¢ Rosario, Mariano Pérez, pariente, y Dolores Gambino
de Gil, viuda y hermana de D. Luis. Desde hace muchos afos esta sefiora profesa las
doctrinas espiritas, no obstante la oposicién de toda su familia” (Quifidnez, 1990).

Es de destacar que la familia se opusiera a que la sefiora practicara esta doctrina,
de lo cual podemos suponer que no era muy bien visto entre las clases populares.

Después, la memorata cuenta la apariciéon de un fraile al joven José Rosario con
tintes chuscos y aire policiaco; lo destacable de este relato es el momento en que la
familia ve la figura del fraile: “Al verle todos sintieron el extrafio calosfrio del pavor,
a excepcion de la sefiora Dolores G. de Gil, que manifesté verdadera calma: después
todos los de la familia, pretendiendo hacer acopio del valor, preguntaron a la apari-
cion el objeto que ahi le llevaba. El espiritu no contestd” (idem).
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En este parrafo se muestra la preparaciéon del espiritista ante los fenémenos de
apariciones. Dolores G. de Gil es la que guia el procedimiento para entender la cau-
sa de la aparicion. En el relato clasico de fantasmas del catolicismo, el aparecido es
quien dicta la causa de que se manifieste y pide el favor para que su alma se libere del
purgatorio y trascienda al plano celestial. En este sentido, vemos cémo la estructura
discursiva del relato se moderniza ante este nuevo sujeto especializado en las apari-
ciones, que es el espiritista.

En resumen, el espiritismo como doctrina filoséfica fue ampliamente difundido
en Occidente, sobre todo en Francia, e influy6 entre la burguesia del México deci-
mononico a partir de 1858. Algunos sectores de la sociedad mexicana de la época se
unieron a esta doctrina y participaron activamente tanto en forma individual como
en discusiones publicas.

La figura del espiritista como el nuevo especialista de los fantasmas y aparecidos
repercutiria en el imaginario de la poblacién mexicana, en nuestro caso en la ciudad

de México, y poco a poco se fue incluyendo en los relatos de aparecidos y fantasmas.
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ticulo con llamadas numéricas consecutivas que s6-
lo lleven la instruccién de superindice, en vez de
integrarlas mediante alguna instruccién del proce-
sador de palabras.

1) Las citas bibliograficas en el texto deben ir en-
tre paréntesis, indicando el apellido del autor, fecha
de publicacién y paginas. Por ejemplo: (Habermas,
1987: 361-363).

j) La bibliografia sélo debe incluir las obras citadas y

presentarse segtin el siguiente modelo:

Libros

Foucaurr, Michel, Vigilar y castigar Nacimiento de
la prision, Buenos Aires, Siglo XXI, 1989.

Capitulos de libro

AGUILAR VILLANUEVA, Luis, “Estudio introduc-
torio”, en El estudio de las politicas piblicas, Mé-
xico, Porraa, 1994, pp. 59-99.

Articulos de revistas

OLIVEIRA, Francisco, “La economia brasilefia: cri-
tica a la razén dualista”, en El Trimestre Econd-

mico, nam. 17, México, 1979, pp. 17-28.

k) Labibliografiaira al final del articulo, incluyendo,
en orden alfabético, todas las obras citadas en el
texto y en los pies de pagina. El autor debe re-
visar cuidadosamente que no haya omisiones ni
inconsistencias entre las obras citadas y la biblio-
grafia. Se enlistara la obra de un mismo autor en
orden descendente por fecha de publicacion (2000,
1998, 1997...).

1) Se recomienda evitar el uso de palabras en idiomas
distintos al espanol y de neologismos innecesarios. Si
es inevitable emplear un término en lengua extranje-
ra (por no existir una traduccién apropiada), se debe
anotar, entre paréntesis o como nota de pie de pa-
gina, una breve explicacién o la traducciéon aproxi-
mada del término.

m) El Comité Editorial se reserva el derecho de rea-
lizar la correccion de estilo y los cambios editoriales
que considere necesarios para mejorar el trabajo. No
se devolveran originales.

n) Las colaboraciones que se ajusten a estos linea-
mientos y sean aprobadas por el Comité Editorial
seran sometidas a doble dictaminacién por parte de
especialistas. Durante este proceso, la informacién
sobre autores y dictaminadores se guardara en es-
tricto anonimato.

Nota importante: es inutil presentar cualquier colabo-

racién si no cumple con los requisitos mencionados.
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