EDITORIAL

Al observar la interaccion del cuerpo en las practicas y representaciones
religiosas se logra visualizar la corporeidad como sustrato de la identidad,
las creencias y normatividades socioculturales que condicionan y matizan la
experiencia del padecer. El proceso salud-enfermedad-atencion-prevencion
es una realidad que atraviesa a todas las sociedades de las que se tiene
conocimiento, en todos los momentos histdricos de su devenir, ya que tal
proceso es un constituyente estructural a la especie humana y conforma a
su vez parte indisociable de la cultura. Asi, este proceso corre paralelo a la
experiencia significada que se ritualiza en funcion de restaurar el régimen
normativo que se fracturd a la irrupcion del proceso de la enfermedad, por
estados de afliccion o situaciones que ponen en peligro la vida o el equilibrio
emocional, los que por otra parte exigen la resignificacion de la experiencia
corporal, la enfermedad, el padecer y trastocan la propia identidad.

Esta seleccion de investigaciones originales muestra el didlogo
interdisciplinario y creativo en las ciencias antropoldgicas, a través del
eje rector de la corporeidad que, como campo de investigacion desde la
perspectiva fenomenoldgica, traen a cuenta la importancia de los entramados
de los valores instituidos en las diversas Iglesias que se materializan en los
grupos sociales reales, en su experiencia corporal sociohistorica matizada
innegablemente por el género y la pertenencia étnica
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EDITORIAL

Los primeros ocho trabajos que se presentan en este nimero fueron
preparados para su exposicion en el simposio Cuerpo, religion y salud, en
el marco del XIX CONGRESO LATINOAMERICANO DE RELIGION Y
ETNICIDAD, realizado en julio de 2023, a partir de la presentacion de cada
uno de los trabajos, los autores decidieron afinar los contenidos segin las
discusiones llevadas a cabo en el simposio y conformar este nimero tematico,
con el titulo: Cuerpo, religion y salud: dialogos interdisciplinarios, teniendo
la finalidad de desarrollar un didlogo transversal mediante de los resultados
de investigaciones antropologicas con una perspectiva relacional desde lo
sociocultural y en las que, el eje de analisis es el cuerpo en grupos sociales
diversos, cuyas problematicas convergen en las representaciones y practicas
en torno a la corporeidad y en la realidad experiencial del proceso salud-
enfermedad-atencidon-prevencion, en cuyos contextos se llevan a cabo practicas
y ritualidades religiosas, a través de las cuales se significa y resignifica el
cuerpo, la identidad y el sentido de vida, buscdndose asi a través de practicas
de la espiritualidad, coadyuvar a la sanacion.

Al observar la interaccion del cuerpo en las practicas y representaciones
religiosas se logra visualizar la corporeidad como sustrato de la identidad,
las creencias y normatividades socioculturales que condicionan y matizan la
experiencia del padecer. El proceso salud-enfermedad-atencidon-prevencion
es una realidad que atraviesa a todas las sociedades de las que se tiene
conocimiento, en todos los momentos historicos de su devenir, ya que tal
proceso es un constituyente estructural a la especie humana y conforma a su vez
parte indisociable de la cultura. Asi, este proceso corre paralelo a la experiencia
significada que se ritualiza en funcion de restaurar el régimen normativo que se
fractur6 a la irrupcion del proceso de la enfermedad, por estados de afliccion o
situaciones que ponen en peligro la vida o el equilibrio emocional, los que por
otra parte exigen la resignificacion de la experiencia corporal, la enfermedad,
el padecer y trastocan la propia identidad. Lo cual se observa en los casos que
se estudian en este niimero, donde se detallan contextos y practicas rituales
curativas o de prevencion, actos performaticos en los que intervienen sujetos
reales e imaginarios presentes mediante diversas formas narrativas para dar
cuenta de las representaciones y la experiencia corporal.
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Editorial

En un primer bloque, formado por dos articulos, se detalla el contexto
sociocultural signado por las representaciones sagradas de objetos de culto;
en primer lugar, se presenta el texto de Angela Lopez Esquivel y Pedro Yanez
Moreno, “El santo encarcelado”. De la devocion a San José a la organizacion
local de su proteccion en Oaxaca, donde logran dar cuenta de la intima relacion
historica entre el territorio, la identidad étnica y religiosa de una poblacién
actual en el estado de Oaxaca, asi mismo se describe y analiza la corporalidad
del santo patron de la comunidad y el juego de conflictos territoriales, mediados
por la figura del santo, asi como la constitucion de la pertenencia étnica que
se amalgama entorno a las practicas religiosas y la escultura sagrada, que se
constituye en el pretexto para conocer desde la practica etnografica, la revision
documental y de archivos locales, el papel de los campesinos en las practicas
de culto y el lugar de las mujeres como protagonistas de la historia y la
religiosidad étnica, para visibilizar finalmente el eje ordenador de la ritualidad
establecido en torno al cuerpo generizado.

En La antropologia aplicada para la conservacion de las esculturas
en culto, Bernardo Adrian Robles Aguirre y Judith Katia Perdigon Castafieda
reflexionan a partir de una amplia experiencia de investigacion y la aplicacion
de diversas practicas de restauracion de objetos de culto, sobre la importancia
de aplicar la antropologia en la disciplina de la restauracion, se presenta una
propuesta de analisis etnografico que permite tener una vision mas precisa
de cémo conceptualizar las piezas a restaurar, haciendo énfasis en integrar a
los proyectos de restauracion el punto de vista de los devotos. En tanto que,
la corporeidad de los santos se establezca como punto de inflexion ya que
no son simples objetos materiales, sino que estdn dotados de cualidades que
los humanizan y, por tanto, se les otorga de una corporeidad que atraviesa
por las vicisitudes del pudor, el deterioro y la enfermedad. El eje teorico
se centra en que los objetos se deben analizar a partir de su funcionalidad
y estructura, considerando su evolucion histérica y los cambios en el orden
social, su contexto temporal y espacial, y la actividad que los especialistas en
restauracion ejerzan sobre ¢€l.

El par subsiguiente de participaciones, abordan temas etnograficos
de dos comunidades rurales de las que se explica y analiza la importancia
cardinal de sus practicas religiosas, donde no puede faltar el cuerpo como
protagonista; Noreidy Karina Rivera Lorenzo y Pamela Syeni Blancas Paez,
en San Pedro Quilitongo, Oaxaca: una mirada a la comunidad a través de su
religiosidad, presentan un estudio etnografico realizado en 2019, para mostrar
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Editorial

a una comunidad localizada en la mixteca alta del estado de Oaxaca, en
términos de su religiosidad y la relacion individuo-entidades-ambiente dentro
del proceso salud-enfermedad-atencion con el fin de mostrar la importancia
de la cosmovision en el didlogo con el territorio, las entidades animicas
de los seres que lo habitan y su compleja vinculacion con las cualidades del
cuerpo humano, lo que condiciona la vida cotidiana de las personas, su salud
y configuran su papel en la comunidad, sus costumbres, la ritualidad y su
identidad.

Gamaliel Vazquez Navarro expone en Tradicion alimentaria y
religiosidad: la fiesta de los pozoles en Capula Michoacadn; a partir de una
etnografia detallada pauta el desarrollo de la celebracion religiosa del cambio
de autoridades encargadas de organizar la fiesta del Sefior Santiago, el santo
patrono de la localidad, entre otras de sus funciones para la vida religiosa de
la comunidad, identifica la complejidad del sistema de cargos a través de la
figura del urete y su funcion en el ambito de la religiosidad étnica. Relata
la organizacion y la importancia de la celebracion del cambio de uretes, el
papel de los habitantes en tal evento, destacando la funcion principal de la
preparacion al igual que el consumo del pozole como una préctica cultural que
amalgama la religiosidad local con la tradicion alimentaria, ya que este platillo
tradicional dota de identidad a esta comunidad michoacana de raigambre
purhépecha.

Un tercer bloque constituido por tres participaciones gira en torno a
contextos de instituciones sociales, dos de ellos competen al ambito hospitalario
y uno se ubica en una institucion penal para personas inimputables por padecer
trastornos psiquidtricos, en estos ambientes se desarrollan diversos aspectos
que involucran la espiritualidad, las creencias y practicas magico-religiosas.
Rodrigo Daniel Herndndez Medina explora en “Salud y Gracia”: Una mirada
antropologica a los hospitales novohispanos de Xéenguaro (Capula), Acambaro
v Santa Clara del Cobre, Michoacan, la interseccion entre la salud y la religion
en los hospitales novohispanos del Obispado de Michoacan. Mediante el analisis
de fuentes primarias, la revision de la literatura existente y la comparacion de
los casos de Xénguaro (Capula, Michoacan), Acambaro, Guanajuato y Santa
Clara del Cobre, Michoacéan; examina el papel de las cofradias en la gestion
de recursos, la organizacion laboral y la atencion médica, demuestra en el
desarrollo de la investigacion la importancia de los hospitales novohispanos
no s6lo como centros de atencion a la enfermedad, sino como espacios donde
se entretejen aspectos politicos, econdmicos y religiosos. Destaca el caso
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de Xénguaro (Capula, Michoacén), donde encuentra un ejemplo especifico
de las funciones y responsabilidades de las cofradias en el papel del vreti,
ureti o urete, un oficial encargado de la administracion hospitalaria; tema que
complementa el trabajo previo sobre la celebracion de cambio de uretes en la
misma localidad.

Por su parte, Omar Angel Daniel Cabrera Valdez realiza un recorrido
en un hospital de tercer nivel con Médicos Internos de Pregrado (MIPS), en
Las presencias sin cuerpo. Narraciones paranormales del personal de salud
en un hospital de tercer nivel, da a conocer algunas historias paranormales
ocurridas en el espacio hospitalario, €éstas se caracterizan por hablar de
personajes sobrenaturales, entidades sin cuerpo o espiritus que se reconoce
o vinculan a difuntos que fueron miembros del personal de salud, médicos,
enfermeras u otros trabajadores de la salud, casos de pacientes que murieron y
estuvieron internados en el nosocomio o presencias desconocidas, incorporeas
y aterradoras. Al narrar estos sucesos los MIPS coincidian en que tales
apariciones eran breves y sucedian durante las noches en los espacios poco
transitados, ocasionando miedo, inquietud e incomodidad en la comunidad
que labora en la institucion.

Carla Ailed Almazan Rojas, describe y analiza en El diablo in-
corporado. El caso de la narrativa y contranarrativa de un hombre en
reclusion, la experiencia de un hombre privado de la libertad con un diagnostico
psiquiatrico de “Trastorno Multifacético de la Personalidad”, a través de la
contextualizacion detallada del papel historico del diablo, el panorama de la
inimputabilidad en México y la descripcion etnografica del encuentro con el
personaje de estudio, la autora presenta las narrativas y contranarrativas de
las formas en cdmo se ha in-corporado el diablo en uno de los internos del
penal y dialoga con diversas propuestas explicativas de distintas disciplinas
para subrayar la complejidad de la experiencia de la posesion demoniaca,
y demostrar que detras de los diagnosticos psiquidtricos, la estigmatizacion
de la enfermedad mental y la posesion, se hallan sujetos con historias de
vida que los hacen vulnerables pero que a través de la performatividad de
la in-corporacion del diablo, contraviene una manera de resignificarse como
agentes poderosos, una forma de autocuidado para soportar el sufrimiento, el
abandono, la estigmatizacion y el encierro.

En el grosso de trabajos tematicos, se continia con caso particular
sobre la tradicion de la parteria en México. Anabella Barragén Solis presenta
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en La parteria: un caso en Capula, Michoacan, los resultados del analisis de
las narrativas construidas a partir de la etnografia y la aplicacion de entrevistas
a una partera de la comunidad de Capula, Morelia, Michoacén; en este trabajo
se recuperan las representaciones y practicas en torno al cuerpo de las mujeres
en el proceso de embarazo, parto y puerperio, a partir de la experiencia de una
mujer adulta mayor con una amplia experiencia en la atencion al parto, pues ha
atendido mas de tres mil nacimientos, sin embargo, esta practica de atencion se
ha visto modificada a partir de las nuevas normas sanitarias que han prohibido
el ejercicio de esta tradicion milenaria, asi, los nuevos roles y practicas de
esta mujer de conocimiento, se resignifican y se transforman en estrategias de
cuidado y prevencion durante el embarazo, el puerperio y la lactancia, lo que
demuestra la importancia de estos saberes en favor de las mujeres en la etapa
reproductiva, la transaccion de saberes biomédicos en la practica de la parteria
y las contradicciones de las politicas publicas del Sistema Nacional de Salud
en México.

Por ultimo, se presentan tres investigaciones que abarcan diferentes
perspectivas sobre como se practica o concibe la religion, Figueroa Rodriguez
y Be Ramirez muestran en El papel politico-ppular de jovenes catdlicas desde
las Comunidades Eclesiales de Base en Mexicali, Baja California, un estudio
analizando las Comunidades Eclesiales de Base (CEB), donde se seleccionaron
amujeres jovenes y, en las cuales, no solo han participado de manera recurrente
en estas agrupaciones, sino también en movimientos feministas y diversos
movimientos sociales, se observa que las comunidades CEB se enfocan a que
el Reino de Dios, se debe construir a base de concientizar a la comunidad sobre
los problemas que aquejan a la sociedad en general, no dejando de lado su
ideologia catolica, ya que las CEB se caracterizan por trabajar en la comunidad
tomando en cuenta sus ideales tanto religiosos y como politicos.

Asillegamos al trabajo de Zaragoza Peraltay Méndez Fierros, La Musica
v Comunicacion ritual en las practicas pentecostales. Una aproximacion desde
la frontera norte de México, quienes abordan la importancia de la musica para
hacer que los fieles, en particular en los ritos pentecostales donde la musica
es un eje central que potencia las emociones y el significado que los creyentes
adoptan sobre su participacion en la practica; de acuerdo con los autores, son
pocas las investigaciones sobre el papel de la musica y su importancia en el
pentecostalismo, por lo que menciona que es una oportunidad de estudiar
el como viven su religiosidad los creyentes, tomando esto como referencia
se podria aperturar el dialogo sobre cémo la musica influye incluso en los
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inmigrantes creyentes en su sentido de pertenencia en la sociedad de una
ciudad fronteriza como lo es Mexicali.

Finalmente, Solano Chaves, en su trabajo, Un ejercicio de objetivacion
participante: el investigador en la sala de los espejos, donde considera la
autoetnografia y la objetivacidon participante como base y en el que aborda
temas sobre como la religion se ha ido moldeando para la madurez del creyente,
adaptando los simbolos a la modernidad actual cuidando que no pierdan su
significado original, donde el autor hace alusion a que los significados perduran,
sufriendo un readaptacion de sentido en la vida cotidiana de los creyentes,
llegando a que la religion, en este caso la catdlica, tiende a adaptarse sin perder
su poder jerarquico, haciendo parecer que mientras en algunos rituales muestra
flexibilidad en otros mantiene su obligatoriedad y obediencia.

Esta seleccion de investigaciones originales muestra el didlogo
interdisciplinario y creativo en las ciencias antropologicas, a través del
eje rector de la corporeidad que, como campo de investigacion desde la
perspectiva fenomenoldgica, traen a cuenta la importancia de los entramados
de los valores instituidos en las diversas Iglesias que se materializan en los
grupos sociales reales, en su experiencia corporal sociohistorica matizada
innegablemente por el género y la pertenencia étnica. Como se ejemplifica
en los trabajos presentado, cada investigacion da cuenta del cuerpo en
diversas dimensiones y situaciones, cuerpo que es el sustrato de la existencia,
la identidad, la imagen y la representacion simbolica de la vida vivida. Sin
pretender agotar la diversidad de problematicas y topicos de la interaccion del
cuerpo en las practicas y representaciones religiosas, en este nimero tematico
se perfilan multiples aristas que han movido el analisis interdisciplinario y
busca aproximar a los lectores al eje de la corporeidad en el contexto de la
espiritualidad, la religiosidad y el papel de las instituciones religiosas mas
alld de las creencias y lo numinoso, en el ejercicio de la cura y control de
los cuerpos, como parte fundamental del conocimiento de la cultura de las
poblaciones.

Anabella Barragan Solis y Bernardo Adrian Robles Aguirre
Coordinadores invitados del Numero
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“El santo encarcelado”. De la devocion
a San José a la organizacion local de su

proteccion en Oaxaca

Angela Lépez Esquivel’
Pedro Yafiez Moreno?
RESUMEN

Este articulo forma parte del trabajo de campo realizado en los meses de marzo y julio de 2023,
como parte del Proyecto de Investigacion Formativa: Antropologia-Accion, retos y dilemas de lo
biocultural en las etnografias antropofisicas, adscrito a la licenciatura de Antropologia Fisica en
la Escuela Nacional de Antropologia e Historia. El cual parte de identificar las causas por las
que se envid una imagen religiosa a la cércel y como las personas se organizaron para liberarla
y mantener la cercania de la devocion y el cumplimiento de sus promesas. El relato muestra el
sentido multidimensional de la comunidad capaz de transmitir mensajes culturales, sociales,
econdmicos, politicos y religiosos. La metodologia es de corte cualitativo, con enfoque etnografico
y entrevistas abiertas que buscan describir y analizar las representaciones sobre el encarcelamiento

de la figura religiosa de San José, en la comunidad de “El Mogote”, ocurrido en la primera mitad
del siglo XX.

Palabras clave: Devocion, identidad local, santo patrono.

“The imprisoned saint.” From the devotion to Saint
Joseph to the local organization of his protection in
Oaxaca

ABSTRACT
This article is part of the field work carried out in the months of March and July 2023, as part of the Formative
Research Project: Anthropology-Action, challenges, and dilemmas of the biocultural in anthropophysical
ethnographies, attached to the Physical Anthropology degree at the National School of Anthropology and
History. It starts with identifying the causes that led to a religious image being sent to jail and how people
organized to release it to maintain the closeness of devotion and the fulfillment of its promises. The story
shows the multidimensional sense of the community capable of transmitting cultural, social, economic,
political, and religious messages. The methodology is qualitative, with an ethnographic approach and open
interviews that seek to describe and analyze the representations about the imprisonment of the religious
figure of San José, in the community of “El Mogote”, which occurred in the first half of the 20th century.

Keywords: COVID-19 - professional associations - recommendations - social mediation.

1 Escuela Nacional de Antropologia e Historia, email: luthien.fa@hotmail.com
2 Escuela Nacional de Antropologia e Historia, email: pyamo@yahoo.com.mx
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Introduccion

La identidad local y culto a los santos patronos son dos conceptos
estrechamente ligados, tal y como podemos mencionar en algunos casos
observados del Valle Eteco como San José El Mogote, Guadalupe, Soledad y
San Sebastian Etla, por mencionar algunos. Los santos patronos forman parte de
la religion comun de los habitantes de esta region, su contexto socioeconémico,
territorial, politico y cultural juega un papel importante. En términos de
Durkheim, la religion es el primer discurso de lo social, es la fuerza colectiva de
la comunidad y el espiritu la representa en forma de totem, es decir, la expresion
simbdlica y a la vez material del cuerpo visible del Dios de esa sociedad o
comunidad, haciéndolo signo distintivo de ella, en otras palabras, el Dios de una
sociedad, o en este caso los santos patronos, son las comunidades en si mismas,
por lo tanto, la devocion estd en el ritual, en las reuniones “efervescentes”
como experiencias ominosas de lo divino que son sociales, nunca individuales
(Durkheim, 1982: 194).

El culto a los santos patronos es una de las formas de la religiosidad
popular que més contribuyen a desarrollar el sentimiento identitario de las
comunidades locales, tal como resaltan los habitantes de San Jos¢ El Mogote
que se identifican con la asistencia a sus festividades que se desarrollan del 16 al
20 de marzo:

“No hay como El Mogote, ninguna iglesia de aqui cerca es como la
nuestra...viene gente de otros pueblos porque siempre es la mas grande y
bonita, hay bandas todos los dias. El dia de la Calenda de la tarde, salimos
todos en procesion, van las madrinas de flores y se llevan marmotas y
monos hasta Guadalupe para saludar a la Virgen, uno ve la cantidad
de gente que es el pueblo cuando se reune el dia de la fiesta y todos se
cooperan para la fiesta...antes eran dos dias de fiesta y un mayordomo por
dia, ahora son cuatro por la cantidad de gente que viene, es mucho gasto
para una persona, por eso ahora, se reparten en mas dias”. (Sra. Mima,
marzo 2023)

San José, es el simbolo constitutivo de El Mogote como comunidad,
con gran potencialidad performativa ya que promueve que los individuos
pertenezcan a su sociedad, no por la eficacia otorgada por el ritual religioso,
sino como caracteristica del propio ritual, independientemente de los elementos
que incorpora (Sénchez, 2011). El ritual no s6lo expresa lo social, sino que
lo constituye, identificindose asi sociedad y ritual, y lo sagrado se considera
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un ingrediente fundamental del ritual, extendiéndose la sacralidad a muchos
comportamientos sociales no religiosos, es decir, que organiza la vida social de
quienes participan activamente de él como los que no, pues vinculan al individuo
con la comunidad y el presente con el pasado e implicando la continuidad de las
generaciones (Idem: 91)

Frente a esta realidad, nos preguntamos ;Como llegd San José a El
Mogote? ;Cual fue la influencia del santo en la conformacion de la comunidad? Y
(Como se desarrollo el suceso referido en la comunidad como el encarcelamiento
del santo?

Foto 1. Interior de la Iglesia de San José El Mogote

Fuente: Acervo fotografico del PIF: “Antropologia-Accion, retos y dilemas de lo biocultural
en las etnografias antropofisicas”, San José El Mogote, Oaxaca 2023.
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. la organizacién local de su protecciéon en Oaxaca

El espacio geografico

Rodeado de cadenas montafiosas que se desprenden de la Sierra Madre de
Oaxaca y de la Sierra Madre del Sur, se encuentra el valle de Etla o valle Eteco?,
en ¢l esta la comunidad de San José El Mogote. Se localiza a 17 kilémetros al
noroeste de la Ciudad Oaxaca, colinda al poniente con el Municipio de Guadalupe
Etlay Soledad, al oriente con San Sebastian y Santiago, al norte con Guadalupe
Etla y al sur con Santiago (AHSIM, 1926-30, p. f1). La comunidad es parte de
la zona arqueoldgica homonima o también llamada “El Mogote” por la forma
en que los pobladores de la zona llamaban a los monticulos de tierra. Ahi los
arqueotlogos han descubierto numerosas plataformas piramidales, pertenecientes
a la fase conocida como Rosario. El edificio mas importante es una piramide
al poniente del sitio, con una altura aproximada de diez metros. Asimismo, se
conserva el casco de la antigua Hacienda que dio nombre a la comunidad y
fue conocida a principios del siglo XX como “Del Cacique” y actualmente es
utilizada como el Museo de sitio de la comunidad.

Antecedentes historicos sobre el territorio

En 1529 la corona espafiola le concedi6 a Hernan Cortés el Valle de Etla,
en pago por sus servicios; reconociéndolo como marquesado del Valle, el cual
quedo conformado por cuatro villas que estaban ubicadas en la cuenca alta del
rio Atoyac: Etla, Cuilapa, Guaxaca y Tecuilabacoya (Topete, 2022: 32). Al ser
un territorio con vias de acceso a las ciudades de Puebla y Antequera, esta region
se convirtid en un lugar geoestratégico, a su vez sus tierras eran aptas para la
agricultura y ricas en yacimientos de minerales canteras y metales como el oro y
la plata.

Por otra parte, la organizacion territorial del marquesado del Valle, si
bien estaban constituidas en cacicazgos indigenas y fueron reconocidos por la
corona, se enmarcaron como propiedad de Cortés, sin embargo, su papel fue
relevante en la transicion pacifica del dominio espafiol, pues los caciques fueron

3 Este valle intermontano, geograficamente estd limitado por Nochixtlan al poniente, por Cuicatlan
al norte, por la ciudad de Oaxaca y Zaachila al sur, y al oriente por la localidad Ixtlan. Se ubica al
noreste de los Valles Centrales de Oaxaca y tiene la forma de un “brazo”, con tierras planas rodeadas de
montafias que forman un valle angosto y alargado de tierras fértiles. De los Angeles, 2014, p. 25). Antes
de la Conquista, Etla se llamaba Loovahna, en zapoteco, que quiere decir “lugar de mantenimiento”
y era considerada la troje de los gobernantes zapotecas. De ahi, los ejércitos zapotecas se hacian de
provisiones de maiz y frijol cuando salian a campafia. De hecho, el nombre de Etla significa, en nahuatl,
“donde abunda el frijol” (Topete, 2022).
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instrumento politico para posibilitar la formacion de propiedades de cacicazgo
de gran tamaiio (Taylor, 1970: 20). El actual San Jos¢ El Mogote se conform6
como cacicazgo desde 1686 con Don Sebastian Ramirez de Ledn, Cacique de la
Villa de Etla como propietario hasta 1729 (Véase Cuadro 1).

Foto 2. Vista desde El Mogote a la Sierra Madre del Sur

Fuente: Acervo fotografico del PIF: “Antropologia-Accion, retos y dilemas de lo biocultural
en las etnografias antropofisicas”, San José El Mogote, Oaxaca 2023.

La transicion al siglo XIX y el nombre de San José

Desde el periodo independiente los cambios en la division territorial
se reflejaron en una nueva jurisdiccion y en la estructura politica de la nueva
nacion. A partir de 1858, el sistema de organizacion politica cambi6 con las
reformas liberales y con la promulgacion de la constitucion particular del estado
de Oaxaca, su congreso constituyente decretd, una nueva division politica
y judicial, dividiendo al estado en 25 distritos politicos con sus respectivos
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municipios, Etla se constituyd en un distrito con 44 pueblos, once haciendas y
veinte ranchos Topete, 2022: 37).

Es en este contexto que, en 1815, los territorios del cacicazgo en, el
actual San José El Mogote, pasa a convertirse en hacienda y por primera vez en
los registros es referida con el nombre de San José, probablemente nombrada asi
por su propietario Don José Diaz Ordaz (Véase Cuadro 1), pues en la etnografia
se hizo alusion al nombre de la hacienda y a la adquisicion del santo patrono
por parte de un hacendado: “fue el hacendado quién compr6 al santo, €l lo trajo
para que sus trabajadores tuvieran su propio santo y se quedaran aqui, en sus
tierras, para que estuvieran a gusto y no tuvieran que trasladarse a Guadalupe o
a Etla (Sra. Mima, julio 2023). Esta accion del hacendado, si bien fungié como
estrategia para mantener en su territorio a los campesinos a partir de la idea de
arraigo, indirectamente el culto al santo influy6 en la identidad naciente de los
habitantes.

Foto 3. Interior de la Hacienda y actual Museo de San Jos¢ El Mogote
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Fuente: Acervo fotografico del PIF: “Antropologia-Accion, retos y dilemas de lo biocultural
en las etnografias antropofisicas”, San José El Mogote, Oaxaca 2023.
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Por otra parte, aunque en el relato anterior no existe una referencia
directa al nombre del hacendado que trajo a la comunidad a San José, llama la
atencion que el territorio a cargo de este nuevo propietario fuese reconocido con
ese nombre, y que, por otra parte, los habitantes asocien la llegada del santo con
el propietario de la hacienda y con su espacio de adoracion, pues “contaba mi
papa que ahi mismo, en la hacienda se puso la capillita, no habia Iglesia como
ahora...ahi iban a rezarle las personas, ahi donde ahora son los bafios del museo
estaba el altar” (Sr. Iran, julio 2023).

Foto 4. San José en la capilla de la Hacienda

Fuente: Fotografia tomada del Museo de San José El Mogote, por el PIF: “Antropologia-
Accion, retos y dilemas de lo biocultural en las etnografias antropofisicas”, 2023.

Durante ese siglo la hacienda tuvo cinco distintos duefios (Véase Cuadro
1) y se mantuvo el nombre de San José con la afiadidura posterior del nombre
“El Cacique”, probablemente esto esté asociado a lo que William Taylor explica
sobre la relevancia de la figura del cacique como figura politica y también
econdémica, y que junto a la evocacion de San José, cerraba la triada con lo
religioso?, pues en términos de José Sanchez Conesa, la religiosidad guarda una
estrecha relacion con el contexto social y politico (Sanchez, 2011: 92). Asi, se
describira a continuacion, que existe un vinculo entre el arraigo y la exigencia de

4 Hay buenas pruebas de que los caciques del Valle fueron un factor crucial en el agrupamiento de los
pueblos indigenas (congregaciones), a principios del siglo XVII; proceso que los espafioles veian como
esencial para el control politico y la evangelizacion en gran escala. El liderato de los caciques en la
formacion de las congregaciones gand el firme apoyo de los dominicos, quienes dirigieron la campaiia
religiosa en el Valle. (Taylor, 1970: 4).
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la tierra por parte de los trabajadores del campo, junto a la pérdida y recuperacion
de su santo.

La Reforma Agraria en Oaxaca®y un Santo encarcelado

El tipo de propiedad de la tierra existente en los Valles Centrales fue un
factor determinante en la forma de vida de la poblacion y condicion¢ la exigencia
de la tierra en las primeras décadas del siglo XX, con la implementacion de la
reforma agraria en Oaxaca. Las respuestas a las peticiones de los campesinos
para formar ejidos tuvieron como base la existencia de la propiedad privada y
la existencia de tierras comunales. Sin embargo, hubo pueblos que formularon
solicitudes hasta los afios treinta, entre ellos San José El Mogote y Guadalupe
Hidalgo®.

Foto 5. El nombre de la Hacienda en el siglo XX

Fuente: Fotografia tomada del Museo de San José El Mogote, por el PIF: “Antropologia-
Accidn, retos y dilemas de lo biocultural en las etnografias antropofisicas”, 2023.

5 En México durante los siglos XIX y XX se dieron dos reformas agrarias, la primera de orden liberal
con la Ley Lerdo o Ley de Desamortizacion de Bienes de Manos Muertas, disposicion que la Iglesia y
los conservadores no vieron con buenos ojos. La segunda, nacida durante la revolucion de 1910; ambas
buscaron la formacion de la nacién mexicana y el surgimiento de la propiedad privada, convirtiendo a los
trabajadores en duefios de tierras y propiedades, aunque estuvieran arrendadas (Sanchez, 2019).

6 La Villa de Etla y E1 Mogote no pudieron obtener ejidos ni tierras comunales; sin embargo, la lucha
emprendida por los campesinos que vivian en la hacienda de El Mogote (también conocida como El
Cacique) a través de la Confederacion Campesina Mexicana, les permitié acceder al usufructo de la
tierra de la hacienda sefialada y su posterior adquisicion ante la imposibilidad de la dotacion (fdem :51-
52).
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Foto 5. El nombre de la Hacienda en el siglo XX

Afio Nombre de Hacienda Propietario

1686 [ Cacicazgo Don Sebastian Ramirez de Leon, Cacique de la
Villa de Etla

1729 | Cacicazgo Don Sebastian Ramirez de Leon, Cacique de la
Villa de Etla

1815 | San José Don José¢ Diaz Ordaz

1833 | San José Dofia Maria Bartola Guisado

1857 | San José Cacique Don José Narciso Salinas

1862 | San José Cacique Don Agustin Aguirre

1868 | San José Cacique Lic. José Antonio Noriega

1878 | San José Cacique Don Ramon de la Cajiga

1905 [ El Cacique Don Rafael de la Cajiga Toro

1912 | EI Mogote Don Louis Halida Liihrs

1917 | El Mogote Arrendatario Don Jos¢ Abascal

1918 | El Mogote Conflicto con el administrador Don Domingo G.
Tomacelli, apoderado de la Sra. Elisa Denninger,
viuda del Dr. Alberto Siegris.

Fuente: Modificado de Museo de San José Mogote, 2023’

Tal como se apunta, las tierras de San José, siguieron siendo privadas a
inicios del siglo XX y experimentaron distintos cambios de manos desde el siglo
anterior. El penultimo de ellos, y que trae interés a nuestro caso, es el del siete
de mayo de 1912, cuando la Hacienda de San José Cacique fue vendida por los
sefiores Don Rafael de la Cajiga Toro y Doiia Maria Desmonth, al Sefor Luis
Alida Liihrs, de nacionalidad holandesa®. A partir de su llegada, uno de los cambios
notables fue el nombre de la hacienda, del “Cacique” al “Mogote”, probablemente
como referencia a los monticulos de los alrededores, llamados mogotes.

7 Se modificéd con informacion del Archivo Historico de la Agencia de Policia Municipal de San José El
Mogote de los libros de 1912, Tercer testimonio de la escritura de compraventa de la finca denominada
antes “El Cacique” hoy “El Mogote”, otorgada por el Seiior Rafael de la Cajiga Toro en favor del
Serior Louis Alida Luhrs” y de 1926-30, Testimonio de las raices del Pueblo de San José “El Mogote™
Guadalupe Etla”. Ademas de la informacion del AGN Hospital de Jests 119, exp. 7. Etla 1692 y
Magdalena Apasco 1680-90.

8 Archivo Historico de la Agencia de Policia Municipal de San José El Mogote, 1912, Tercer testimonio
de la escritura de compraventa de la finca denominada antes “El Cacique” hoy “El Mogote”, otorgada
por el Sefior Rafael de la Cajiga Toro en favor del Sefior Louis Alida Luhrs, f. 1.

21




“El santo encarcelado”. De la devocién a San José a..

San Jos¢ El Mogote bajo la figura de una hacienda; sus habitantes, venidos
de pueblos vecinos como Santiago, San Agustin, San Sebastian y Guadalupe
Etla, se multiplicaron después de varias décadas. En 1921 apenas contaba con 67
habitantes, en 1930 se habia convertido en agencia del municipio de Guadalupe.
Ese mismo afo, de acuerdo con la Comision Local Agraria, el poblado tenia
171 habitantes, distribuidos en 52 familias (INEGI, 1921). La poblacion fue
aumentando y con ello las necesidades de subsistencia para los pobladores que
vivian en las tierras de la hacienda.

Asimismo, es esta época cuando se menciona en la etnografia, que la
ubicacion del santo fue modificada; pues al ser Liihrs de religion protestante,
retir6 a San José de su capilla y lo guard6 “lo mand6 encerrar en el juzgado, en
la cércel, alli estuvo harto tiempo San José encerrado, sin misas ni nada...” (Don
Santiago, 1987)°.

Sin embargo, nuestra hipdtesis apunta a que la religion que Liihrs
profesaba no fue el unico motivo para “encarcelar” a San José, sino que
respondid a una realidad mas compleja, esto nos recuerda la propuesta Salvador
Rodriguez Becerra sobre la necesidad de una revision del concepto de religion
desde la antropologia con la aportacion de otras disciplinas, para comprender
coémo los sistemas religiosos estan vertebrando procesos de identidades sociales
en contextos contemporaneos (Rodriguez, 2006: 14). No nos extrana que los
conflictos vecinales posteriores a la llegada de Liihrs, reclamadores de una
mayor autonomia administrativa y politica respecto al poder local, se sumaron al
encierro del santo.

Si bien Liihrs era el dueno de la hacienda, en 1917 la arrend6 a Don José
Abascal hasta 1927 pues la hacienda pasé a manos de la familia del fallecido
Albert Joseph Gregor Siegrist, de origen suizo, producto de la recuperacion
de deuda que Luis Liirhs tenia contratada con el sefior Siegrist desde el 29
de noviembre de 1913. El deudor depositd garantia hipotecaria, cuyo adeudo
vencido reclamo el sefior Domingo E. Tomacelli el 15 de septiembre de 1921,
sin embargo, solo lo hizo sobre un cuarto del capital vencido ademas de los
intereses. La negociacion amistosa ocurrio en 1927, después de un pleito en los
tribunales, entre los sefiores Juan Toro en representacion del sefior Luis Liirhs
y el sefior Domingo Tomacelli en calidad de albacea y apoderado legal del
fallecido sefior Albert Siegrist y de su viuda Maria Elisa Oehninger.

9 Referencia del Museo de San José el Mogote, 2023.
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El 14 de enero de 1927, ante el notario publico Leopoldo Castro, el
sefor Toro hizo la cesion de la hacienda El Mogote, en el estado en que se
encontraba después de habérsele afectado para dotar ejidos a varios pueblos de
la region, y una casa en la ciudad de Oaxaca, con lo que se saldaba la deuda.
Adicionalmente, cedia al apoderado del senor Siegrist el derecho de recuperar
dos meses de adeudo del sefior José Abascal, a quien le arrendaban la hacienda
en cuestion'”.

El 15 de octubre de 1930, quince afios después de la promulgacion de la
ley sobre la Reforma Agraria en 1915, los vecinos de El Mogote solicitaron la
dotacion de ejidos sobre tierras de la hacienda que habitaban, también denominada
El Cacique. Entre esos campesinos se encontraban Manuel Matadamas, Feliciano
Hernandez, Francisco Cruz, Lino Hernandez, Fidel Cruz, Domitilo Hernandez,
Juan Méndez, Cipriano Luis, Pomposo Cruz, entre otros. Durante el proceso los
campesinos solicitantes de tierras se enfrentaron a la férrea oposicion del sefior
Domingo E. Tomacelli, administrador de la hacienda de El Mogote, quien hizo
un intento desesperado por desacreditar sus aspiraciones'’.

El ingeniero Tomacelli fungié como administrador de la disminuida
propiedad hasta 1938. Las tierras de la hacienda citada pasaron a manos de
vecinos de El Mogote por efecto de un recurso de expropiacion de tierras en
1938, cuyo tramite se realizo en el transcurso de dos afios. Los campesinos de El
Mogote obtuvieron la propiedad de las tierras de la hacienda, no fue por mucho
tiempo pues en 1943 fueron devueltas 103 hectéreas al sefior Luis A. Liihrs, por
orden judicial.

La pregunta en este momento es, /qué sucedio con el culto a San José
durante esos afios? Si bien, en la etnografia recuperada en el Museo de la
comunidad se alude a que, durante la llegada de José Abascal fue liberado el
santo de su encierro: “...cuando vino Don José Abascal que lo saca y compone
su capilla, entonces empezo a hacer misa, el mismo servia de sacristdn” (Don
Santiago, 1987), se entiende que, durante su periodo de arrendamiento en la
hacienda, se mantuvo al santo en su capilla, otro informante refiriere que:

“fue el administrador quien lo tenia preso, cuando Tomacelli recibio la
hacienda, todavia el santo estaba en su capilla y los tarrasgueros iban

10 AHMVE, Presidencia 1930-1939, s. f. citado en Sanchez (2019).
11 AHJCAO, El Mogote, Dotacion de ejido, Expediente 399, ff. 53-56, citado en Sanchez
(2019).
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a prenderle su luz, pero cuando llegdé Manuel Matadamas, que era el
administrador, ¢l, como ya habia empezado el pleito de las tierras, que
encierra al santito y ya no dejé que nadie fuera a prenderle una luz ni
nada (...) lo tenia en la parte de arriba de lo que ahora es el museo (...) el
rescate del santo fue cuando se recuper?é la hacienda (...) cuando ganaron
el pleito los de aqui” (Sr. Carlos, julio 2023).

Este suceso fue resultado de un largo proceso iniciado en 1931, con
la peticion de los campesinos, que fue atendida por el gobernador Francisco
Lépez Cortés pero entregd el mandamiento que neg6 el ejido a los campesinos
de San José¢ de El Mogote. Aunque ellos habian sefalado las tierras de la
referida hacienda, el ingeniero comisionado investigd qué fincas afectables
pudieran existir en la zona, es decir, territorios de los que pudieran expropiarse
tierras para ellos, con lo que encontré a: Molinos de Lazo, Viguera, Hacienda
Blanca, Guadalupe, la Soledad (Crespo), Aleman, Dolores, San Isidro, Catano
y ranchos anexos. Lamentablemente para los campesinos de El Mogote, los
predios sefialados ya habian sido afectados en dotaciones de otros pueblos que
se adelantaron a solicitar sus ejidos, incluso el mismo territorio de la hacienda
se habia reducido por expropiaciones a otros poblados (Sanchez, 2019) (Véase
Foto 7).

Este hecho devino en conflictos con las comunidades vecinas por los
limites de sus territorios, conflicto que también influy6 en las referencias del
santo encarcelado, pues nos manifestaron que:

“los encargados de la hacienda eran de Guadalupe, y como habia conflicto
se quisieron llevar al santito a la iglesia de Guadalupe, pero dicen que
el santo no quiso quedarse alld y se regresd, asi supieron porque tenia
sus piecitos llenos de tierra, entonces fue cuando lo encerraron y lo
envolvieron en un petate” (Sr. Irdn, julio 2023).

“como los que cuidaban la hacienda eran de Guadalupe, se quisieron
llevar al santo, pero dicen que alla por el rio ya les pes6 mucho y no lo
pudieron cargar, entonces tuvieron que regresar y lo fueron a encerrar
al gavillero, ahi estaba en un cuarto abandonado lleno de ratones que se
comieron el cabello de ixtle y la ropa del santo” (Sra. Mima, julio 2023).

La ralentizacion de los tramites para dotacion de tierras, disminuyd
la confianza de los vecinos para recibir respuestas favorables, por lo que el 5
de enero de 1938 un grupo de campesinos encabezados por el sefior Faustino
Matadamas, solicitaron la expropiacion de tierras de la finca de EI Mogote para
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formar un centro de poblacion'?. El tramite de la expropiacion de tierras no se
detuvo y los campesinos obtuvieron la propiedad de forma efimera, pues en 1943
se vieron obligados a devolverlas al sefior Luis A. Liirhs como parte de un laudo
judicial. Agrupados en el Sindicato de Campesinos de El Mogote acudieron al
ministerio publico de la Villa de Etla a reunirse con el propietario de la hacienda
y, en presencia de la autoridad judicial, hacer entrega pacifica de la misma'.

Sin embargo, en el Archivo Histérico de la Agencia de Policia Municipal
del Mogote, existe una carta del abogado Joaquin Cardenas Sales, donde expone
que tuvo “una conferencia con don Luis y sus familiares...para que haga saber a
los asociados del Mogote, la ultima proposicion de don Luis es que se le pague el
saldo de su cuenta con los herederos del Dr. Siegrist que importan diez y nueve
mil setecientos pesos” (AHSIM, 1946, p.s.n), lo cual indica que los pobladores
de la comunidad compraron el casco de la hacienda:

“vino su hija del Sr. Liihrs, Anita. Nos hablé a todos “sefiores, yo vengo
a traer mi santo...mi papa vendio la hacienda; pero el santo me lo llevo”,
dijo el Sefior Lino Hernandez, “no patrona, mire usted, lo vamos a tener
nosotros, nos hacemos la responsabilidad de hacerle su fiesta al patron”,
“miren”, dice, “vamos a levantar aqui un acta, el dia que yo sepa que va
a llegar la fiesta y no lo cumplen, yo agarro mi santo y me lo llevo” (Don
Faustino Méndez, 1988)14.

El tema en cuestion representa por sus caracteristicas, lo que Victor
Turner (1988) y Arnold Van Gennep (1960) antes que ¢l, han denominado
como “fase liminal”, para indicar en este caso, el contraste entre el estatus que
tenian los pobladores del Mogote como labradores acacicados sin tierra, la
posterior decision de separacion del conjunto de condiciones socioculturales y
econdmicas que representaban ese estatus, por parte del grupo de vecinos en
1930 con la exigencia de tierras, el intermedio liminal de ambigiiedad donde se
sitiia el conflicto agrario y el encarcelamiento del santo, para dar paso finalmente
a la fase de reincorporacion que se dio tras la compra, pues esta comunidad
sin tierras comunales no pudo constituirse como ejido, los campesinos pudieron
acceder al beneficio de la propiedad de tierra por medio de compra y posterior
reparticion, coronada con la recuperacion/liberacion de San José.

12 AHJCAO, EL Mogote, Dotacion de ejido, Expediente 614, f. 44, citado en Sanchez (2019).
13  AHMVE, Presidencia Municipal, 1940-1949, f. s. n., citado en Sanchez (2019).
14 Referencia del Museo de San José el Mogote, 2023.
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“ya cuando vinieron los hacendados a entregar cuentas de la hacienda y
que hicieron compromiso ya que les dieron dinero, entonces vinieron a
entregar la hacienda y a sacar a los que estaban que eran de Guadalupe,
eran Manuel Matadamas, Victoriano Matadamas y un Méndez, esos eran
los que estaban cuidando la hacienda. Cuando vinieron a entregarla no
querian dejar pasar a donde estaba el santo y fueron las sefioras y nifias
las que se metieron a fuerza, ellas pedian a gritos al santo, fueron varias
que se organizaron para ir a pelear el santo, y ya luego, como somos
siempre las mujeres, pidieron cooperacion y le compraron su ropita y le
empezaron a poner sus cabelleras de ixtle todavia, después ya empezaron
a ponerle de cabello natural, fueron puras seforas las que fueron a sacar al
santo de alli y ellas se encargaron a partir de ese momento, ya después se
le fue haciendo su fiestecita mas grandecita y ahora ya ve que es un gran
fieston...porque para nosotros en muy milagroso San José” (Sra. Mima,
julio 2023).

Esta verbalizacion nos acerca al concepto de la imagen de San José,
que, en el ambito cristiano, ha sido definido como la re-presentacion de un
cuerpo sagrado ausente (Garcia Avilés, 2010: 27). Partiendo de la base de
que constituyen imagenes, sobre todo los antropomorfos, cabe reconocer su
singularidad dentro de este concepto, pues presentan, mas que representan,
el cuerpo sagrado (Mocholi, 2013), que, en términos de Garcia Avilés (2007)
proviene de un prototipo sagrado o virtus sancta' cuya accion es milagrosa
y cobra vida en su papel como mediador entre los fieles con lo sagrado. Y es
mediante el ritual cuando se entra en otra dimension temporal, fuera del tiempo
ordinario, lo que nos acercaria a los feligreses la eternidad y a lo que Turner
denomino la communitas, es decir, la condicion de la comunidad que prevalece
durante los rituales.

15 En el siglo XIII se asiste a una inusitada eclosion de imagenes «vivientes». Una imagen «viviente»
estd infundida de un poder que en griego se llamaba energeia o dynamis, y que se traduce al latin por el
término virtus. Desde la perspectiva eclesiastica, esta virtus puede ser una virtus sancta o bien una virtus
magica. La virtus sancta proviene de un prototipo sagrado, normalmente la Virgen, los santos o el propio
Cristo (Garcia, 2010).
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Foto 6. Anita Liihrs con las sefioras y las nifias de San José EI Mogote

Fuente: Fotografia tomada del Museo de San José El Mogote, por el PIF: “Antropologia-
Accion, retos y dilemas de lo biocultural en las etnografias antropofisicas”, 2023.

Foto 7. Delimitacion territorial de la hacienda EI Mogote y las tierras que
fueron expropiadas

Fuente: Fotografia tomada del Museo de San José El Mogote, por el PIF: “Antropologia-
Accion, retos y dilemas de lo biocultural en las etnografias antropofisicas”, 2023.
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Reflexiones Finales

San José El Mogote es un caso relevante para estudiar los vinculos
entre la tierra, los alcances de la reforma agraria, el estado como proceso
politico, el papel de los campesinos en su relaciéon con elementos de culto
que les dan identidad y definen sus conformaciones territoriales. Resulta
interesante como, en medio del conflicto de las peticiones de tierra y el largo
proceso que significd su negacion y la lucha por obtenerla, se librd otra
lucha por el que ahora es su santo patrono. Estas experiencias quedaron en el
imaginario de muchos vecinos hasta la actualidad, ademas de que, aparecen
otros grupos socio-rituales ademas de los campesinos y son las mujeres como
portadoras de un creciente protagonismo en la comunidad (Sanchez, 2011),
pues nos dice Mdnica Moreno Seco (2005), que no puede olvidarse a las
mujeres como actores religiosos, con capacidad de desplegar una actividad
autobnoma, ya que ha sido considerada un elemento secundario en la historia
de la Iglesia, pero ;es posible una historia de las mujeres sin la religion o una
historia religiosa sin las mujeres? Y en el caso de San José¢ El Mogote, su
presencia es por demas relevante.

Los rituales unen y separan a los individuos, proporcionan identidad
social, solucionan conflictos o los causan, sefialan edades y géneros,
construyen espacios y tiempos sociales, expresan valores tradicionales, pero
también ponen de manifiesto los cambios. En torno a las fiestas patronales se
suscita uno de los principales acontecimientos productores de la dimension
comunitaria. La religiosidad popular estd influenciada por el contexto
historico, geografico, social, econdmico y étnico.
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RESUMEN

Los objetos son creaciones realizadas por la mente humana. Por medio de ellos podemos
asociar, interpretar e identificar la forma en cémo se desenvuelve la sociedad. Al reconocer las
alteraciones, adaptaciones y cambios que han tenido a lo largo de los siglos, podemos reconstruir
hechos histéricos, entender tanto el pasado como el presente.

Es importante observar como las esculturas de culto son emblematicas para un sector amplio de
la poblacion, no s6lo porque se trate del patrono del templo que lleva su nombre, sino también
porque posee caracteristicas milagrosas para los devotos del lugar, convirtiéndose en un simbolo
sagrado de enorme peso.

En el siguiente apartado reflexionaremos sobre la importancia de aplicar la antropologia en
la disciplina de la restauracién, una propuesta de analisis etnografico que le permitira a los
especialistas de esta drea tener una vision mas precisa de como conceptualizar la pieza a restaurar,
desde el punto de vista de los devotos.

Para ello, partimos del supuesto de que los objetos se analizaran a partir de su funcionalidad y
estructura, considerando tanto su evolucion historica como los cambios que se generan en las
organizaciones sociales, su contexto (temporal y espacial) y las actividades que se ejerzan en torno
a ellos.

Palabras clave: objetos de culto, antropologia aplicada, analisis etnografico, restauracion
antropoldgica, valor simbdlico.
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Anthropology reflections regarding the conservation of

catholic cult sculptures
ABSTRACT

Objects are creations made by the human mind. Through them we can associate, interpret, and identify the
way in which society develops. By recognizing the alterations, adaptations and changes that have occurred
over the centuries, we can reconstruct historical events, understanding both the past and the present.

It is important to observe how cult sculptures are emblematic for a large sector of the population, not only
because it is the patron of the temple that bears his name, but also because it has miraculous characteristics
for the devotees of the place, becoming a sacred symbol of enormous weight.

In the next section, we will reflect on the importance of applying anthropology in the discipline of restoration,
a proposal for ethnographic analysis that will allow specialists in this area to have a more precise vision of
how to conceptualize the piece to be restored, from the point of view of the devotees.

To do this, we assume that the objects will be analyzed based on their functionality and structure, considering
both their historical evolution and the changes that are generated in social organizations, their context
(temporal and spatial) and the activities carried out in them around them.

Keywords: cult objects, applied anthropology, ethnographic analysis, anthropological restoration,
symbolic value.

Introduccion

Los objetos son creaciones realizadas por la mente humana, por medio de
ellos podemos asociar, interpretar e identificar la forma en como se desenvuelve
la sociedad; asimismo, con estos podemos reconstruir hechos historicos, entender
el pasado, el presente, asi como reconocer las alteraciones, adaptaciones y
cambios que han tenido a lo largo de los siglos. En este contexto, la utilidad,
trascendencia e importancia de los objetos, dependera del valor simbdlico que se
les otorgue, asi como la carga emocional que genere entre los individuos.

A largo de los siglos los objetos son creados, disefiados y moldeados a partir
de su relacion, interaccion y utilidad que tenga con el cuerpo humano, pero
también, con su capacidad de propiciar el contacto con la fe y con lo sagrado
(Scocchera, 2019).

En este contexto, es importante decir que las esculturas de culto son
emblematicas para un sector amplio de la poblacion, no sélo porque es patrono
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del templo del que lleve el nombre, sino también, porque posee caracteristicas
milagrosas para los devotos del lugar, convirtiéndose en un simbolo sagrado® de
gran peso®.

A partir de esto, en el siguiente apartado reflexionaremos sobre la
importancia de realizar una antropologia para aplicar en la disciplina de
la restauracion, una propuesta de andlisis etnografico, que le permita a los
especialistas en esta area, tener una vision mas precisa de como conceptualizar
la pieza a restaurar, reconociendo y respetando la vision de los devotos.

Para ello, partimos del supuesto de que los objetos se analizan a partir
de su funcionalidad y estructura, considerando su evolucion historica, asi como
los cambios que se generan en las estructuras sociales (Baudrillard, 2010), su
contexto (temporal y espacial) y la actividad y paradigmatica que ejerzamos en
¢l (Martin, 2002)

El objeto y su contexto

Para que los objetos sean relevantes y se defina su funcionalidad, es
importante reconocer su contexto. Hablar de contexto, equivale a entender
los diferentes niveles del espacio-tiempo, que: “no son simples contenedores
fisicos de la accién humana, sino que representan en un mismo momento al
contenedor y los contenidos de las practicas sociales, es decir, es el marco
desde donde se organizan las précticas sociales, pero es lo que significan
culturalmente esas practicas ordenadas de determinada manera. Por ello al
referirnos a estos dos conceptos, hablamos fundamentalmente de tiempos y
espacios culturales.” (Aguado y Portal, 1992: 69), asi, el contexto se expresa a
partir del medio ambiente, en el que se observan; tanto en el entorno construido®,

3 La nocion de simbolo a las expresiones de doble o multiple sentido cuya textura semantica es
correlativa del trabajo de interpretacion que hace explicito su segundo sentido o sus sentidos multiples
(Ricoeur, 1990: 15).

4 En el sentido antropoldgico, se entiende como la forma en que una sociedad ha construido su propia
nocion de lo sagrado y lo proyecta en simbolos. A cada simbolo sagrado le concede una peculiaridad
especial para solicitar favores de acuerdo con sus necesidades, es indudable conocer la propiedad de los
simbolos religiosos, y que puede variar en las diferentes regiones del pais (Baez — Jorge, 2011).

5 “Entendemos como entorno construido un vacio delimitado visualmente por paramentos edificados
donde, la insuficiencia o inconsistencia formal, o la disposicion aleatoria de los elementos que lo
delimitan, no tiene la capacidad de definir visualmente un espacio de propiedades formales caracteristicas,
capaces de otorgarle una fisionomia propia que permita distinguirlo de otros y lo conviertan en un lugar
memorizable” en: https://iform-upc.weebly.com/uploads/2/3/4/1/23412338/curso_intervenir en el
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como en el natural. Cuando hablamos de medio ambiente nos referimos a que:

Todos los pueblos viven en un medio fisico o entorno concreto
determinado por unas caracteristicas que influyen en su comportamiento,
habitos y costumbres. El entorno plantea, en primer lugar, el problema
de la subsistencia, pero a la vez proporciona los medios o recursos para
resolverlos. De esta forma, entorno y recursos forman el medio ambiente,
el cual condiciona y limita a toda la vida colectiva (Navarro, 1984: 26).

Al hablar de entorno construido, nos referimos a las edificaciones
realizadas por el ser humano, para ello se suelen transformar los espacios
naturales, hay un rompimiento con ecosistemas o bien una interconexiéon con
este. Se trata de espacios donde hay resguardo ante cambios climaticos, se ejerce
la seguridad, hay relaciones de poder, entre otras manifestaciones culturales.
Contrariamente al entorno natural, es donde hay una relacion con el clima, las
especies animales y vegetales en un espacio especifico. Es entonces que los
objetos creados por el ser humano coexisten en una relacion inseparable con el
entorno cultural y natural®.

A su vez, al investigar el objeto es importante que se relacione con una
situacion, un hecho, una fuente o documento, verlo como objeto autonomo, pero
no de una manera aislada y separada de todos aquellos elementos que lo rodean;
ya que es el resultado de un hecho ocurrido, por una situacion, un tiempo y un
espacio especificos.

También es necesario reconocer que los objetos dificilmente estan solos,
para entenderlos hay que razonar que son parte de un conjunto mayor de objetos
con los que se relaciona (o habita) e interactia, verlo aislado, separado de lo que
les rodea conduce sin remedio a no comprender su circunstancia, a sacarlo de
contexto y, por tanto; no reconocer su valor, uso, empleo o funcion. Por todos
estos elementos, el objeto es complejo, polisémico y multifuncional, que puede
ser interpretado de diferentes formas, dependiendo del individuo que lo observe
y del contexto en el que se encuentre, es decir, es polivalente.

entorno_construido.pdf

6 Para este trabajo en particular, reduciremos el concepto de cultura como: el fruto emergente del
intercambio entre humanos y es, asimismo, el concepto empirico con el que delimitamos unidades para
el analisis de la vida social (Montani, 2016:40).
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Los sentidos y el objeto

(Es fundamental estudiar al objeto a partir de los sentidos, ya que estos
también inciden en la manera en que nos relacionamos cotidianamente, a partir
de los distintos espacios donde nos desenvolvemos. El objeto, ya sea efimero
0 perpetuo, se mira, se siente, se huele, se escucha; puesto que el disefio asi lo
define. Y en la capacidad que tiene cada individuo, percibe con los sentidos un
objeto y el espacio donde este se encuentra, pero para ello también dependera su
valoracion, la cual esta determinada por la cultura de la cual procede, asi, “como
un caleidoscopio en el que cada cara muestra una forma de concebirlo, los objetos
tienen un valor plastico, cientifico, tecnologico, representante de un periodo
historico, perteneciente a un sector social, de valor sentimental, social y cultural”
(Perdigon, 2015: 30). Bajo esta observacion de multiples miradas es donde entra
la interdisciplina, pues conocer al objeto desde diferentes especialidades es la
mejor manera de entenderlo.

Siguiendo a Hall (2005:79). Consideramos que “el espacio tactil separa al
espectador de los objetos, mientras que el espacio visual separa los objetos
unos de otros”, ya que las experiencias espaciales, visuales y tactiles estan tan
entrelazadas que no es posible separarlas.

Observaciones en la escultura policromada de tipo religioso desde la
perspectiva antropolégica’

De todos los objetos conocidos de las artes, la escultura tiene una
peculiaridad en comparacion con otros materiales; es ante todo un arte tactil y
cenestésico (Hall, 2005). Dada su tridimensionalidad puede mirarse en un campo
visual extendido; por la escala, y el disefio relacionado a la anatomia humana,
existe una mayor cercania con el observador. De alli que las esculturas resulten
afectivas para el acercamiento con la feligresia cat6lica.

Segtn el Directorio de piedad popular y liturgia (s/a 2002: 208), las
imagenes sagradas, constituyen un elemento relevante de la misericordia; los
fieles rezan ante ellas, dentro de la iglesia como en sus hogares, le adornan,
lo saludan de formas diversas. Estas imagenes sagradas son una traduccion

7  Por definicion la religiosidad es individuo — céntrica y por eso se acoraza con el recurso a la
libertad individual. El sujeto escoge sus certezas, su propia fe, jactindose de su ortodoxia dogmatica y
pretendiendo validez racional para sus convicciones metafisicas (Echeverri, 2017: 66).
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iconografica del mensaje evangélico, un signo santo que “como todos los signos
litdrgicos, tiene a Cristo como ultimo referente; las imagenes de los santos, de
hecho, representan a Cristo, que es glorificado en ellos”. Fungen como memoria
de los hermanos santos “que continan participando en la historia de la salvacion
del mundo, y a los que estamos unidos, sobre todo en la celebracion sacramental”.
Ademas, como imagen sagrada, ayuda a la oracion, facilita la stplica, estimula
la imitacion, ademas de ser una forma de catequesis.

También para la institucion catolica, las imagenes escultoricas son parte
del arte que evoca y glorifica, sin embargo, para los devotos o usuarios, las
esculturas son algo mas que las evocaciones del personaje que representa. Son
simbolos sagrados a los cuales les otorgan respeto, son confidentes, existe una
identificacion en el plano estético y moral, a la imagen se le rinde culto, se le pide
milagros, se hace fiesta. Es entonces que “tras cada acto religioso y cada objeto
de culto hay deseo y la pretension humanos de trascender el tiempo y la historia”
(Mardones, 2003: 91-92), esto se puede identificar desde la construccion de
nuestra realidad, la cual existe a partir del grupo social en el que convivimos.

Por tanto, el devoto o usuario del santo, Virgen, Cristo, angel (por citar
algunos) en el imaginario lo humanizan, es decir les dotan de “cierta vida”,
le otorgan pasiones y sensaciones®. Y es a partir de ello que se perciben las
trasformaciones, y se distingue la manera de relacionarse con ellas, es decir de
hablarle, cantarle, vestirle, moverlo, tenerle algun cuidado especial, etc’.

Aunque desde el &mbito de la conservacion-restauracion, la percepcion
hacia las esculturas es distinta, pues para los especialistas académicos, éstas han

8 El culto a los santos patronos es “visible en sociedades contemporaneas, lo cual refleja que los
elementos de la cultura indigena han sido transmitidos de generacion en generacion, a pesar de los
diferentes cambios culturales, politicos, religiosos y sociales experimentados en América” (Barrera,
2011, p. 59), asimismo, se destaca la “complicada organizacion social que gira en torno a los santos, los
cuales, como personajes sobrenaturales, estdn cargados de significados, roles y funciones especificas, en
consecuencia, el hombre debe estar siempre agradecido con ella, honrarla y darle todo culto posible sin
esperar nada a cambio” (Gémez — Arzapalo, 2009, p. 21).

9 A este respecto, Belting nos recuerda que: “la relacion con esta imagen (la virgen en particular) se
volvid tan directa y personal que el creyente verdaderamente la incorporaba a si mismo. Debido a esto, la
reaccion ante la imagen se convirtio a partir de entonces en un acto simbolico, que establecia un vinculo
colectivo entre todos aquellos que se reconocian en la misma imagen. Al mismo tiempo, la imagen estaba
cargada en distintos niveles con exégesis oficiales. Las fantasias personales que todos hacian converger
en esa misma imagen se adecuaban a esta experiencia colectiva y a una retorica compartida2 (Belting,
2007, p.95).
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sufrido cambios estructurales (Ilamados deterioros) asi como alteraciones en la
apariencia a partir del uso. (Véase cuadro 1).

Cuadro 1. Transformaciones escultdricas, segun el ambito de la
conservacion —restauracion

Estéticas
Funcionales (uso)
Cambios de advocacion total o parcial
Deterioros, ya sea por factores extrinsecos (basicamente relacionados
con su materialidad y causados) o intrinsecos (que tienen que ver con el
contexto natural o por el construido)

Fuente: Elaboracién propia, 2023.

YV VYV

Para Lara (2018), hay tres ambitos de valoracion a partir de la historia
de vida de estos objetos, que se basa en: el ambito local (referente a devotos),
el académico (en diferentes campos del saber, con interés por investigar) y
el publico (personas o comunidades con relacion transitoria a la escultura).
Propone visualizar el ciclo de vida, conociendo las diferentes etapas por los que
la escultura pasa: desde su obtencion, uso, reciclaje, mantenimiento y descarte
(Lara, 2018: 87). Al respecto nos parece sugerente la propuesta, dado que
observa a la escultura desde diferentes puntos de vista, poniendo el énfasis en los
cambios que tienen ya sea por uso, o adaptacion para que continien en culto'®.

Es asi, que el conocimiento de la escultura religiosa debe generarse
desde diversos puntos de vista, con una mirada interdisciplinaria, en el que la
antropologia da cabida. En nuestro caso, y en particular después de la experiencia
de la Doctora Perdigon quien lleva mas de 15 afios de andlisis de esculturas
procedentes de comunidades, que se han restaurado en la Coordinacion Nacional
de Conservacion del Patrimonio Cultural, del INAH; podemos realizar un
analisis profundo y destacar la importancia de conocer las ideas, los conceptos
e interpretaciones que los devotos dan a sus piezas de culto, reconociendo que
todo parte de un contexto social, cultural e ideolodgico particular, ya que estos,
son los custodios que mantienen vivas las imagenes por medio de las tradiciones
que trascienden de generacion en generacion. A partir de ello, se pueden hacer
propuestas en algunas fases que apoyen a la conservacion —restauracion.

10 La aprobacion cristiana del culto de las imdgenes manejaba dos argumentos: la encarnacién y la
resurreccion de Cristo, tangible la primera y simbolizada en términos fisicos la segunda, que dardn
el primado a la vista sobre el oido, a la imagen sobre la palabra. Por eso el cristianismo empezard a
caracterizarse como una religion de la imagen, en contraposicién al judaismo y al islamismo, arraigados
en la palabra (Echeverri, 2017: 68).
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Propuesta antropologica para la valoracion de esculturas

A partir del andlisis antropoldgico, hemos visto que los devotos se
identifican de alguna manera con sus imagenes; es un reflejo de su realidad,
sus costumbres, saberes e ideologias. Asi, trastocan su realidad y trasciende al
plano corporal, volviéndose fisico y palpable, de esta manera, las esculturas
se transforman, se convierten en seres vivos, que sienten, sufren y sobrellevan
la realidad de la comunidad, por lo que no solamente les afecta el paso del
tiempo, observable en el deterioro natural del material de manufactura, sino
que para los devotos las esculturas se enferman, e incluso pueden morir
tras un incendio. Los cambios estéticos, no solamente son reactualizaciones
de épocas pasadas, o se deben a un reciclaje como lo sugiere Lara (2018),
sino que las transformaciones de apariencia, tiene que ver con la belleza,
la identidad y con el cambio de 4animo de la virgen o el santo. Es entonces
que, al humanizar las esculturas, nos lleva a experimentar sus pasiones como
castigo o premio en los usuarios, en este sentido, se pueden reconocer seis
valoraciones a este tipo de esculturas (véase cuadro 2).

Cuadro 2. Valoracion de las esculturas
segun lo observado desde la antropologia
en los devotos

Salud —enfermedad- muerte
Estético

Identidad

Pudor

Relaciones de poder
Efectividad simbdlica

VVYVVVY

Fuente: Elaboracion propia, 2023.
Salud — enfermedad — muerte

En la actualidad dentro del campo de la salud, el fendmeno denominado
experiencia salud- enfermedad se le conoce con varios nombres: experiencia de la
enfermedad o del padecimiento, experiencia social del padecimiento, entre varios
otros; tiene como principal objetivo mostrar que cada grupo social tiene formas
distintas de explicar y de relacionarse con las enfermedades; estas creencias no
estan relacionadas necesariamente con las interpretaciones del discurso médico,
incluso en ocasiones pueden diferir por completo ya que derivan de las formas
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en como el grupo social se enfrenta y se ajusta a sus preocupaciones e intereses
(Fitzpatrick, 1990).

Lo mismo que el cuerpo humano, la figura del Dios tiene sus humores, sus
impulsos y sus caprichos y esta a la vez cerca y lejos de quien le considera como
Dios. Si la estatua del Dios representa alusivamente un cuerpo humano, si esa
estatua debe, como el hombre mismo, comer y beber, si puede como el hombre
morir, esta fisiologia metaforica no aclara el misterio de la materialidad. El Dios
es cosa es objeto compuesto cuya formula puede ser mas o menos restituida o
arreglada en cada una de sus realizaciones singulares (Augg, 1996: 28).

Entonces, si este Dios objeto es humanizado en lo corporal, también lo es
en el padecimiento, y en los efectos ante “un posible dolor”. Asi como los hombres
(genéricamente hablando) se caen, se raspan o luxan una extremidad, las esculturas
religiosas también pueden romperse un brazo o pierna y pueden rasparse. Nos
referimos entonces a una metafora de la percepcion ante la enfermedad, un espejo
de lo vivido por parte de los usuarios. ;{De qué manera puede observarse esto?
Por los comentarios de los devotos, al referirse que: “se enfermd” o “esta malo”.
También se observa en los métodos paliativos, para mantener en pie a la escultura
para que no se desarme; tal es el caso de lo observado en el Nazareno, procedente
de la Parroquia de Santa Maria de la Visitacion, Tepepan, Xochimilco, al cual para
mantenerlo erguido le colocaron un collarin cervical para evitar que la cabeza se
desplazara a causa de las rasgaduras de la piel de la union que articula la cabeza
al torso. O el empleo de vendajes que sirven para presionar o para inmovilizar
cualquier parte del cuerpo lesionado, y que se suele utilizar para heridas, esguinces
o fracturas 6seas, que son utilizados para cinchar el torso de la Virgen de la Caridad
de Huamantla, Tlaxcala, con el objetivo de soportar el peso de los amplios ropajes
que le colocan.

También puede observarse este topico de salud enfermedad, en los métodos
curativos empleados para alguna fase de restauracion, como son la insercion de
pernos en piernas, entablillados o inyecciones, como fue lo observado en el Nifio
Dios Hallado y el Santo Nifio de las Suertes ubicados en el Monasterio de San
Bernardo, en la ciudad de México. Asi mismo puede verse en la toma de muestras
de madera, y las radiografias o tomografias que se realizan en algunas esculturas.
(Perdigon y Marin, 2021: 175- 184). Incluso la salud de las esculturas se restablece
después de una restauracion, pues en voz de los devotos se escucha: jya esta sanito
me lo puedo llevar! O bien: “4ndele, ya esta mejor”.
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Esteético

Partimos de la idea de que cada sujeto tiene una concepcion particular
acerca de las caracteristicas de lo bello, lo sacro, lo divino y lo religioso, una
esencia fenoménica, ya que la realidad, o saber cotidiano es un elemento creado
por nosotros mismos, un conocimiento que construye y da origen a nuestra vida
diaria y que se estructura en contextos sociales especificos (Berger y Luckmann,
1999). En este topico, es importante saber la manera de pensar de los miembros
de la comunidad que resguarda la imagen a restaurar, lo que denominan como
“bonito” o “guapo”, desde el punto de vista de su cultura; que bien se puede
evidenciar en el tono de piel que tiene un santo, como fue lo observado en el
caso de Santiago Matamoros, procedente de Izicar de Matamoros Puebla en
el que las mujeres se referian como “varonil o guapo” por tener un color de
rostro “asoleado”, “moreno” (aunque en realidad se tratara de depdsito de hollin
y polvo sobre la encarnacion rosada).

También lo estético se refiere a la manera de aderezar a las esculturas,
desde elaborarle grandes bucles a los Cristos, como puede observarse en el
Sefior de las Maravillas, que habita el templo de Santa Ménica en Puebla, o el
empleo de vestimentas coloridas y/o saturadas de encajes, y otras aplicaciones,
como chaquiras y perlas que ocasionalmente le colocan en los grandes ropones
que lleva el Nifiopa de Xochimilco para que se vea bonito.

Lo estético, nos lleva a lo que se percibe como masculino o femenino,
en este afan se realizaron transformaciones superficiales con los cambios de
vestimenta y accesorios, o se han ejecutado cambios drasticos en el material de
soporte, tal es el caso del acinturar a una santa. O como el caso de una Virgen
de la Concepcién ubicada en el templo de San Diego, Churubusco, Ciudad de
México que sufrid modificaciones, entre ellas se le acintur6 el cuerpo, con la
finalidad de colocarle ropajes cefiidos que definieran su silueta.

Identidad

Para las ciencias sociales la imagen corporal de Jesucristo que conocemos
surgié como muchos dioses de la historia del hombre, es decir que se construy6
a partir de practicas ritualizadas que involucraron las necesidades naturales. Este
proceso de produccion de sentido implica una interaccion continua del sujeto con
otros cuerpos dentro de un tiempo-espacio determinado Aqui yace un proceso
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de identidad, el reconocimiento de si a partir del otro, y de afirmacion del otro a
partir de si mismo (Aguado, 2004: 25).

Cuando hablamos de la identificacion con la imagen, nos referimos por
un lado a la apariencia, a la similitud, con el indumento o la manera de aderezarla,
incluso a llevar puesto un indumento étnico (terno yucateco, quechquemetl,
zarape, refajo y huanengo, por citar algunos). O, por ejemplo, el colocarle a la
escultura un postizo acorde a la moda, como fue el caso de la Virgen Sedente
procedente del templo de San Diego, Churubusco, Ciudad de México que tenia
pegada una peluca platinada tipica de los afios sesenta.

La identidad en los casos escultdricos se refiere también a lo que “es el
devoto”, a la edad, a lo que se dedica, al origen étnico, si es madre, padre, abuela,
hermana o hermano, o bien infante. Incluso si es parte de un grupo especifico
(musicos, danzantes, por citar algunos). También en lo que la iglesia catolica
como institucion ha promovido acerca de cada imagen. En esa proporcion hay
una identificacion con la escultura en dos niveles, en lo sacro y en el imaginario
de los devotos. Por ejemplo, el caso de la Virgen Maria, que:

Entre las devociones cristianas destaca la piedad dirigida a Maria, la
madre de Dios: Desde los primeros dias de la Iglesia, el pueblo de Dios
ha incrementado su amor por Maria como madre, entregada a ellos por
Jesus en la cruz. Venerada y amada, invocada e imitada, ella es el modelo
de la fe cristiana, un soporte y refugio en tiempos de necesidad, y una
imagen escatologica de lo que la Iglesia espera llegar a ser. (Conferencia
Episcopal de Obispos Catodlicos de los Estados Unidos, 2015: 119).

Entonces tenemos que por un lado las esculturas de la Virgen Maria
representan a la madre de Jesus y de los catodlicos, es protectora de sus fieles, a
la vez que un ejemplo a seguir, por ello hay una identificacion con las madres de
familia. Pero también hay un espejeo con el sufrimiento, el dolor por la pérdida
de alguien querido (Jesucristo).

En el caso de las alegorias de Jesus infante, depende del contexto donde
esta, asi como del usuario o duefio.

(...) se da un fendmeno especial: la adopcion simbdlica del Hijo de Dios
para integrarlo a una familia; sea instituida y establecida con padre, madre
e hijos o bien solamente con una madre. El objeto de culto, escultura
del Nifio Jests o Nifio Dios; adquirido por herencia, compra o regalo,
representa la presencia de Dios en el hogar a la vez que es parte de la
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familia, es un hijo en manos de la madre adoptiva. La evidencia o
constatacion tangible de la sospecha de maternidad manifiesta en una
escultura de yeso, madera o resina, yace en las imagenes capturadas en el
trabajo de campo, en relacion con las festividades anteriormente citadas,
a las entrevistas y al comportamiento de los sujetos frente a este objeto
simbolo. La expresion corporal también confirma el hecho de la adopcion
simbolica; por la forma de mirar, sujetar, acariciar, besar, arropar, arrullar,
platicarle a la escultura, lo cual sucede de forma similar a lo que hace una
madre con su hijo (Perdigon, 2015: 113-114).

Este concepto de maternidad se ha visto tanto en las familias catdlicas,

como en las monjas contemplativas, que suelen tener esta imagen en sus
habitaciones. También la imagen de Jesus infante o Divina infancia es un ejemplo
que seguir por sus virtudes para la comunidad infantil catélica.
Asi, diferentes alegorias son un modelo por seguir ya sea por sus vidas
ejemplares, como por lo asociado a la edad, el rol familiar que desempenan, a la
profesion o actividad laboral, asi como el patronazgo otorgado (segun lo dictado
por la iglesia): tal es el caso de san José, que se observa bajo el concepto de
buen esposo, padre, protector y carpintero. Es el patron de la Iglesia Universal,
la buena muerte, las familias, las mujeres embarazadas, viajeros, inmigrantes,
artesanos, ingenieros y trabajadores.

Pudor

En la extensa e interesante obra de Choza (1990), el pudor se define
como “el habito y la tendencia a mantener la posesion de la propia intimidad
desde la instancia mas radical de la persona (el yo), y a mantener dicha intimidad
en el estado de maxima perfeccion posible, con vistas a una entrega por la cual
se trasciende la soledad y se autoperfecciona el sujeto” (Choza, 1990: 24).
Puede también interpretarse como la vergilienza a la hora de exhibir el propio
cuerpo desnudo o de tratar temas relacionados con el sexo, o el sentimiento que
mueve a ocultar o evitar hablar con otras personas sobre ciertos sentimientos,
pensamientos o actos que se consideran intimos.

Es muy comun que en los poblados exista prohibiciones en ver las
esculturas sin indumento, o bien que las mujeres sean solamente las que pueden
cambiar los ropajes a las virgenes o santas, y que los varones sean los que
cambien los cendales de Cristos y ropajes de santos. Incluso, en algunos lugares
se prohiben las relaciones sexuales por un tiempo determinado para cambiar la
ropa de los santos patrones (acto se le conoce como estar en castidad).
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Es importante decir que, si bien las esculturas generalmente carecen de
genitales en las alegorias mexicanas, solo los pechos son observables en Jesus
infante o en estadio adulto, y existen algunos casos donde las efigies de Nifios
Dios se observan con pene. Solo en casos contados puede verse fragmentos
de torsos evidenciados (tal es el caso de Maria Egipciaca, Magdalena, Nicolas
Tolentino, &nimas del purgatorio, por citar algunos). En general no hay desnudos
completos, solo en los Nifios Dios. Pero en el imaginario de los devotos “no es
correcto ver las imagenes sin ropa”, “no se debe”, “estd prohibido”; esto segiin
se da “por decoro”. Esto es importante a tomar en cuenta, aunque las imagenes
sean de tipo vestidera o que incluso tengan estofados o telas encoladas, que
simulen la ropa.

Relaciones de poder

Cuando hablamos del poder de la imagen, nos referimos en contraste
a otras efigies en el mismo lugar, es decir si se trata del santo patrén o si es el
segundo o tercero en importancia; también hablamos del dominio que obtienen
los usuarios al ser mayordomos o encargados de la imagen. Por lo que es
constante enfrentarnos ante grupos asociados y de choque. En otras palabras,
quien esta mas cerca del santo patron, de la efigie milagrosa ostenta mas prestigio,
de mayor poder ante los otros miembros de la comunidad, porque poseen mas
conocimiento sobre la escultura y suelen encargarse de la documentacion
histdrica, publicaciones y/o documentos relacionados con la restauracion. Es
entonces que observamos que:

. son los efectos sociales del uso y la comprension de las formas
simbolicas los que transforman a las imagenes; las cuales, a lo largo del
tiempo, apoyan las relaciones de poder y dominacion de ciertos grupos. Es
asi que, las formas simbdlicas y la ideologia de trasfondo son empleadas
con un fin especifico (...) El Nifiopa, como representante de la religion, es
unificador de la fe catolica en Xochimilco y de un sector de la sociedad.
Sirve de base a todo un sistema de costumbres y tradiciones en la zona
(Perdigén, 2002: 201).

Efectividad simbdlica

Es importante adentrarnos en la conceptualizacion de las formas de
religiosidad y en como son interpretadas, pues reconocemos que la religion
es un fenémeno tanto social como cultural, que es definido como “un sistema
de acciones e interacciones basadas en creencias compartidas culturalmente,
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en poderes sobrenaturales y sagrados” (De Waal, 1975: 24), actos inducidos
primeramente de forma individual, pues como especifica Augé respecto a los
paises occidentales: “Las religiones tienen todavia mucho peso, pero hasta
quienes recurren a ellas tienden a interpretarlas personalmente” (Augé, 1996:
15), dandoles un sentido propio y concediendo todo tipo de libertad.

En este punto queremos evidenciar, los dones por los que se conocen
las imagenes escultoricas, entre ellas con mayor énfasis a los santos patrones.
Segtin el reconocimiento de los devotos; esto es el reconocimiento por milagros
acaecidos, especializacion de dones (distincion en hacer llover, para procrear,
ayudar en el amor, por citar algunos), que tienen poderes especiales (hacer
conexion en suefios, encarnarse, ubicuidad, entre otras), pero también es
importante saber que hay ciertos tabus en torno a algunas esculturas, como el
que sean fotografiados, por ejemplo.

Conclusiones

Es bien sabido que en la Restauracion suele darse un mayor peso a la
materialidad y la tecnologia con al que se elabora un objeto, si bien es importante
el conocimiento desde las ciencias exactas como la fisica o quimica para conocer
coémo estan hechos los objeto y sus posibles causas y mecanismos de deterioro;
también es imprescindible conocer su historia y su contexto, reconocer por
medio de estudios etnograficos, la forma en como se vive, se relacionan e
interactiian con la imagen en su saber cotidiano''. Con estas herramientas, se
puede comprender la valoracion de los devotos y usuarios para con su imagen
de culto (véase cuadro 3).

Es relevante observar como los devotos y usuarios intervienen y
transforman sus imagenes, construyendo asi ideologias propias, redefiniendo
asi, las esculturas a partir de la mirada actual y hacia el tiempo pasado.

Asimismo, podemos observar cémo especifica Durkheim en relacion
con las creencias religiosas, que “la presencia de la Virgen, los angeles, los

11 Retomamos el concepto de saber cotidiano como “la suma de conocimientos que todo sujeto debe
interiorizar para poder existir y moverse en su ambiente” ya que “todo saber proviene naturalmente de la
experiencia de los particulares y aunque no todas las experiencias particulares son sociales en la misma
medida, son igualmente generales, igualmente extendibles e importantes para un determinado estrato o
integracion” (Heller,1998, p. 317 y 326).
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santos, las almas de los muertos, estan enraizados en un sistema de creencias
dotadas de cierta autonomia”, donde “esta autonomia es, por otra parte, variable,
jerarquizada y subordinada a algtn culto predominante en el cual hasta terminan
por absorberse” (Durkheim, 1982: 45) y mimetizarse con el entorno social.

Partiendo de la comprension de los usos y costumbres que le dan a la
escultura dentro de la comunidad; se pueden crear estrategias que permitan
adentrarnos en sus habitos y apoyar en la conservacion de la pieza, pues una
vez restaurada la obra, seran ellos quienes se encarguen de resguardarla y de
mantenerla “viva” para que trasciendan en el tiempo y el espacio para futuras
generaciones; en este contexto, es importante reconocer que aunque la frase
institucionalizada reconoce que “el patrimonio es de todos”, realmente son las
comunidades las que cuidan, organizan, disponen y establecen la relacion que
tendran con las esculturas.

Cuadro 3. Desglose de Valoracién de las esculturas desde la antropologia,
segun observaciones efectuadas al comportamiento de los devotos

Concepto Particularidades
Salud — enfermedad- Observacioén de los dafios y/o cambios estructurales
muerte / curacion y estéticos en comparacion con las enfermedades,
métodos de sanacion y rituales mortuorios.
Estético a) Femenino b) masculino ¢) belleza
Identidad a) Reflejo (infancia, maternidad, tipo racial, entre

otros) b) gustos c) pasiones

Pudor exhibir el cuerpo “desnudo” o sin indumento de la
escultura
Relaciones de poder a) iglesia b) mayordomos, encargados, padrinos,

curanderos, etc.

Efectividad simbdlica a) sacro b) profano

Fuente: Elaboracion propia, 2023.

Como se ha expresado la valoracion se da de manera particular en cada
poblado y templo, y hay varias maneras de mostrar el acercamiento con el
santo, virgen o el cristo. Ya sea porque la imagen es de primer, segundo o tercer
orden como lo sugiere Turner (1980), en el entendido de ser el santo patron, o
el segundo al mando; o que se activa ciclicamente en cierta fecha calendarica.
La importancia en tiempo y espacio es otorgada por los devotos, aquellos que
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manifiestan su propia religiosidad. Aunado a lo anterior, se puede deducir una
manera eficaz de acercarse a la comunidad para realizar una restauracion y que a
su vez sea idonea, sin llegar a extremos en la practica restaurativa, como son las
prohibiciones del uso procesional. Que lamentablemente terminan alejando a los
devotos u ocasionan un declive en economia del lugar.

Muchas veces en la restauracion se antepone la materialidad, una
constante necesidad de dejar la obra como se podria haber visto originalmente,
acercarla a la época de su creacion. Y pocas veces existe un didlogo con la
comunidad para saber cudles son sus perspectivas, cuales son sus necesidades,
para que la escultura contintie con su eficacia simbolica'?. Incluso entender desde
la perspectiva de los devotos, si un machon, un repinte es parte de un milagro.

Se debe sensibilizar al area de restauracion, para crear armonia entre
pares, sin llegar a excesos de hacer lo que la comunidad quiera o decida con
su imagen; pero si establecer prioridades, estar abiertos en algunos procesos
técnicos, sobre todo en lo relacionado a lo estético. Como el caso de dejar el
rostro moreno de un santo, a pesar de que sea de tez rosada originalmente.
O como se menciond anteriormente, en lugar de evitar que salga una pieza a
procesion porque se deteriora, buscar la manera de arreglar las andas, colocar
artilugios que le den soporte, estabilidad en los traslados.

Podrian citarse varios ejemplos en donde precisamente se observa que,
debido al desconocimiento de las relaciones que guarda la comunidad con sus
esculturas, el objeto restaurado ha perdido su poder simbolico; donde su eficacia
milagrosa o la capacidad para curar, se ha visto diezmada debido a que yano es la
misma figura. Es por ello, que cobra relevancia reconocer todos estos elementos,
pues cada obra es distinta y cada devocion es tnica.
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RESUMEN
La etnografia, como herramienta metodolégica propia de la antropologia, nos permite a través del
conjunto de sus diversas técnicas aplicadas en el trabajo de campo realizado en 2019, mostrar a
una comunidad localizada en la mixteca alta del estado de Oaxaca en términos de su religiosidad,
y su relacion individuo-entidades-ambiente dentro del proceso salud-enfermedad-atencién con
el fin de mostrar la importancia de las creencias en la vida cotidiana de las personas y que
configuran su papel en la comunidad, sus costumbres y su identidad.

Palabras clave: etnoterritorialidad, enfermedades culturalmente delimitadas, mixtecos

San Pedro Quilitongo, Oaxaca: a look at the community
through its religiosity

ABSTRACT

Ethnography, as a methodological tool of anthropology allow us, through the set of its various techniques
applied in the field work carried out in 2019, to show a community located in the upper Mixtec region of
Oaxaca in terms of their religiosity, and its individual-entities-environment relationship with in the health-
disease-care process in order to show the importance of beliefs in the daily life of people and that shape their
role in the community, their customs and their identity.

Keywords: ethnoterritoriality, culturally bounded diseases, mixtecs.
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Introduccion

Uno de los rasgos mas caracteristicos de América Latina es la
religiosidad popular, en algunos casos se puede tomar como sinénimo de
catolicismo popular, debido a la importancia de dicha religion en la zona
(Parker 1993), sin embargo no es exclusivo de ella, para autores como De la
Torre (2013) y Sanchis (2008) la religiosidad popular es una manifestacion
sincrética que surge entre el catolicismo introducido por la evangelizacion
durante la conquista y que se fue amalgamando con las cosmovisiones
nativas y posteriormente con las religiones de origen africano, en palabras
de la Torre: “la religiosidad popular es donde atin en la actualidad se genera
la mixtura entre varios sistemas religiosos” (De la Torre, 2013: 7).

En México a través de los datos proporcionados por el Censo de
Poblacion y Vivienda podemos ver de manera general la reconfiguracion
religiosa en el territorio, en el 2010 de acuerdo con la Encuesta Nacional
sobre Creencias y Practicas Religiosas en México (RIFREM, 2016). El
porcentaje de personas catolicas era del 82.7%, para el 2020 la religion
catolica esta representada por el 77.7% de la poblacion (Diaz, 2021), esto
significa una disminucion del 5% de creyentes a diferencia del 2010, a
pesar de dicha disminucioén, México se coloca como el segundo pais en el
mundo con mas personas adscritas a la religion catdlica. La religiosidad
o religién popular para Guzman si bien se configura dentro de la esencia
del catolicismo, considera que “los cultos campesinos son construcciones
elaboradas [...] se las han ingeniado para elaborar un culto complejo que
se adapta a sus necesidades rituales, al medio natural en que viven y a sus
relaciones sociales con la comunidad” (Guzman, 2021: 48). Este trabajo
se centra en la descripcion e interpretacion de los aspectos en donde la
religiosidad configura la vida cotidiana de sus pobladores, en particular dentro
del proceso de salud-enfermedad-atencion y prevencion de una enfermedad
culturalmente delimitada (ECD): el susto o espanto, esto dentro del contexto
de grupos etnolingiiisticos ayuda a hacer mas visible como se configuran
aspectos identitarios, que estan estrechamente ligados a las concepciones
culturales de sus territorios, de sus sistemas religiosos, de la relacion del
cuerpo y la persona con otros ambitos del cosmos y de su relacion con la
salud y la enfermedad. Es dentro de este contexto en donde se ubica la
comunidad de San Pedro Quilitongo.
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Metodologia

Tal como apuntan Barabas y Bartolomé (1999), la etnografia como
herramienta dentro del quehacer antropoldgico ha dado cuenta a través de
multiples investigaciones, que Oaxaca se conforma como el estado con mayor
pluralidad cultural de todo el territorio nacional. Esta técnica, ain con las
limitantes que pudiera tener, no s6lo es eficaz para la recoleccion de datos,
también nos ayuda a reinterpretar estos mismos desde diferentes perspectivas,
ademas de que “posibilita distintos niveles de aproximacion a las realidades
indigenas” y nos “permite acercarnos a las realidades locales tratando de entender
la singularidad que las define” (Barabas y Bartolomé, 1999: 16).

Este trabajo emplea una metodologia cualitativa, durante el trabajo de
campo, realizado a lo largo de tres temporadas en 2019 en la comunidad de
San Pedro Quilitongo, Asuncion de Nochixtlan, Oaxaca, a partir de diferentes
herramientas etnograficas (observacion participante, entrevistas a diferentes
actores sociales de la comunidad, registro de video y fotografico) y la obtencion
de datos cuantitativos que dan un panorama sociodemografico a partir de la
aplicacion de una encuesta elaborada dentro del PIF (Proyecto de Investigacion
Formativa) “Corporeidad, experiencia, representacion y enfermedad” aplicada a
los hogares.

(Religion, religiosidad popular o religiones étnicas?

Son multiples las definiciones para el concepto de religion, para Manuel
Marzal es “un sistema de creencias, de ritos, de formas de organizacion, de
normas éticas y de sentimientos, por cuyo medio los seres humanos se relacionan
con lo divino y encuentran un sentido trascendente de la vida” (Marzal, 2002:
27).

La religiosidad popular que forma parte de este amplio concepto de
religion y siguiendo la premisa del autor es la forma en que las grandes mayorias
del pueblo se expresan religiosamente para dar un sentido trascendente a su
vida, aunque tengan un escaso cultivo religioso, dicho concepto engloba el
comportamiento, las practicas y las manifestaciones religiosas del pueblo,
sin que esto tenga que ver con llevar “correctamente una vida religiosa”, la
religiosidad abarca desde las instituciones religiosas hasta las practicas de los
devotos (Marzal, 2002 como se citd en Barreto et al., 2017).
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“Las expresiones de religiosidad popular son procesos sociales concretos
que permiten construir de manera colectiva una interpretacion del mundo, un
sentido de identidad que incluye manifestaciones y creencias que afianzan la
sociabilidad” (Barreto et al., 2017: 13).

Para Barabas y Bartolomé, la religion es aquel espacio donde se
construyen categorias de entendimiento “plasmadas en formas singulares de
organizacion de la realidad cosmica social” (Barabas y Bartolomé, 1999, p.24).
Los términos “catolicismos populares” o simplemente “catolicismos” no dan
cuenta de la diversidad de las practicas religiosas, sus procesos en cuanto a la
creacion simbdlica, la influencia de multiples tradiciones religiosas o el largo
camino por el cual han convergido, se han apropiado, resignificado y reconstruido
las religiones indigenas, todos estos procesos pueden darse en cada comunidad
aunque con otras tenga una matriz cultural en comin, y de lo cual ya han dado
cuenta numerosos trabajos que el pl‘OplO quehacer etnografico ha visibilizado,
dichas configuraciones religiosas son tnicas en cada grupo etnolingiiistico.

Por ello retomamos el concepto de religiones étnicas, entendiendo esto
como:

las nuevas configuraciones que caracterizan a cada grupo etnolingiiistico,
que constituyen totalidades que no se pueden ser seleccionadas de acuerdo
con las procedencias de los elementos culturales que las integran, en la
medida que éstos han sido apropiados, reelaborados e integrados por los
actores sociales, construyendo asi nuevas unidades de sentido (Barabas,
2008: 121).

Grupo etnolingiiistico y etnoterritorialidad

Siempre hay dificultades cuando se trata de caracterizar a los grupos
indigenas. Con frecuencia la lengua resulta ser un elemento por el cual se busca
establecer una filiacion colectiva, el hablar una lengua o sus variantes se usa
como un criterio o el Unico, sin embargo, éste termina siendo insuficiente a la
hora de definir a los grupos etnolingiiisticos (como los Mixtecos) en donde se
espera que a cada lengua le corresponde un modo de organizacion social, lo cual
termina siendo erroneo.

Aqui aparece un elemento de importancia, la reciprocidad, ya que se
muestra como un factor clave a la hora de definir cualquier colectividad, es a partir
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de ésta que se construyen “redes sociales en las que participan los individuos”
orientando las relaciones, por ejemplo, las de la sociedad con las deidades y
el medio ambiente, son vinculos que se guian por la logica de reciprocidad
equilibrada, en la que el equilibrio o armonia depende de que se cumplan las
obligaciones y los derechos que se derivan de dichas transacciones entre “los
seres humanos con las potencias del universo”, es por todo esto que entonces
entenderiamos que la reciprocidad “constituye el principio organizador de la
vida colectiva y por consiguiente de la membresia e identificacion comunitaria,
entendida como la participacion en un sistema de intercambios reciprocos”
(Barabas y Bartolomé, 1999: 21). A partir de esto podriamos decir que los
procesos de identificacion se dan en primera instancia por la comunidad de
pertenencia, después por la regiéon o municipio y en ultimo lugar la filiacién
lingiiistica.

Por lo que, Barabas y Bartolomé al referirse a grupos etnolingiiisticos lo
hacen en términos de que son:
entendidos como configuraciones sociales y culturales polisegmentarias,
compuestas por segmentos politicos primarios funcionalmente
equivalentes y no integrados entre si, cada uno de los cuales se comporta
como un sistema organizativo y adscriptivo auténomo [...] en los planos
econdmico, politico y social, a la vez que poseedor de una definicion
territorial propiay de una legitimacion ideoldgica sacralizada, representada

por la aglutinante figura del santo patrono (Barabas y Bartolomé, 1999:
18,22).

En cuanto a la etnoterritorialidad la misma autora apunta a que si bien el
territorio es aquel espacio construido por una sociedad de forma cultural a través
del tiempo, los territorios en los que habitan los grupos etnolingiiisticos seran
llamados etnoterritorios, “entendiéndolos como el territorio historico, cultural e
identitario que cada grupo reconoce como propio, ya que en ¢l no s6lo encuentra
habitacion, sustento y reproduccion como grupo sino también oportunidad de
reproducir cultura y précticas sociales a través del tiempo” (Barabas, 2008,
p-129). Una de las caracteristicas de estos etnoterritorios es la existencia de
lugares sagrados que establecen una geografia simbdlica y que en el caso de
Oaxaca esos sitios son los cerros y las narrativas que de ellos emanan, asi como
los rituales que en ellos se realizan.
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Enfermedades Culturalmente Delimitadas (ECD)

Campos (2015) define a las enfermedades culturalmente delimitadas (de
ahora en adelante ECD) como:
...aquellas entidades clinicas y practicas curativas que se manifiestan
en una determinada poblacion, y que sélo tienen explicacion dentro de
la cultura particular donde se producen y desarrollan. Por esto resultan
aparentemente irracionales, incoherentes e ideologicas cuando se analizan
desde la perspectiva de otra cultura (Campos, 2015: 115).

En San Pedro Quilitongo se registraron dos ECD: el aire® y el susto
0 espanto; aunque en este trabajo unicamente se aborda el susto. Estos
padecimientos estan ligados a los territorios, Fagetti describe al susto o espanto
a continuacion:

Se origina de una fuerte impresion que padece la persona que se espanta
[...] es en aquel preciso momento, en el que pierde el control sobre si
misma, que su entidad animica se separa de ella, quedandose atrapada en
el lugar donde ocurri6 el accidente, prisionera por lo general de la entidad
que alli mora: la Tierra, el “duefio” del agua, del fuego o del rayo. A
menudo el “susto” propicia el “aire”. [...] por ello es muy frecuente que
una persona asustada también lo padezca. (Fagetti, 2004: 115).

Oaxaca

Actualmente el estado de Oaxaca estd dividido en ocho regiones:
Canada, Costa, Istmo, Mixteca, Papaloapan, Sierra Sur, Sierra Norte y Valles
Centrales. Estas ocho regiones geograficas y culturales, estan conformadas
por 570 municipios divididos en 30 distritos que albergan aproximadamente 11
mil comunidades. La Mixteca* ubicada dentro de los limites del estado abarca
una superficie de 15. 671. 08 Km2, con una poblacion aproximada de 465, 991
habitantes, que a su vez se subdividen en 155 municipios donde se distribuyen
2, 098 localidades agrupadas en siete distritos (Silacoyoapan, Huajupan,
Coixtlahuaca, Juxtlahuaca, Teposcolula, Tlaxiaco y Nochixtlan) (Oaxaca, 2019).

3 “El “aire” se encuentra en los lugares solitarios: en las barrancas, en las cuevas, cerca de manantiales
y ojos de agua, por donde es peligroso transitar. Puede ser provocado también por la aparicion repentina
de los “duefios” de esos lugares, quienes asustan a la persona, propiciando que el “aire” se introduzca en
su cuerpo” (Fagetti, 2004: 21).

4 Como region la Mixteca abarca el noreste del estado de Oaxaca, el extremo sur de estado de Puebla y
una parte del oriente del estado de Guerrero (Mindek, 2003).
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Nuu Savi. El pueblo de la lluvia

Geograficamente y tomando como criterio la altura sobre el nivel del
mar, la Mixteca se divide en la Mixteca Alta, la Mixteca Baja y la Mixteca de
la Costa’. Detras de los nahuas, los mayas y los zapotecos, los mixtecos son
el cuarto pueblo indigena mas numeroso de México (Mindek, 2003). Gracias
a estudios arqueologicos de la zona, se sabe que la ocupacion o los primeros
asentamientos humanos de cazadores recolectores se dieron aproximadamente
desde el periodo Arcaico (7,000 a. C.) confirmando esto a través de materiales
liticos hallados en la Mixteca Alta (Valle de Nochixtlan). Para 1400 a.C. ya hay
presencia de aldeas agricolas tanto en la parte Alta como Baja de 1a Mixteca, y es
hasta el afio 750 a.C. que se empiezan a desarrollar centros urbanos constituidos
por sociedades mds complejas que, si bien recibe ciertas influencias externas lo
que hace a la region parte de la tradicion mesoamericana, también muestra una
tradicion propiamente mixteca (Bartolomé, 1999; Mindek, 2003). Si bien son
conocidos como mixtecos ellos se denominan asi mismos Nuu Savii (Pueblo de
lluvia).

Para la época del contacto, la zona estaba dividida en lo que los cronistas
llamaron reinos, que también fueron denominados sefiorios o cacicazgos. Ya
entrados en la Colonia, cien afios después de la invasion, hubo cambios en
diferentes sectores, pero se vio mas asentado en las economias regionales, por
ejemplo, laincorporacion de actividades agricolas y ganaderas que administraban
los espafioles, asi como la cria del gusano de seda, o la grana cochinilla, que fue
tal su éxito comercial que se mantuvo hasta el siglo XIX. Para el siglo XVI, la
siembra de trigo en la region Alta cobr6 gran importancia, que hoy se observay,
aunque no ha desplazado al maiz, mantiene un lugar importante en la siembra.
(Bartolomé, 1999; Mindek, 2003).

En la actualidad no se podrian comprender los cambios econdomicos,
socioculturales, politicos y lingiiisticos en la Mixteca, si no hablamos de la
migracion hacia otros lugares, tanto dentro como fuera del territorio mexicano,
actualmente esta zona es considerada como una de las mayores de expulsion
laboral. Se tiene documentado desde que iniciaron estos desplazamientos
durante el siglo pasado, que al verse enfrentados a realidades completamente
diferentes y ajenas a las suyas, se han articulado redes de organizacion a partir de
su filiacion étnica: ésta decision de dejar los lugares de origen para reinsertarse

5 Ladivision entre la Mixteca Alta y la de la Costa queda establecida por El Rio Verde, mientras que el
rio de Tamazulapan estableceria la frontera con la Mixteca Baja (Bartolomé, 1999).
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en otras dindmicas ha generado consecuencias y que se reflejan en diversos
ambitos, que no solo abarca el econémico; las influencias externas adquiridas
en estos lugares de residencia, que contrastan con el mundo de sus padres o
abuelos, pero que a su vez fuera de su localidad hace que haya una reapropiacion
o resignificacion de su identidad (Barabas, 1999).

Generalidades de San Pedro Quilitongo

San Pedro Quilitongo es una localidad que pertenece al municipio de
Asuncion de Nochixtlan, que se encuentra ubicado dentro de la region de la
Mixteca Alta, para ser mas exactos en las coordenadas: Latitud: 17° 27’ 55
Norte, Longitud: 97° 09’ 39” Oeste, a una Altitud de 2328 msnm. Se divide en
cuatro barrios: San pedro, El Calvario, del Carmen y de la Merced, cada uno con
una capilla dedicada a la virgen que le corresponde, excepto en el barrio de San
Pedro que es donde se encuentra el Templo de San Pedro Apodstol.

Dentro del origen mitico de la cultura mixteca el agua es un elemento
de suma importancia, lo cual se ve reflejado en algunas zonas de San Pedro que
conservan y “se resisten a perder el significado de cada nombre que conforman
los lugares de su comunidad” (Yaniez 2019, p.20). Entre los parajes y cerros
algunos de ellos son: Yuzadavi (cerro donde nace el agua) al norte; Yutino
(Deposito de agua) al noreste, Yusacano, al este; Yunduayé, paraje Yusanio
(donde se construyo una presa para aprovechar el agua que se descarga por
las cafiadas de Yutandoni) y Yutiquisi, los tres al suroeste y Yuteche, al oeste,
Yucawa (donde hay agua), Yuticaca (Lugar de agua): lugar a donde dirigirse
para cuando los animales de pastoreo tienen sed, todos estos puntos también
sirven como referentes para ciertas actividades econémicas y de sustento de la
localidad como el pastoreo y la siembra (Olea y Santiago, 2019; Yafiez, 2019).
De acuerdo con los datos del Instituto Nacional de Estadistica y Geografia
(INEGI) San Pedro Quilitongo cuenta con una poblacion total de 111 habitantes,
de los cuales 60 son hombres y 51 son mujeres, a la fecha ninguno de los
habitantes habla una lengua indigena (INEGI, 2010).

La principal actividad econémica se basa en la agricultura en mayor
medida de maiz, frijol, trigo, aunque también siembran calabaza, jitomate,
cilantro, habas, chilacayote, rdbano y chicharos éstos lo hacen en invernaderos
o huertos ya sea en y en todos los casos es exclusivamente para autoconsumo,
otras actividades laborales se basan en comercio (pulque o pan de pulque,
principalmente), o labores de construccion. De los 24 hogares encuestados, 22
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(92%) respondieron que la religion que practican es la catolica, los dos restantes
que conforman el 8% sélo dijeron ser “creyentes”, sin especificar un grupo
religioso en particular (Rivera, 2019).

Dentro de los cargos religiosos el sacristan es una de las figuras relevantes,
dentro de sus labores dentro de la iglesia son en las ceremonias, asistir al Padre
en las misas, asi como llevar un inventario del recinto religioso, su cargo tiene
una duracion de tres a cuatro afos. La comunidad también cuenta con dos
catequistas, la ministra de la eucaristia y el cargo de Topil que su funcidn se
centra en tocar las campanas de la iglesia durante el dia (en el “alba”, al “medio
dia de trabajo” y “la oracion” asi como mantener los espacios del templo limpios,
asi como cerrarla y abrirla cuando se requiera (Gutiérrez y Yafiez, 2019a).

Por ultimo, dentro de los cargos de la Comisaria, el ministro, el mayor
y el juez de vara entre sus multiples funciones una de ellas se centra en la
organizacion del tequio. Los multiples cargos tienen estan configurados para
garantizar no solo la seguridad y el bienestar de la localidad sino también la
continuidad de la religiosidad popular (Gutiérrez y Yafiez, 2019a) (véase Imagen

).

Imagen 1. San Pedro Quilitongo

Fuente. Acervo, Oaxaca, ENAH-INAH, 2019.
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“El duefio” o “Seiior del lugar”

Enlamixtecaexistenlugares que se consideransagrados, estableciendo
una geografia tanto sacralizada como historizada. Los cerros, cuevas, 0jos
de agua son espacios en donde se vinculan las divinidades con los seres
humanos. Estos lugares estdn resguardados por los Duefios o Sefores de
cada lugar a quienes se les debe de pedir permiso para la realizacion de
cualquier actividad que signifique la transformacion o apropiacion de la
naturaleza.

En San Pedro Quilitongo una forma en la que la poblacion participa
de manera colectiva es en el tequio, considerado como trabajo en pro del
bienestar de los pobladores residentes de la localidad, en donde todos los
habitantes cumplen una funcion, es un reflejo no solo de la importancia de la
organizacion comunitaria donde se manifiestan los derechos y obligaciones
de cada residente, también se manifiesta la relacion de los pobladores con
la naturaleza, a partir de pedir permiso al “Duefio del lugar” al “Sefior del
monte”, a “la madre tierra” reconociendo su papel como entidad que cuida
y vigila el lugar, se manifiesta por qué las personas se encuentran en dicho
lugar, a continuacion se debe de depositar una ofrenda, ésta puede consistir
en comida y bebida la cual se deja en un hueco previamente excavado en
la tierra en donde se depositan los alimentos, al mismo tiempo que se pide
perdon por las molestias ocasionadas (Gutiérrez y Yafiez, 2019b), como se
describe a continuacion:

Querido rey del lugar Yusacano, hoy como autoridad del pueblo te pido
permiso y te doy las gracias por darnos el alimento mas sagrado que es el
agua. Esperamos que todos los asistentes y los que por motivos de salud
no estan, tomalos como si estuvieran hoy con nosotros. Y por todos los
que se han ido de nuestro pueblo, hoy tu pueblo te hace honor y te dice
gracias Yusacano por permitirnos darnos el agua durante 20 afios, danos
permiso y cuida a todos tus animalitos que tienes aqui. Sé que por aqui nos
estas vigilando, estas parado, sentado junto a un arbol viendo quién hace
desorden y quién no se disculpa. Perdona a quien te ofenda, pero venimos
con buena voluntad, hombres, mujeres y nifos, a lavar el deposito del
agua. Muchas gracias y recibe con voluntad y fe este presente. Salud
lugarcito para que esté contento (Moisés, San Pedro Quilitongo, 2019).

Para los pobladores de San Pedro el “Dueno del Monte” se representa
como un santo catolico: “San Jorge: amarra tus animalitos porque voy a entrar
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en el monte, y ese es mi creencia que nos dejaron nuestros antepasados. Los
que lo ven es como un animal, serd porque tienen el Don” (Silvia, San Pedro
Quilitongo, 2019).

Enfermarse y curarse de espanto en San Pedro Quilitongo

Si se incurre en alguna falta o no se le pide el debido permiso tanto al
lugar como a las entidades asociadas, estos pueden llegar a espantar o enfermar
a las personas. También si se llega a transitar por estos espacios remotos
0, son zonas en donde en el pasado haya ocurrido algiin acontecimiento
traumatico (un accidente o una muerte). De igual manera sélo por el hecho
de ver algo que ocasione una impresion fuerte o un “susto” a la persona,
basta para que pueda enfermarse ya que es seguro que al ser espantado su
espiritu se queda en el lugar como se explica en el siguiente relato:

El siempre esta cuidando su lugar, tii llegas y ves un animalito una vibora
una lagartija, un conejo, un sapo, un coyote, el cuida a todos sus animales
ahi en el campo son de ¢l asi que de €l [...] asi es que tiene compromisos
responsabilidad y es por eternidades si de generacion en generacion ¢l
no muere nunca [...] él nos va y nos esta viendo y observando desde que
entramos a un lugar ya te observa [...] el no mas te observa no te hace
daiio, pero si tu empiezas digamos a llegas a cortar zacate un ejemplo y
no tienes ganas y dices “ay y por qué este trabajo y como va a ser posible
que siempre lo mismo y todos los dias”... te enfermas porque ¢l dice pues
vienes aqui a mi lugar pues ten respeto ten amabilidad carifio porque yo
no te dije que sembraras aqui en mi predio, mi terreno (Sr. Antonio, 2019).

En estos lugares también habitan los “duendes” o “chaneques”
habitantes que debido a su caracteristica de ser traviesos o malignos tienen
la capacidad de enfermar, particularmente a los nifios.

Cuando una persona padece de susto (espanto) o cualquier otra ECD
se deben seguir las indicaciones sugeridas para que pueda restablecerse
su salud. En caso de que haya sufrido un susto, hay sefiales o sintomas,
malestares en el cuerpo, que aquella persona no esté de buen humor; que no
tenga apetito, que tenga escalofrios, en algunos ocasiones pueden presentar
temperatura y se cree que en estos casos el “alma” o “espiritu” se quedo
en el lugar en donde ocurri6 el acontecimiento, es por ello que para poder
recuperarse es necesario acudir al sitio donde se “espantd” la persona y
que ahi el curador haga una limpia, ésta limpia es acompafiada por rezos y
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peticiones al sefior del lugar para que le devuelva su “espiritu”, mientras,
la limpia consta de frotar por el cuerpo de la persona un huevo (que de
preferencia debe ser “criollo”, es decir, un huevo que sea producto de una
gallina y un gallo), y algunas plantas como la ruda (Ruta graveolens), el
nebro (Juniperus mexicana) y la escobilla (Gymnoesperma glutinosum), asi
como alcohol; todos estos elementos son esenciales para poder realizar la
curacion (Blancas y Rivera, 2019).

Al término de ésta, el curador quiebra los huevos en un vaso con
agua para poder identificar a través de su contenido qué fue lo que tenia la
persona, inmediatamente después el contenido del vaso junto con las plantas
utilizadas se dejan junto con un presente al Duefio del lugar (puede ser un
vaso de pulque, alguna otra bebida o un alimento), con el proposito de darle
las gracias por dejar que se recuperara el espiritu de la persona, todo esto se
deposita en un lugar apartado, si la persona presenta una evidente mejoria en
tales casos no es necesario hacer otra curacion, aunque lo mas recomendable
es que se hagan de tres a cinco limpias para que pueda recuperarse en su
totalidad (véase Imagen 2).

Imagen 2. Curacion del susto.

Fuente. Acervo, Oaxaca, ENAH-INAH, 2019.
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A modo de conclusion

Partiendo del concepto de religiones étnicas, donde el territorio y
la relacién individuo-entidades-ambiente forma una triada que configura la
identidad de la poblacion no solo de la localidad estudiada si no de diversos
grupos etnolingiiisticos anclados en el estado de Oaxaca, podemos dar
cuenta, gracias a los datos etnograficos, de la importancia de estos lugares
que forman un vinculo histérico con la poblacion. En la cosmovision mixteca
los espacios son poseidos por:

entidades animicas territoriales muy poderosas, con gran capacidad de
accion ante las cuales las personas deben de realizar cuidadosos rituales
(...) Los cuales son llamados duefios, sefiores, padres o reyes de lugares:
duefios del cerro o del monte, de la tierra, de los animales, del agua, del
viento, del rayo, entre otros. (Barabas, 2008: 122-123).

En el caso de San Pedro Quilitongo, una comunidad perteneciente a
la region de la Mixteca Alta, se observa la manifestacion de dichas entidades,
y su relacion individuo-entidades-ambiente a partir de la realizacion de
ciertos rituales como el “pedir permiso” y la accidén de ofrecer ofrendas
o sacrificios con el propdsito de mantener un equilibrio en las relaciones
entre los individuos y estds entidades sagradas, construyendo relaciones de
reciprocidad equilibrada, ;esto qué quiere decir?, que para que estas fuerzas
divinas otorguen bienestar, seguridad y salud, a cambio las sociedades deben
de ofrecer ofrendas y rituales, de no ser asi el resultado puede ser un castigo
que se materialice en pobreza, enfermedad e inclusive la muerte. En este caso
el susto (espanto) es un ejemplo del resultado de dicha falta de reciprocidad
entre los mixtecos y las entidades animicas (duefios, chaneques) es por ello que
las enfermedades culturalmente delimitadas nos sirven como ejemplo para
visibilizar que los procesos de salud y enfermedad no se pueden entender por
si solos, en la forma en como se adquieren y las acciones que se llevan a cabo
para la atencion y la restitucion de la salud dan cuenta de una configuracion
identitaria que esté relacionada con las construcciones sociales y culturales
del territorio, que se encuentra atravesada por su particular religiosidad.
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El cambio del Urete por medio de la
“Fiesta de los Pozoles” en Capula,
Michoacan

Gamaliel Vazquez Navarro !

RESUMEN

El presente trabajo pretende dar cuenta de un sistema de cargos existente en Capula Michoacan
Ilamado Urete. Los uretes son las personas designadas para administrar las festividades religiosas
durante todo el afio, principalmente, la fiesta del Sefior Santiago Apdstol, santo patrono del
pueblo. Este trabajo tiene como objetivo, describir a través de las técnicas etnograficas empleadas
durante el trabajo de campo en enero y abril de 2023, c6mo se lleva a cabo (por boca de los
informantes) dicha celebracién, su organizacion y la importancia que conlleva para sus habitantes,
pero principalmente, se abordara el proceso de cambio de urete por la llamada “fiesta de los
pozoles” y ver cuéles son los elementos que conforman este ritual en el que el pozole forma parte
del mismo, asi como la relacién del urete con el santo.

Palabras clave: religiosidad popular, ritual, pozole, etnografia, sistema de cargos.

The change of the Urete through the “Fiesta de los
Pozoles” in Capula, Michoacan
ABSTRACT

This paper aims to give an account of a system of charges existing in Capula Michoacan called Urete. Uretes
are the people designated to administer the religious festivities throughout the year, the feast of Sefior
Santiago Apostol, main saint of town. The objective of this paper is to describe, through ethnographic
techniques used during fieldwork in January and April 2023, how this celebration is carried out (by the
informants), its organization and the importance it entails for its inhabitants, but mainly, it will address the
process of changing the urete for the so-called “fiesta de los pozoles” and observe the elements that make up
this ritual in which pozole is part of it, as well as the relationship of the urete with the saint.

Keywords: popular religiosity, ritual, pozole, ethnography, community’s system.

1 Escuela Nacional de Antropologia e Historia
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Introduccion

Capula es una tenencia adscrita al municipio de Morelia en el Estado
de Michoacan, a su vez esta comunidad se divide en cuatro barrios llamados
San Miguel, San Francisco, Dolores y El Prendimiento. Capula es pueblo de
artesanos alfareros, donde el trabajo del barro adquiere gran protagonismo en
la vida cotidiana de los habitantes del pueblo. Dentro de la vida cotidiana de las
personas que viven en este pueblo de artistas, surge una figura interesante: la del
urete, que es un cargo religioso de mucha importancia en el pueblo.

Los uretes cumplen una funcién similar a la de los mayordomos. Se
encargan de realizar y organizar la fiesta el Sefior Santiago Apdstol, santo patrono
del pueblo. Esta antiquisima tradicion viene de tiempos inmemoriales y como
parte del interesante mundo que rodea este cargo, se encuentra la ceremonia de
entrega de éste. Dentro de este ritual, se encuentra la “fiesta de los pozoles”, que,
en realidad, el aspecto de los pozoles es solo es uno de los pasos del ritual, pues
este es mucho mds extenso. El ritual completo (incluyendo el aspecto de los
pozoles) se conoce popularmente como fiesta de los pozoles. El ritual se realiza
anualmente para perpetuar la tradicion que permite la continuidad de la fiesta del
Sefior Santiago y otras fiestas religiosas, ademas de ser también una muestra de
la religiosidad y organizacion comunitaria del pueblo.

Hablar del urete y el universo que lo rodea es hablar de muchas cosas
que dialogan y se juntan: desde el sistema de cargos, la tradicion alimentaria, la
comensalidad, el ritual y la religiosidad, tanto la institucional como la popular. El
presente escrito parte del trabajo de campo realizado Durante los meses de enero,
abril y junio 2023, tiene como objetivo describir el ritual del cambio de urete, la
importancia del cargo, asi como reflexionar sobre el papel de la comida en este
caso el pozole como signo de identidad del pueblo y simbolo de intercambio. Lo
anterior es importante si tomamos en cuenta que el pueblo, aparentemente, esta
en periodo de una “p’urhépechizacion” y dicho proceso empieza a manifestarse
en la ceremonia del cambio de urete, por lo que también el cargo se vuelve una
expresion para recuperar su identidad indigena, que si bien, no es el objetivo
adentrarse en esta cuestion, podria ser interesante abordar en futuros trabajos.

Este texto, tiene como objetivo describir y dar cuenta principalmente
del proceso del cambio de urete (que se desarrolla dentro de la llamada fiesta
de los pozoles), desde su eleccion, sus funciones, asi como la importancia que
tienen en la fiesta patronal del Sefior Santiago Apdstol. También, para conocer
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mejor lo que rodea este cargo, se abordaran algunos de los problemas a los que
suelen enfrentar los uretes, ademds de mostrar la importancia que tienen en las
festividades religiosas e incluso, en la vida comun de los habitantes del pueblo.

Reflexiones metodolégicas

Aproximarse antropologicamente a las festividades o ritualidades
religiosas en las que el sistema de cargos esta involucrado, como lo es el cambio
de urete, es muy interesante, ya que nos revelan varias funciones de la comunidad.
Documentar este tipo de festividades es un arduo trabajo, por la gran cantidad de
acontecimientos que transcurren simultineamente. Para este trabajo etnografico,
se obtuvo la informacion mediante trabajo de campo en los meses de enero,
abril, junio y julio 2023. El trabajo de campo estuvo adscrito al Proyecto de
Investigacion Formativa Cuerpo y Antropologia Médica, coordinado por la Dra.
Anabella Barragan Solis. Dado la naturaleza del trabajo, el enfoque principal es
cualitativo.

Laexistenciadel cargo se conocid mediante el recorrido de reconocimiento
del lugar, donde se conocid que existia una celebracion a la que popularmente
se le conoce como “fiesta de los pozoles” en el pueblo, por lo que, para obtener
la informacion pertinente, se buscaron a los uretes del pueblo, logrando entablar
una serie de entrevistas con el urete tercero del barrio del Prendimiento, para
preguntar acerca del cargo, su funcidon, como se eligen entre otros aspectos. Dicho
urete abrid la invitacion para la fiesta de los pozoles, como ¢l la denomind. El
buen entendimiento o rapport con las personas de la comunidad fue importante,
puesto que, gracias al mismo, las personas de la comunidad (y el urete en este
caso) abren las puertas de sus casas y su intimidad para recibirnos. Para el ritual
del cambio de urete, se acudio a observar dicho ritual, celebrado el nueve de
abril de 2023, donde se tomaron fotografias, se hicieron mas entrevistas y se
acompafio a los uretes del barrio del Prendimiento, quienes nos recibieron.
También se realizd observacion participante, puesto que muchas actividades se
realizaron en conjunto con los actores sociales.

Ademas de las entrevistas al urete, se realizaron encuestas
socioeconomicas en escolares de la primaria Venustiano Carranza, dentro de las
cuales se observé la importancia del pozole como alimento en Capula, ya sea
en las fiestas religiosas, como en la vida cotidiana, puesto que, en las mismas,
los escolares en la pregunta “menciona los platillos tipicos de Capula” el pozole
s una respuesta que se repetia varias veces. Esto nos dice que, desde nifios, la

69



El cambio del Urete por medio de la “Fiesta de los Pozoles” en Capula, Michoacan

comunidad reconoce la importancia de este platillo. Aunque, la encuesta no
profundizé sobre la fiesta, donde este alimento tiene un rol, nos permite ver,
por medio de los infantes (que fueron a quienes se les aplico el instrumento) la
importancia del pozole, tanto en la vida cotidiana, como en festividades tanto
civicas como religiosas.

Las herramientas metodoldgicas antes mencionadas ayudaron a
recolectar informacion en campo, permitiendo conocer como se celebra el ritual:
desde el espacio donde se celebra, sea la iglesia, las casas de los uretes sus calles,
el tipo de gente que acude, asi como su desenvolvimiento en el dia y todo lo que
implica, las misas, las procesiones, etcétera. Asi como describir la organizacion
y el proceso de la celebracion.

El universo de los Uretes: algunas consideraciones tedricas para su
comprension

El urete, al ser un cargo, me parece adecuado hacer hincapié¢ en
los sistemas de cargos. Desde la antropologia, los sistemas de cargos se han
estudiado de diversas maneras, y son expresiones comunes de organizacion
comunitaria, principalmente en pueblos indigenas. Korsbaek nos dice que un
sistema de cargos consiste en una jerarquia parecida a un gobierno local, en el
que los puestos son de poca duracion por lo general de un afio, no suele haber
separacion de la iglesia y el estado y la participacion dentro de los mismos esta
abierta a todos los miembros y esta relacionada con el prestigio (Topete, 2005:
99) como en el caso de los uretes.

El concepto de sistema de cargos estd inmiscuido en la vida politica y
religiosa de las comunidades de origen indigena y tiene un origen mesoamericano
que ha sido ampliamente estudiado por la antropologia mexicana. Debemos
saber que cada sistema de cargos es distinto, aunque existan similitudes
(Korsbaek: 1995: 176). El origen indigena es también un tema interesante que
tratar, puesto que, al parecer, desde hace algunos afios en Capula empieza un
proceso que podemos llamar “p’urhépechizacion” en el que quieren rescatar
su origen indigena. Este proceso empieza a manifestarse en como empieza a
realizarse la ceremonia de los uretes, por lo que podemos decir que la ceremonia
del urete, actualmente tiene cierta connotacion simbdlica de origen indigena.
Korsbaek también nos dice que el sistema de cargos es adaptable a diferentes
situaciones y contextos sociales, lo que remarca lo anterior dicho acerca de la

€

p’urhépechizacion”.
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Por otro lado, el sistema de cargos tiene una connotacion religiosa,
por lo que también es importante hablar de religion, hay muchas formas de
abordar la religion, pero para este trabajo me enfocaré especificamente en la
religiosidad popular e institucional, puesto que el urete se mueve entre ambas
aristas. La religiosidad popular (entre la que el urete se mueve mas) tiene varias
implicaciones epistemoldgicas en su delimitacion, por ejemplo, podemos decir
que es una “religion de la gente comin” y es mas sociocultural que institucional.

Ribeiro de Oliveira distingue tres modelos respecto a lo sagrado: la
constelacion sacramental, la devocional y la protectora, es decir, la relacion con
sus seres sagrados y la sumision a estos seres para obtener el favor de estos.
Por ende, el contenido litirgico escasea yéndose hacia un lado més practico y
empirico (Gimenez, 1970: 13-14). Las figuras protagonistas en la religiosidad
popular son los santuarios y, por ende, los santos en donde se les considera seres
con agencia, capaces de realizar milagros o los consideran seres pensantes y
sintientes que merecen respeto como cualquier persona (De la Torre, 2021: 278-
279). Por ejemplo, en Capula hay un celo impresionante acerca de quién puede
y quién no puede vestir al santo.

La religiosidad institucional, por el contrario, es aquella que viene de
manera mas formal e inflexible, por ejemplo las autoridades eclesidsticas y
tiene una connotacion mas formal teoldgica y litargica (Vazquez: 2015:15), en
este sentido, la religiosidad institucional (el catolicismo en este caso) alude a la
legitimizacion de un cargo, puesto que es el parroco de la iglesia quien hace el
cambio y este a su vez refiere a las altas autoridades de la Iglesia catdlica como
el papa y para este caso, la arquididcesis de Morelia, a la que esta adscrita el
parroco, quien es el que realiza la ceremonia.

La discusion entre religiosidad popular e institucional es candente. Puesto
que muchas veces la religiosidad institucional es vista como lo que debe ser y
como debe ser la religion, lo formal, lo legitimo; mientras que la religiosidad
popular, suele tener una connotacion negativa y de subalternidad. Los Gltimos
afios, han implicado una reivindicacion y forma de expresar la religion, puesto
que la religiosidad popular se vive mas empiricamente que la institucional, que
es la que dicta las normas, siendo la forma popular, mas facil de relacionar con
las personas por ser mds cotidiana.

El ritual también ha sido estudiado de diversas maneras desde la
antropologia por sus diversas implicaciones, quiero rescatar la que Andrés
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Oseguera menciona, ¢l habla de los rituales desde la cosmovision indigena y
como se encuentra entre lo pagano y lo cristiano, pues que “es considerado una
expresion del conocimiento tradicional la puesta en practica del saber magico
y religioso” (Oseguera: 2008). Todo ritual se compone de episodio ritual, acto
ritual, recorrido ritual, tiempo y espacio ritual, ademas de actores rituales, por
ende, podemos decir que:

1. Episodio ritual: etapas del ritual, o sea, los pasos del ritual, que es la
celebracion del ritual de cambio de mayordomia, por ejemplo.

2. Acto ritual: comprar y preparar alimentos en los que la comunidad, asi
como preparar el espacio.

3. Tiempo y espacio ritual: donde y cuando se hace este ritual.

Por ultimo, para englobar la parte del pozole, hay que considerar
la tradicion alimentaria y la comensalidad. Hablar de alimentacion desde
antropologia es muy complejo, puesto que tiene muchas aristas, desde la nutricion
hasta la ritualidad. En este ultimo ambito, Catharine Good, nos dice sobre sobre
la importancia de la comida en la vida ceremonial y religiosa. En este sentido,
enumera tres categorias de la comida (Good: 2011: 45-46) las cuales son:

1. Comida festiva: Qué es la comida que suele abundar en las ceremonias
religiosas, por lo general, es preparada por las autoridades, en este caso,
los uretes y sus familiares.

2. Dones de comida: es la comida que tiene una connotacion de relaciones
de intercambio, formando parte de rituales ceremoniales, como
la transaccion de un cargo, siendo el pozole un don, ya que, con el
intercambio, es como se formaliza la transaccion del cargo.

3. Comida y ofrenda: la comida es un punto central de las ofrendas, por
lo que cada tipo de comida tiene un uso en las mismas y puede tener
diferentes destinatarios, como santos muertos o el paisaje.

Eduard Maury nos dice que “la alimentacidon constituye un sistema
de comunicacion (...) La ingesta de alimentos, trasciende su nivel nutritivo
para desplegar también fase de rituales simbolicos y sociales” (Maury,
2010) o sea, que la comida trasciende de lo biologico a lo social, creando
ritos y pautas de comportamiento, facilitando en muchos contextos la
cohesion y la solidaridad, llevandonos a hablar acerca de la comensalidad,
la cual, involucra simbolos y pasos (sobre todo en un contexto ritual) que
pueden ser decodificados, por ejemplo, como se desarrolla la camaraderia
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en una fiesta como la de los pozoles al reunirse para consumirlo, en la
que el pozole es visto como una muestra de respeto hacia otra persona.

Como pudimos observar, cada uno de estos conceptos
se entrelazan de alguna manera para poder comprender mejor el
contexto que rodea a los uretes y el ritual de cambio de los mismos.

El Urete: una expresion del sistema de cargos

El urete es un cargo similar a la mayordomia, puesto que su obligacion
principal, es organizar la fiesta patronal del pueblo en Capula. El santo patrono
de la comunidad es el Sefior Santiago Apdstol y su fiesta se realiza en el mes de
julio entre los dias 24 y 26 del mes. Sin embargo, la celebracion de la fiesta se
extiende hasta un mes antes, con las misas de los novenarios y procesiones de las
personas que piden el santo en sus casas.

Losuretes se encargan de organizar todos estos festejos, desde la logistica,
los tiempos, el dinero, la contratacion de bandas y pirotecnia, entre otras. Aunque
su obligacion principal es la fiesta del Sefior Santiago (para cual tienen que pedir
dinero durante todo el afio a las personas), también participan y se involucran en
la organizacion de las demads fiestas del pueblo, como la semana santa y la fiesta
de la Virgen de Guadalupe el 12 de diciembre. También se encargan de las fiestas
propias de los santos de sus Barrios.

Capula tiene cuatro barrios y cada barrio tiene un santo correspondiente,
los barrios son San Miguel, San Francisco, Dolores y El Prendimiento. Por cada
barrio existen tres uretes que se clasifican como urete primero, urete segundo y
urete tercero, aunque también se maneja en términos de presidente, secretario y
tesorero, por lo que son 12 uretes en total. Las tareas y responsabilidades de los
uretes son proporcionales al tamafo de su barrio, por ejemplo, si son de un barrio
pequeiio como el barrio de Dolores tienen menos responsabilidades. Aunado a
esto, también se eligen 60 cargueros por barrio que ayudan en la organizacion de
la fiesta patronal, lo que da un total de 240 cargueros. Sin embargo, la mayoria
de estos cargueros se desentienden y no aparecen en todo el afio.

El cargo es principalmente religioso, por lo que su principal relacion es
con el parroco del pueblo. Si bien, responden a la autoridad del parroco, este
no puede brincar la autoridad de los uretes, ni tomar decisiones sin consultarlos
antes. Es una labor en conjunto la que realizan para atender los asuntos de las
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fiestas y cuestiones religiosas. Para ponerse de acuerdo con la realizacion de la
fiesta del Sefior Santiago, los uretes y el parroco hacen reuniones frecuentemente
en la iglesia del pueblo. Aunque el cargo es religioso, también llegan a tener
relacion con la jefatura de tenencia de Capula para asuntos civiles, pero no es
muy comun que suceda.

El cargo del urete se materializa en un santo. Al recibir el santo, adquieren
el cargo y sus responsabilidades, el cambio de urete se realiza por medio de
una ceremonia en la iglesia y posteriormente con la denominada fiesta de los
pozoles, en la que el urete viejo le da al urete nuevo pozole a ¢l y a su familia.
Junto a la figura del santo, los uretes también reciben el altar y la ropa del santo
la cual debe ser cuidada durante todo el afio que dura su funcion.

La eleccion del Urete: entre el prestigio y el castigo
Los uretes se eligen entre las personas que cumplen los siguientes criterios:

1. Que sean personas rejegas o que critican.

2. Personasqueestanenel “mal camino”, como alcoholismo, drogadiccion,
delincuencia entre otras. Al darles el cargo, se espera que con el cargo
adquieran responsabilidad.

Los que simplemente se ofrecen como voluntarios.
Independientemente de los tres criterios anteriores, la persona que sera
urete, debe ser una persona casada.

nalbad

Los uretes salientes eligen su reemplazo con un mes de anticipacion.
Muchas personas que conocen el cargo por haber tenido familiares o conocidos
que se ocuparon de ser uretes, declinan la oferta por la demanda de trabajo y de
dinero que requiere ser urete, sobre todo en la fiesta patronal. Sin embargo, entre
las palabras que los uretes dan a las personas que van a ostentar el cargo se oyen
las palabras de que el santo proveera.

La percepcion de los uretes después de haber tenido el cargo es diversa.
Hay personas que terminan muy tocadas o viciadas y nadie los quiere, o los
terminan queriendo mas por haber organizado la fiesta patronal. Al margen del
caso, terminan siendo muy respetados en el pueblo, porque el cargo se vera como
una prueba de superacion. Tomemos como ejemplo el caso de las personas que
son escogidas como uretes por estar en el mal camino, si logran sacar adelante
la responsabilidad y el trabajo que involucra tener el cargo, son respetados al
finalizar su afio.
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El altar, el cuidado y la agencia del santo

Para comprender otro rasgo importante en cuanto al cargo se refiere,
tenemos que hablar de los santos, pues este se simboliza en un santo. En el caso
del barrio de San Miguel, el santo corresponde a San Miguel Arcangel, en el
barrio de San Francisco corresponde a San Francisco, en el barrio de Dolores a la
Virgen de los Dolores y en el barrio del Prendimiento, al Sefior del Prendimiento.
Al ser 12 uretes en total (tres por cada barrio) se supone que cada urete tiene a
su cuidado un santo, lo que serian 12 santos en total. En el caso del barrio del
prendimiento, solo se tienen dos Santos, por lo que el urete segundo y el urete
tercero comparten el santo turnandoselo entre ellos.

El santo se entrega en un mueble con su ropa y arreglos florales. Cada
urete que recibe al santo tiene que confeccionarle una ropa especial, por lo
que la ropa del santo aumenta afio con afio y se guarda en el ropero. Con estos
elementos se elabora el altar. El altar estd compuesto por la figura del santo en
este caso del Sefior del Prendimiento, una imagen del prendimiento del Jesus (de
ahi el nombre), El nicho, un cuadro el mueble con la ropa del santo y las flores.
El santo debe ser cuidado durante todo el afio por el urete.

En cuanto al cuidado del santo hay reglas especificas para hacerlo. En el
caso de la figura del santo del Sefor Santiago que esta en el altar y del cual se
baja para la fiesta patronal, solo puede ser vestido por hombres. Ninguna mujer
puede entrar a ver el proceso o vestir al santo porque “el santo no se deja vestir”.
Ha habido ocasiones en que esto ha ocurrido y en el momento en que las mujeres
salen, el santo coopera para ser vestido. En el caso de los santos con figura
femenina como en el caso del barrio de Dolores, la vestidura del santo la realizan
las mujeres. En ambos casos, no esta permitido tomar fotografias y videos del
proceso, puesto que es muy momento muy intimo entre las personas y el santo.

La vestidura del santo es muy especial para las personas, puesto que
se busca proteger “la privacidad del santo”, como si de una persona se tratara,
es cuidado como si fuese un nifno, ademas al momento de vestirlo, le hablan
para que esté¢ comodo y le piden su bendicion. El tener el santo es considerado
una tarea muy importante, por lo que al terminar su gestion como uretes, deben
despedirse de él.
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Aproximacion etnografica a la ceremonia de cambio de urete y la fiesta de
los pozoles

La ceremonia de cambio de uretes se realiza el primer lunes después del
domingo de resurreccion, una vez que concluye semana santa. Esta tradicion es
antiquisima y siempre se ha hecho asi, aunque no se sabe la razon de por qué
el cambio de urete se realiza en esta fecha. En el presente afo, la ceremonia del
cambio de urete se realiz6 el dia 9 de abril. La familia con la que se acudié para
este trabajo etnografico, fueron los uretes terceros del barrio del Prendimiento.

Los preparativos de esta celebracion empiezan desde un dia antes, puesto
que el pozole es una comida con una preparacion elaborada y es lo primero que
se realiza. Primero, se baja la lefia que se utilizara para calentar los alimentos,
realizar el pozole es una tarea ardua, puesto que se deja toda la noche y hay que
vigilarlo constantemente. El pozole se realiza en ollas grandes en el caso de
esta familia, lo realizan en ollas familiares que llevan generaciones en ella. La
preparacion del pozole no involucra al urete o los uretes en cuestion Ginicamente,
sino que también involucra a toda su familia, empezando por la esposa y
posteriormente el resto de su familia, como por ejemplo las cufiadas, las madres,
los hijos etcétera.

El maiz para el pozole ha de ser rojo o colorado, no puede ser de ningtin
otro. El motivo es que el maiz rojo es mas suave que el blanco, al cocerse, este
se abre como si fuese una flor, haciéndolo mas comodo para comer que el maiz
blanco. También hay cierta connotacion negativa ante el maiz blanco en lo
que el pozole se refiere. Las personas consiguen las mazorcas directamente de
personas que lo venden en Capula. Una vez obtenido el maiz, que se compra un
dia antes, también este se desgrana y se lava. Posteriormente, se deja remojando
y escurriendo para cocerlo. Mientras esto ocurre, se lava y se limpian bien las
ollas en las que se va a preparar el pozole. Las ollas son grandes, puesto que se
espera demasiada gente y en este caso se utilizaron dos ollas.

Posteriormente, se hace el fogon. En este caso, el pozole se cuece en el
patio de la familia, por lo que se arma un fogdn con unas plataformas de ladrillos
que serviran de apoyo. Entre estas plataformas de ladrillo se deja un hueco para
colocar la lefia (la lefia ha de ser de encino) y encender el fuego. Sobre estos
ladrillos se colocan las ollas, el nimero de fogones que se realiza depende de las
ollas de pozole que se vayan a preparar, en este caso se prepararon dos fogones
para cadaunade las ollas. El pozole preparado debe rendir para aproximadamente
70 a 100 personas.
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La familia del urete, en particular la esposa ya tiene bien medidos los
ingredientes que va a utilizar en el pozole. Una vez se arma el fogdn, se pone
a cocer el maiz en la olla con agua, sal y cebolla. En esta ocasion el pozole
fue blanco, puesto que es mas resistente que el pozole rojo, ya que este puede
descomponerse por los chiles y condimentos que lleva. Hay que considerar
que el pozole se deja cociendo toda la noche y hay que vigilarlo y removerlo
constantemente, por eso se busca realizarlo con ingredientes que no se echen a
perder facilmente. Los platos en los que el pozole se sirve deben ser de barro no
pueden ser de plastico o de otro material.

Los uretes en cuestion, invitan en primer lugar al urete que lo va a
reemplazar y al que le va a entregar al cargo, asi como a su familia, también invita
a su propia familia y amigos para congregarse. A su vez, los uretes entrantes,
invitan a sus conocidos, amigos y demds personas que ellos decidan invitar a
la comida. En este sentido los uretes que realizan el pozole hacen abundante
cantidad, pues desconocen la cantidad de personas que los uretes entrantes han
invitado. El pozole se come y se entrega a los nuevos uretes una vez finalizada
la ceremonia del cambio en la iglesia. Las personas van a casa de los uretes que
entregaron el cargo y ahi se come el pozole.

Antes de las siete de la manana del lunes, las familias de los uretes se
preparan para irse a la misa en la iglesia del pueblo, 1a misa empieza a las 7:00 en
punto. Van vestidos de “p’urhépecha”, las mujeres se ponen mofios en su cabello
trenzado, un delantal bordado por ellas mismas y un huanengo, que es una blusa,
las tres esposas de los tres uretes se ponen de acuerdo para vestirse igual. La
falda puede ser distinta, pero la blusa, el huanengo tiene que ser igual para las
tres mujeres. En el caso de los hombres, ellos mandan a hacer guayaberas iguales
para vestirse segun sea el caso, los uretes salientes visten la guayabera de un
color y los uretes entrantes visten en una guayabera de otro color.

La procesion a la iglesia es a pie y las mujeres son las que llevan el santo
de su barrio. Cada barrio tiene a su santo y por barrio, cada urete tiene en su
posesion una figura del santo de su barrio por lo que son tres figuras de santos
por barrio. Por lo general, el urete primero tiene la figura mas grande del santo
de su barrio. En el caso del Prendimiento el santo que tiene el urete primero es
de madera, que aparentemente, data de la época colonial. Mientras que el otro es
una réplica de resina.

La misa empieza aproximadamente a las 7:00 am, para el ingreso
al templo se forman los uretes tanto nuevos como viejos, las mujeres traen
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sahumerios grandes siendo las esposas de los uretes primeros las encargadas de
“sahumeriar” el espacio de la iglesia. Mientras los uretes se acomodan, empiezan
a repartirse cosas entre ellos, acomodandose de un lado los hombres y de un lado
las mujeres; los uretes salientes mandan a hacer coronas de pan y coronas de
flores para repartir a los nuevos uretes asi cada hombre carga dos coronas de pan
y dos coronas de flores mientras que las mujeres se encargan de cargar al santo
de su barrio. Posteriormente, se colocan a los santos en los altares laterales de la
iglesia. La misa practicamente es privada para los uretes y las personas que ellos
decidan invitar.

Al inicio de la misa, el padre bendice las coronas y empieza con la
celebracion, la misa que se realiza a los uretes es similar a una misa tradicional,
empiezan con un canto, el padre da un discurso en el que menciona que los
uretes salientes han concluido su cargo y su afio de labores mientras que los
nuevos inician y que es también un cargo familiar, realiza una oracion para
que se bendiga la tarea que estdn recibiendo. Posteriormente, se hacen mas
oraciones y alabanzas y el padre hace una semblanza biblica alusiva a lo que
esta pasando con el cambio de uretes, menciona también el robo del cuerpo de
Cristo, terminando con “Gloria al Senor Jesus”.

El parroco da un discurso acerca de la responsabilidad, como son vistos
los uretes y también como deben manifestar su cargo, destacando también el
papel de la familia del urete como apoyo para esta persona, aludiendo también
a los uretes salientes y al papel que jug6 la familia, ayudandolos. El parroco, en
repetidas ocasiones, reitera que el cargo del urete es una responsabilidad que
viene en nombre de Dios, por lo que felicita a los uretes salientes por haber
cumplido con el cargo y también felicita a los nuevos uretes por asumir el
compromiso. Cada canto que se entona en la misa hace alusion a lo que dice el
padre.

Después, el padre hace un recuento de lo que es la Semana Santa y dan
gracias a Dios. Posteriormente, hacen sonar unas campanas y al padre enuncia
a otro discurso en el que hace la reparticion del cuerpo y la sangre de Cristo,
mientras esto sucede, se truenan mas cohetes. Al terminar la reparticion, hacen
una oracion en nombre de Dios, Jesus, el Espiritu Santo y las autoridades
celestiales y religiosas, desde el papa, pasando por el parroco, los arzobispos y
los viejos y nuevos uretes. Se entona un canto de adoracion y agradecimiento. Al
terminar, se realiza otra oracion y otro canto.
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Otro discurso es pronunciado por el padre, en el que habla acerca de las
ovejas de Cristo y los pastores, se entonan otros cantos y posteriormente hacen la
oracion para derramar bendicion sobre las palmas y las coronas que sirven como
protectores del alma, lo que se menciona para bendecirlas y dar paso al cambio
de uretes es lo siguiente:

“En este momento se llevara a cabo la coronacion de los nuevos uretes
de los cuatro barrios. La corona de flores que simboliza el servicio que le
prestaran a Dios y a la iglesia a partir de hoy. La corona de pan simboliza
el servicio a la comunidad y en especial a su barrio. La lefia simboliza la
cruz de Cristo que nos ilumina”

Al enunciar este discurso, colocan un petate en el altar y lo espolvorean
con flores, de acuerdo con los informantes, el poner el petate ya es tradicion
p’urhépecha, tiene como funcién que ninguna imagen santa esté en contacto
con el piso, esto debido a que las imagenes santas o los santos no deben tocar el
piso. Una vez colocado el petate con las flores, los uretes se forman en parejas.
El urete que va saliendo y el urete que va entrando, pasan juntos donde esta el
petate con la figura del santo, donde el parroco recibe las coronas de pan y flores,
las bendice y se las entrega a los nuevos uretes. El parroco corona los nuevos
uretes con las coronas y los nuevos uretes se hincan en el petate para que el
parroco los bendiga, diciéndoles una vez mas que estén recibiendo un cargo de
mucha responsabilidad durante un afio. Con este acto, termina la misa.

Una vez terminada la misa, los nuevos uretes salen de la iglesia
coronados con el santo, sin embargo, deben regresar la imagen del santo a los
uretes salientes para dirigirse a casa de estos para comer el pozole junto con las
personas que ellos invitaron. No hay un orden en especifico para servir el pozole,
se sirve conforme va llegando la gente a la casa. En el barrio del Prendimiento
acudieron aproximadamente 80 personas a consumir pozole. A las 12 del dia, se
tiene que hacer la entrega del santo correspondiente en la casa de los uretes que
recibieron €l cargo, por lo que ellos se van antes a sus casas para que asi, se haga
una procesion desde la casa del urete donde se hizo el pozole, al nuevo urete.

Cuando se llega a las respectivas casas, se entrega al santo. Los nuevos
uretes tienen que tener acondicionada una habitacion donde se hospedara el
santo, la cual debe ser una habitacion o un espacio exclusivo para poner su altar
y sus vestidos ya que sera el hogar y el espacio del santo durante todo el afio
que dura la gestion del urete, aunque a veces simplemente se guarda en su nicho
y solo se saca en las celebraciones. El santo todo el afio debe tener flores, una
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vela encendida en su altar y se le cambia de ropa. La ropa la hacen los uretes, en
ocasiones, se reciben donaciones de la gente como una forma de pedirle favores
al santo. Cualquier persona (del barrio) puede visitar al santo durante el afio y
los uretes tienen la obligacion de recibir a las personas y de ofrecerles lo que
necesiten, ya sea comida, hospedaje etcétera.

En el caso del barrio del Prendimiento que no cuenta con las tres
figuras del Santo, (solo tiene dos) para la procesion de entrega del urete tercero,
unicamente se sacd una mesa para hacer una estacion temporal donde se puso
al santo, se hizo una entrega simbolica y después se va. En este caso, el santo se
turnard entre el segundo y tercer urete a lo largo del afo. Puesto que los viejos
uretes recibieron a los nuevos uretes con pozole, los nuevos uretes, como manera
de retribucion y reciprocidad, tienen la obligacion de darles algo de beber, ya sea
agua o refresco, aunque por lo general es cerveza, provocando que el consumo
de bebidas alcoholicas sea excesivo desde tempranas horas de la manana.

La procesion de entrega del santo se hace en el siguiente orden: urete
tercero, urete segundo y urete primero. El urete primero, al tener al santo
principal del barrio, hace que la casa del nuevo urete primero sea el destino final
de la procesion. Al llegar a la casa, el nuevo urete sale a recibir al viejo urete,
quien le va a entregar al santo, donde intercambian palabras. Entre las palabras
que se dicen, encontramos que el cargo es una gran responsabilidad, también un
gran gasto y mucho trabajo, pero que al finalizar le va a dar mucha satisfaccion.
También le menciona qué tiene que ayudar a los demas y encaminar a las
personas hacia Dios, ademas, que tener al Santo es un gran orgullo y bendicién
para su casa. A su vez, nuevo urete le responde agradeciéndole y que espera
que el santo le retribuya todas las bendiciones por el cargo. Las palabras que
intercambian ambos uretes son vistas como mas formales y representativas que
las que se hacen en la misa, pues es cuando oficialmente se formaliza el cambio.

Después del intercambio, el santo es colocado en su nueva habitacion.
Al estar instalado, las personas que ostentaron el cargo se despiden del santo y
entran uno por uno a estar con ¢l a hacer oracion, dirigirle palabras tocarlo a ¢l y
a sus ropas, por lo que es un momento muy intimo entre el santo y las personas,
en este momento, tampoco se permite grabar. Con este acto, finaliza realmente
la ceremonia ritual del cambio de urete.

Posteriormente, los uretes viejos regresan a su hogar donde sirvieron
el pozole. El ambiente es mas informal y tranquilo teniendo una connotacion
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mas de convivencia comunitaria entre las personas. Se termina la comida y las
bebidas restantes e intercambian testimonios de como les fue en el afo, también
cuentan historias de tradicion oral sobre personas que hace muchos afios
ostentaron el cargo. Entre las historias que se cuentan se dice que habia un sefior
en la época de la revolucion que era borracho y que no tenia para la fiesta, pero
que milagrosamente le llegd el dinero y los recursos para poder celebrar la fiesta
patronal. si bien podemos considerar que esta convivencia ya no forma parte del
ritual en si, nos muestra como es la comunidn entre la gente del pueblo.

El motivo de las coronas de pan de flores, el petate el huanengo y
vestirse de huarecita son para recuperar su identidad p’urhépecha Ellos dicen:
“no sabemos por qué dejamos de hablar el p’urhépecha, pero nosotros somos
tarascos, somos p’urhépechas y queremos recuperarlo porque es una tradicion
muy bonita y queremos volver a ser indios, queremos ser otra vez p’urhépechas,
hablar p’urhépecha. A lo mejor no podemos, pero por lo menos la vestimenta
tradicional” por lo que empezar a utilizar elementos p’urhépechas se volvio regla
en la fiesta de los pozoles. Esto empez0 a realizarse desde aproximadamente tres
afos.

Interpretaciones etnograficas

Los sistemas de cargos arrojan informacion interesante acerca la
dinamica social, cultural, comunitaria y hasta econdmica y politica de un lugar
determinado. Capula no es la excepcion, el cargo, aunque reposa principalmente
en una figura masculina, en realidad toda la familia est4 involucrada en las tareas
a realizar, siendo que las mujeres muchas veces toman la batuta en la realizacion
de los alimentos y la toma de decisiones, llegando a influenciar en decisiones
importantes, como aceptar el cargo.

Recordemos que, al ser un cargo comunitario, los prestadores no reciben
ninglin pago por su servicio, por lo que deben solventar los gastos de la fiesta
y demads ocupaciones de su bolsillo, por lo que, si logran completar su afo, son
respetados. Esto no es tnico en Capula, pues las descripciones etnograficas
de los sistemas de cargos alrededor del pais nos lo demuestran y dicen que si
bien, no reciben un pago en especie o efectivo, reciben un pago en cuanto a
la aceptacion social y el prestigio, pues recordemos que los uretes tienen una
injerencia religiosa equiparable a la del parroco e incluso llegan a colaborar con
la jefatura de tenencia.
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Los antropdlogos a lo largo de los afios, han elaborado varios modelos
para explicar los sistemas de cargos, la mayoria de estos, se basan en su obligacion
civico-religioso, que si bien, no tiene un valor institucional como puede ser la
jefatura de tenencia en el caso civico y el de un parroco en el caso religioso,
tiene un nivel de aceptacion similar al que tienen estos, pues la organizacion
de la fiesta patronal, en este caso se relaciona con estos aspectos aunque cada
una mantenga su autonomia tal y como lo dice Mayorga (Mayorga, 2005: 69).
Podemos decir que el lado del servicio civico representa también el servicio a la
comunidad y el religioso a Dios.

El prestigio, palabra muy sonada en cuanto a los sistemas de cargos
se refiere, también podemos ponerla a discusion. Se cree que ostentar el cargo
traerd prestigio social a la persona; por lo que escogerlo para el cargo es positivo,
pero muchos lo piensan mucho antes de aceptarlo, los gastos son un obstaculo
para considerar, lidiar con las inconformidades de la gente es otra, pero hablar
de prestigio y sus implicaciones es mucho mas denso. Segun Foster, el prestigio
se relaciona con lo econdémico, pues al no ser algo tangible, es materialmente
hablando, més facil de conseguir, pues se consigue tinicamente con la inversion
de “trabajo duro”, solo se necesitan obras para ello, por lo que es “ilimitado”
(Padilla, 2000: 120). La tarea les permite mostrar su compromiso y estabilidad
social, por ejemplo, lo vemos en los casos donde se acepta el cargo para dar una
buena imagen ante alguien que es considerado vago o que “requiere enderezar
su camino”.

Padilla, por otro lado, nos muestra un modelo para la trasferencia del
cargo, por medio de cuatro momentos (Padilla, 2000: 129,130):

1. Solicitud del cargo: El urete saliente, busca a su reemplazo dentro de un
tiempo determinado, buscando a alguien que sea capaz de atender las
responsabilidades o para darle una leccion a los quejumbrosos

2. Asignacidn: este momento varia un poco con lo que dice Padilla, pues
no hay un comit¢ o cabildo que avalen la eleccion de la persona, pero si
es similar en los criterios de eleccion que el cargo requiere; el urete si
busca que cumpla ciertos requisitos, como estar casado. En este caso,
el aval lo da la familia del candidato para saber si el cargo es aceptado.

3. Publicacion: el candidato acepta el cargo y es preparado para ostentarlo
y se hacen las afirmaciones necesarias en caso de que haya que apoyar
al escogido, como es el caso de los uretes que son escogidos que “andan
en malos pasos”.
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4. Investidura: Basicamente la ceremonia, lo que podemos denominar “la
fiesta de los pozoles”, es donde el urete saliente, hace entrega formal
del cargo con todo lo que esto significa, entrega el santo y el pozole,
finalizando asi, la transaccion del cargo.

Dicho proceso es ciclico, se repite afio con afio y los resultados del trabajo
(el prestigio) seran vistos al finalizar su tiempo, es donde quizd no terminan
siendo muy queridos y muchos de los uretes terminan agotados y fastidiados,
pero son considerados personas respetables por haber realizado la fiesta, pero
dicho prestigio es considerado gracia de Dios y del santo patrono, por lo que no
es de mérito propio, ellos mismo dicen “Dios nos proveera de todo lo necesario”.
En este sentido, que el prestigio se intercambia también, por ende, se busca que
las personas elegidas sean responsables. Esto contrasta con un testimonio, donde
se cuenta que la persona no pudo con el cargo a causa de sus vicios. Padilla
nos habla que en estos casos la persona enfrenta una sanciéon comunitaria. Sin
embargo, no sabemos si eso ocurrid con esta persona.

Por otro lado, encontramos el tema del santo. Los santos son un eje
importante en la vida religiosa de Capula, pues encontramos de entrada al santo
patrono del pueblo, el Sefior Santiago Apdstol, que, por medio de su culto, los
uretes justifican su existencia. Es necesario que haya personas responsables que
organicen la fiesta patronal. La delimitacién geografica del pueblo también nos
habla de esta vida religiosa, pues cada uno de sus cuatro barrios corresponde a
un santo, de ahi que el cargo se simbolice con el resguardo una figura a la que
se le trata como un ser sintiente “participan de los derechos y obligaciones que
todo habitante tiene. El hecho de que se les imagine como habitantes del pueblo,
crea en el santo ciertas responsabilidades para con el pueblo” (Gomez, 2004:
119, 120) esta responsabilidad no es unidireccional, pues también el santo recibe
cuidado a cambio, pues es atendido, vestido, velado y resguardado por la familia
del urete mientras este ostente el cargo.

A pesar de que se hace el ritual del cambio de urete, se hace con una
ceremonia religiosa institucional: es realizada por una autoridad eclesiastica
como lo es el padre del pueblo en una iglesia, lo que podriamos denominar
religiosidad institucional. Sin embargo, parece no tener el mismo valor que lo
que sucede después donde interviene el intercambio del pozole y la procesion
de entrega, puesto que a pesar de ser coronados por el parroco de la iglesia y
supervisar la entrega de los santos de los barrios, al salir a la iglesia, las figuras
de los santos regresan a los viejos uretes para que ellos lo lleven a su casa.
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Los santos son asi, en Capula, como en muchos otros pueblos indigenas
(hago la categorizacion de “indigena” apelando a lo que los habitantes nos han
dicho, que quieren volver a ser indios de nuevo) parte importante de la vida
religiosa y social, pues el sincretismo de tradiciones de origen mesoamericano
con el cristianismo en la época colonial, fueron dando forma a las distintas
expresiones religiosas que vemos en los pueblos, que muchas veces, dichas
manifestaciones son vistas como subordinadas a lo que la iglesia tradicional,
institucional y hegemonica dicta, pues la trata de informal. Sin embargo, para la
gente que vive esta adoracion a sus santos, vemos la devocion y que para ellos
tiene el mismo significado que ir a misa, por ejemplo.

Por otro lado, se encuentra el cuidado del santo, que ya vimos que la
existencia de figuras a las cuales se ofrendan como son los santos, son propias
de la religiosidad popular y estas figuras son consideradas seres pensantes o
seres con agencia a los que se le atribuyen milagros, acciones sobrenaturales
y sentimientos. Por ejemplo, cuando el Sefior Santiago provee a los uretes del
material necesario para realizar la fiesta patronal, asi como la postura del santo
acerca de quién puede vestirlo y quién no, siendo una tarea genérica (hablando
en términos de género) que solo los hombres pueden hacer, puesto que el
santo no se deja vestir por mujeres, por tanto, los santos, asi como el urete, son
manifestaciones vivas de lo que entendemos como religiosidad popular y su
legitimacion frente a la religiosidad institucional.

La celebracion del cambio de Urete es un proceso muy largo y complejo,
puesto que podemos considerar que comienza meses antes de la ceremonia,
con la elecciéon de los nuevos uretes, y que este cargo tiene una connotacion
simbdlica que se materializa en un santo. Considerando el contexto ritual que se
mencionaba anteriormente, podemos abstraer también el episodio ritual el acto
ritual y el tiempo y el espacio ritual de esta celebracion.

1. El episodio ritual: es propiamente la ceremonia del cambio de uretes
y también la fiesta de los pozoles. Dos ceremonias diferentes que
tienen el mismo fin, realizar un cambio y pasar la antorcha hacia una
nueva generacion de uretes que se encargaran de las responsabilidades
del cargo.

2. El acto ritual: comprar todos los alimentos que se requieren para el
pozole, desde el maiz que debe de ser de Capula, hasta las carnes que
debe de tener el pozole los ingredientes la preparacion del pozole,
que en este caso es de cerdo, cOmo se prepara este pozole y en qué
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momento se prepara. Asi mismo, la entrega del cargo.

3. Tiempo y espacio ritual: el cambio de urete ha de hacerse el primer
lunes después de Semana Santa, un dia después de domingo de
resurreccion. Del espacio ritual podemos abstraer tres lugares
importantes, la iglesia en la que se hace la misa con el parroco, el
consumo del pozole y la entrega del santo en la casa del nuevo urete.

Aunque el consumo del pozole y la procesion realizada por los viejos
uretes desde su casa, junto con sus familiares amigos y conocidos a la casa del
nuevo urete para dejar al santo con todas sus cosas y hacer la entrega formal del
mismo, podria considerarse como un acto mas informal, que entra dentro de
las consideraciones de la religiosidad popular, parece ser que tienen mas valor
entre la gente de la comunidad, puesto que es cuando se formaliza realmente el
cambio.

En el consumo del pozole, podemos ver la comunion y comensalidad,
puesto que es un espacio para compartir experiencias e historias acerca de la vida
y del pueblo, el que los uretes tanto nuevos como viejos inviten a sus familias
y amigos a convivir y a participar de este intercambio, nos habla acerca de la
cohesion social y comunitaria, en la que brilla el mtercamblo, puesto que el
viejo urete le da pozole al nuevo urete, mientras que el nuevo urete le da bebidas
al viejo urete, en la que el pozole adquiere la categoria de comida festiva o
dones de comida, se convierte la comida asi en comida arquetipica retomando
las palabras de José Luis Puerto “Al pan, como alimento por antonomasia, se le
otorga un cardcter sagrado, tanto en nuestra cultura como en otras. De ahi, por
ejemplo, la tradicion campesina de besarlo, cuando se cae de la mesa al suelo”
(Puerto, 2021: 163), pues muestran una idea, una representacion que se traspasa
en la comida, sacralizdndola, de ahi la importancia de que la importancia de la
sucesion del cargo se materialice en el pozole (y en un santo), pues uno de los
uretes tiene una posible explicacion que sustenta lo anterior dicho: “el pozole es
una comida de abundancia, por eso es lo que mas hay aqui”.

Vemos la connotacion simbdlica del pozole: de acuerdo a los habitantes
del pueblo e incluso en encuestas realizadas a nifos de la primaria del pueblo, el
pozole (aunque a veces también aparece el mole) es la comida mas representativa
de Capula, tanto en la vida cotidiana (es la comida que se puede encontrar
facilmente en las calles del pueblo) como en las celebraciones religiosas, ademas
de ser uno de los protagonistas del cambio de urete. Aunque no se sabe por qué el
pozole es la comida que sirve de puente de intercambio, una posible explicacion
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es como se menciono en el parrafo anterior, es que es una comida abundante
y saciante, que rinde para muchas personas, lo que se pudo comprobar con la
asistencia de personas que acudieron a comerlo, lo que reforzaria su importancia
tanto como comida ritual como comun.

Entre los elementos simbolicos en la ceremonia ademds del pozole,
encontramos las coronas de pan de flores, el petate el huanengo y vestirse
de huarecita con motivo de recuperar su identidad p’urhépecha, por lo que
empezaron a utilizar estos elementos p’urhépechas que se volvieron regla en
la fiesta de los pozoles. Esto empez6 a realizarse desde aproximadamente tres
afios. Sin embargo, los uretes desconocen el significado de estos elementos, pues
son elementos que se integraron hace poco en el ritual.

La “p’urhépechizacion” es relativamente reciente, con un par de afios
haciéndose, este fenomeno de volver a definirse como indigena empez6 como
ensenanza a los uretes de esos afios, les muestran los elementos p’urhépecha
como las coronas y el petate, después lo implementaron en la ceremonia del
cambio de urete. Esto se logro porque hay grupos en la iglesia que tienen contacto
con gente de la Ribera zonas como Patzcuaro, Quiroga, Santa Fe de la Laguna,
lugares que tienen una fuerte influencia p’urhépecha. Platicaron entre ellas y
quisieron traer estas tradiciones al pueblo, estas tradiciones son principalmente
religiosas y las personas de la comunidad las van aceptando y adoptando para
ellos. El urete es un cargo meramente religioso y entrd perfectamente dentro de
la “p’urhépechizacion” por lo que, en palabra de los uretes, hay que acatarlo,
podemos entonces hablar o intuir de un punto de ruptura en la realizacion de la
ceremonia antes y después de la “p’urhépechizacion”.

Conclusiones

Como pudimos apreciar, es fascinante adentrarse al mundo del urete.
Puesto que es hacer una inmersion completa y compleja de la vida comunitaria,
social, religiosa y hasta politica del pueblo. El cargo se ve como una gran
responsabilidad y posible prestigio y/o castigo para quienes lo ostentaron.
Posiblemente por la forma en la que son escogidos para algunas personas ajenas
a la comunidad, la eleccion del cargo puede sonar mas a castigo que a prestigio
(podriamos considerarlo como vision etic), pero para ellos no es asi, sino todo lo
contrario es una forma de reivindicarse y responsabilizarse (perspectiva emic).
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Aunque este trabajo se enfoca mas en la parte comunitaria y la ritualidad
involucrada en el cambio de urete, también es interesante observar las demas
aristas que rodean a este cargo, como la eleccion de este en la que se podria
ahondar mas en trabajos futuros. Por otro lado, ahondar también en su desempefio
durante las fiestas del pueblo (pues este escrito se realizd antes de la fiesta
patronal, siendo dos rituales distintos y extensos como para abarcarlos en un solo
escrito), sobre todo la fiesta patronal que es su principal labor, su relacion con
las autoridades, tanto civiles como religiosas y también considerar el aspecto de
la “p’urhépechizacion” o “ser indio otra vez”, considerando este proceso, como
uno étnico de identidad que debe ser abordado con la seriedad correspondiente
en futuras investigaciones, por lo que queda abierta la invitacion a realizar este
andlisis en el futuro.

La “p’urhépechizacion” es interesante, Y aunque no fue el eje principal
de este trabajo, puesto que abordarla no era el objetivo, puede recuperarse para
futuras investigaciones, puesto que es un fendomeno reciente que empezo a
darse hace un par de anos, como lo mencionan los uretes y que dicho proceso
empieza a manifestarse en el ritual de cambio. El cargo, al estar relacionado
con la religiosidad y la fiesta patronal, aspectos muy importantes de la vida
cotidiana y su identidad como habitantes de Capula, podria implicar que esta
“p’urhépechizacion” cobre mas fuerza en el pueblo y empiece a manifestarse en
la vida cotidiana.

Queda decir que los estudios acerca de los rituales en los sistemas de
cargos siempre tendran relevancia en la antropologia y que siempre tendran la
puerta abierta para ser estudiados y abordados, puesto que nos hablan del contexto
social cultural de la comunidad, también el cargo y sus rituales se actualizan.
Los sistemas de cargos, como el urete, también nos muestran los alimentos que
preparan y como los preparan y en qué momentos se consumen, a su vez, este
proceso hace que la comunidad cree lazos de comunion y de identidad que van
pasandose de generacion en generacion, lo que genera una continuidad.
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“Salud y gracia”: una mirada
antropoldgica a los hospitales
novohispanos de Xénguaro (Capula),
Acambaro y Santa Clara del Cobre,
Michoacan

Rodrigo Daniel Hernandez Mediana

RESUMEN

Este trabajo tiene como objetivo explorar la interseccion entre la salud y la religién en los hospitales
novohispanos del Obispado de Michoacan. Mediante el analisis de fuentes primarias y la revision
de la literatura existente, asi como la comparacion de los casos de Xénguaro (Capula), Acambaro
y Santa Clara del Cobre, se examinara el papel de las cofradias en la gestion de recursos, la
organizacion laboral y la atencion médica. Se destacara el caso de Xénguaro, donde se encuentra
un ejemplo especifico de las funciones y responsabilidades de las cofradias en el papel del vreti,
un oficial encargado de la administracion hospitalaria. Los Vretis no solo desempefiaban un papel
vital en la gestion interna del hospital, sino que también formaban parte de la organizacién de
las Republicas de Naturales, estableciendo asi una conexion entre los hospitales y las estructuras
politicas de la época. Esta investigacion busca contribuir al conocimiento existente, llenando
lagunas en la literatura historica y ofreciendo nuevas interpretaciones sobre la organizacion social
de la religion, las dindmicas socioreligiosas de la salud y la dimensién politica del Hospital en el
periodo novohispano.

Palabras chave: Hospitales novohispanos, salud, religion, Michoacan.

1 Museo de Acambaro Guanajuato “Dr. Luis Mota Maciel”, email: quetzaldanirod@gmail.com
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“Health and grace”: an anthropological look at
the novo-Hispanic hospitals of Xénguaro (Capula),
Acambaro and Santa Clara del Cobre, Michoacan
ABSTRACT

This job aims to explore the intersection between health and religion in the New Spain hospitals of the
Bishopric of Michoacan. It will examine the role of the Cofradias in resource management, labor organization
and medical care through the analysis of primary sources and the review of existing literature, as well as the
comparison of Xénguaro (Capula), Acimbaro and Santa Clara del Cobre cases. The first of them will be
highlighted because there is a specific example of the functions and responsibilities of such organizations in
the role of the vreti, an official in charge of hospital administration. Vretis not only played a key role in the
internal management of the hospital but were also part of the organization of the Republica de Naturales,
thus establishing a connection between hospitals and the political structures of the time. This research seeks
to contribute to existing knowledge, filling gaps in the historical literature and offering new interpretations
on the social organization of religion, the socio-religious dynamics of health and the political dimension of
the Hospital in the New Spanish period.

Keywords: novo-Hispanic hospitals, health, religion, Michoacan.

Introduccion

En este articulo se analizan algunos procesos de institucionalizacion del
modelo hospitalario espafiol, de origen medieval, y su funcién como espacios
de control del cuerpo en comunidades p’urhé hablantes. Se argumenta que, a
través de los hospitales, se establecid lo que debia entenderse y manejarse como
enfermedad, cuerpo, cura, salud y muerte, colocando al margen otras practicas
curativas o funerarias. Se demuestra como operaban a partir de mecanismos
institucionales que regulaban el tratamiento de elementos sustanciales para la
construccion de la corporeidad, como la etnicidad, el trabajo y la organizacion
comunitaria. Con ello se explica el gran poder que adquirieron las cofradias de
la Inmaculada Concepcion y los nobles indigenas que a ellas pertenecian en el
Obispado de Michoacén.

En ese sentido, los hospitales en Michoacan se diferenciaban de otros
por la confiabilidad que los indios les tenian. Por ejemplo, Fray Geronimo
de Mendieta (1525-1604) observd que, en la capital novohispana, ni ¢l podia
convencer a “los indios que entren en el hospital a curarse, si no es algiin pobre
que no tiene quien mire por ¢l. Los demds, mas quieren morir en sus casas que
alcanzar la salud en el hospital” (Leon-Portilla 1990: 219). Por el contrario, en
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territorio michoacano “todos desde el menor al mayor van a curarse y a morir
en el hospital” (Ledn-Portilla, 1990: 219). Campos-Navarro y Ruiz-Llanos
(2001) sefialan que esto se debia a la viva participacion comunitaria purhépecha
promovida por los franciscanos.

En lengua P’urhé los hospitales de indios eran nombrados Huatdpera o
Yurixio. El primer término parece ser una derivacion de Uantajperakua (“lugar
de reunion” o “sitio donde se puede reunir o llegar”), pero otros sefialan que
huatape, se referia a la anciana que custodiaba y dirigia a las huananchecha
encargadas del fuego sagrado en el templo dedicado a Curicaveri (Jiménez-
Ramirez, 2010). El término Yurixio, dice Sdnchez del Olmo (2015), se daba
especificamente a las capillas hospitalarias pues se traduce como “Casa de la
Virgen”. Ambos conceptos referian al espacio donde los indios se reunian para
elegir a sus autoridades, resolver asuntos de justicia y organizarse bajo un sistema
gubernamental “propio”. A la par que la eleccion de autoridades, se realizaba la
eleccion anual de un Prioste, un Quengue o Kueni (Mayordomo), un Fiscal, un
Carari (Escribano) y otros oficiales.

Todos los hospitales del Obispado contaban con una iglesia o capilla,
salones grandes donde recibian a los enfermos contagiosos de un lado y no
contagiosos del otro, oficinas, patios, cocinas y, al menos, una capilla abierta
(Muriel 1990). También tenian una “casa de comunidad” empleada para las
reuniones del gobierno indio y como sede de la hermandad de indios laicos (de
la Mota y Escobar 1993). En todos los pueblos de la provincia franciscana de
Michoacén tenian:

[...] un hospital y en €l se curan los enfermos del pueblo, y para servirlos
y darles de comer tienen alli muchos indios e indias, y alli los curan
y les administran los santos sacramentos de la penitencia, viatico y
extremauncion, y para poderlos curar y medicinar a su modo tienen estos
hospitales algunas ovejas y cabras, de cuya lana y quesos sacan algiin
dinero; hay en todos ellos fundada cofradia de la Concepcion de nuestra
Sefiora la virgen Maria, y tienen los cofrades sus leyes y ordenanzas;
negocio es éste de mucha caridad y devocidn, en que los indios son
favorecidos asi espiritual como temporalmente (De Ciudad Real 1993:68).

Cada semana, entraban cierta cantidad de representantes de cada barrio
o comunidad para prestar servicio en el Hospital. Las tareas que debian cumplir
se dividian por género: las mujeres atendian a los enfermos, fabricaban prendas
para los necesitados, preparaban medicinas, recolectaban hierbas medicinales
y hacian la limpieza del templo y todos los espacios del Hospital. Los hombres
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pagaban su servicio trabajando en las tierras que pertenecian al complejo
hospitalario, cuyos cultivos incluian plantas medicinales para la enfermeria,
magueyes para la venta de pulque o cereales para consumo del hospital. Los
hombres indigenas también prestaban servicio cuidando las estancias de ganado.

Para cumplir dicha administracion, asi como para supervisar y verificar
la prestacion del servicio de los indios, los franciscanos crearon la cofradia de
la Limpia e Inmaculada Concepcion. Todos los oficiales hombres y mujeres,
miembros de la Cofradia, debian cantar en coro a primera hora de la mafiana la
doctrina cristiana en la capilla (Garcia, 2018). Ese espacio era donde recibian
a los indios enfermos para después acompanarlos a confesarse y recibir los
sacramentos. Después los llevaban al lugar destinado para brindarles los
tratamientos fisicos y espirituales para sus malestares. Los cofrades tenian
también la responsabilidad de cantar un “responso” con doble de campanas por
los difuntos los lunes, miércoles y viernes. Siguiendo los modelos indigenas de
distribucion del poder politico, en esta hermandad de indios laicos habia distintos
cargos que debian desempefiarse durante un afio exclusivamente.

Ademas de su caracter sanitario, aglutinaban funciones politicas, econémicas,
sociales y religiosas; por lo que no solo fueron centros de caridad, sino de
aculturacion, de formacion moral y de ensefanza de oficios. Esto es interesante
porque en laNueva Espafia, durante los siglos XVIy X VII, el cuerpo desempenaba
un papel central en el control social impuesto por laIglesia Catolica (Lopez, 2018).
A través de la sacramentalizacion o santificacion del cuerpo en momentos vitales
(como la enfermedad y la muerte), se buscaba imponer la ideologia religiosa
y cultural de la Iglesia y la Corona. El cuerpo se utilizaba como dispositivo
de poder, santificindolo de manera publica para generar ciertas emociones
religiosas que permitian mantener el orden social (Lugo, 2011). El tratamiento
del cuerpo en los hospitales reflejaba como se utilizaba el cuerpo como medio de
control y como estas practicas persisten en formas contemporaneas.

Dos hospitales para los naturales de Acambaro

En Acambaro, al ser parte de la frontera nor-occidental de la Irechequa
(Nacion) Purhépecha, los franciscanos congregaron diversos grupos €tnicos en
torno un Hospital. Desde éste hacia el norte, se les dio tierra a los otomies; hacia el
sur se entregaron tierras a los tarascos, quedando los guamare, en el Cerro del Tamo
[del Chivo] mas alla del Rio. Sin embargo, la Relacion Geografica de Acambaro
(Acufia 1987) habla de la existencia de dos Hospitales a finales del siglo XVI, uno
para otomies y otro para purhépechas.
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La conquista y sometimiento de una region pluriétnica por cristianos
otomies de Aculco y Jilotepec, produjo conflictos étnicos que se materializaban
en una disputa por el control del Hospital’. El problema vino cuando se fundo
la cofradia de la Inmaculada Concepcion, a la cual solo podian ingresar las
autoridades de la Republica y sus esposas, con lo que los conquistadores hidhiiii
afianzaron su poder, por lo cual, en su version de la conquista, uno de los méritos
que mas resaltaron es la fundacion del Hospital y su Cofradia®. En poco tiempo,
estas familias eran muy poderosas y mandaron colocar en la fachada un conjunto
de elementos simbolicos que aluden a los milagros que les permitieron la conquista
de Acambaro. Es decir, se apropiaron simbdlica y legalmente del Hospital pues
les garantizaba el cobro de los impuestos®. Pero no solo significaba crecimiento
econdmico y politico, sino tener el control del cuerpo enfermo y muerto de los
indios sometidos (purhépecha, xi’oi y guamare).

Para 1566, el Hospital de San Francisco Acambaro se encontraba vacio
porque todos los indios que se habian congregado en torno a ¢l huyeron a los
cerros cercanos’. A raiz de esto, los purhépechas escribieron al Virrey Don Luis
de Velasco relatando que no contaban con un Hospital ni Casa de Comunidad
(Huatapera) y solicitaron permiso para construirlos, el cual les fue concedido
por merced poco después (Rionda, 2013:21). Estar al mando de la Cofradia y del
Hospital significaba colaborar en la propagacion de la imagen franciscana como
benefactora de los indios y en la evangelizacion. Asimismo, era una forma de
preservar las formas propias de medicina indigena y participar en el control social
del cuerpo impuesto por la religion catélica. El problema fue cuando las diferencias

2 Laenemistad de Acdmbaro con Jilotepec y Aculco viene de la alianza de estos con la Excan Tlatolloyan
mexica en el tornasiglo XIV-XV (Guzmén Pérez, 2012). Acadmbaro no siguid la l6gica de fundaciones
de la Provincia de Michoacédn y el cargo de gobernador no fue entregado a los descendientes de los
principales uactisecha (Alejo Cérdenas y Falcon Gutiérrez, 2017).

3 Dicha versién fue escrita en el siglo XVIII por descendientes de los caciques conquistadores se
concentra y se disemind en un corpus documental conocido como “Relaciones de Nicolds de San Luis”
(Wright Carr, 1998). El mds conocido es un amparo supuestamente concedido por el virrey Don Gaspar
de Zuiiiga (1595-1603) a “dos viejos” que “abrieron” el cimiento de la Iglesia y el Santo Hospital de
San Francisco Acdmbaro. Amparaba a los indigenas que administraban el complejo hospitalario y les
otorgaba el derecho de organizar ciertas celebraciones a partir de su cofradfa. También establece que
ningun espafiol, ni del clero, podia apropiarse de las tierras del Hospital (Argueta Saucedo, 2020).

4 De hecho, entre 1542 y 1552 purhépechas y chichimecas se quejaron ante la Real Audiencia de que
las autoridades otomies les exigian 200% mads tributo del que estaba establecido por la ley (Bermudez,
1873; Paredes Martinez, 1994).

5 Los gobernantes otomies hicieron alianzas con algunos espafioles para ejercer el uso duro, voluntario,
de la violencia. Se asentaban en territorios indigenas y cometian multiples “atrocidades” contra ellos (de
Chdvez Pacheco de Bocanegra, 1566).
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étnicas en el tratamiento del cuerpo, asi como en las nociones de salud-enfermedad
y sus correspondientes practicas funerarias, se tradujeron en diferencias coloniales.
Es decir, cuando las concepciones de un grupo étnico se impusieron sobre las del
otro y conformaron parte del mecanismo de control del cuerpo de los otros.

La Huatapera de Santa Clara Xacuaro o de los Cobres

La construccion de hospitales parece haber sido en respuesta al
maltrato, trabajos forzados, explotacion y enfermedades que sufrian los pueblos
indigenas. Josefina Muriel (1990) sugiere que su surgimiento fue impulsado
por una “mistica religiosa” que transformaba a los conquistadores en generosos
hospitaleros al servicio de los enfermos. Sin embargo, otras fuentes apuntan
a que su establecimiento pretendia disminuir los efectos de las epidemias,
la economia minera y al sistema de haciendas (factores que diezmaron a la
poblacion indigena) para mantener la mano de obra que sostenia al sistema
colonial (Manzano, 2020). La economia minera desempefio un papel importante
en la nutricion de este hospital en particular, conocido como el Hospital de Santa
Clara Xécuaro o de los Cobres.

Se sabe, a partir del registro arqueologico y documentos escritos, de
la explotacion prehispanica de multiples yacimientos de cobre, especialmente
aquellos localizados al suroeste del “Imperio Tarasco” (Roskamp, 2004). A partir
de éste, se elaboraban distintos tipos de objetos y herramientas, por lo que dicho
mineral era muy codiciado en la época prehispanica y mantuvo su importancia
tras el arribo de los europeos que siguieron explotando las minas de la zona. De
hecho, las minas de Inguaran y Santa Clara del Cobre, se convirtieron en los
principales centros de la metalurgia cuprera en Michoacéan a finales del siglo
XVl y principios del siglo XVII. Cuando la Corona estableci6 la Fundicion Real
en Santa Clara y los habitantes comenzaron a trabajar en la fundicion, por lo cual
la poblacidn experiment6 un crecimiento demografico. Sin embargo, parece ser
que también su Hospital tenia mas enfermos que otros de la region debido al
trabajo en las minas.

Para el siglo XVII, el pueblo tenia “su hospital con enfermeria capaz y
muy buena capilla de la limpia concepcion [...]” (Arnaldo de Ysassy 1982). En
el cual se atendian los indios naturales que “los mas son caldereros y fundidores,
y otros que siembran maiz y maguey de que tienen alguna granjeria y cortan
lefia para las fundiciones” (Arnaldo de Ysassy, 1982). Caldereros y fundidores
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padecian generalmente de “una fatiga inmensa”, una “infinita miseria”, dolores
fuertes de estdbmago, muchos ardores en el cuerpo, enfermedades del higado,
punzadas agudas, sintomas de inflamacion y temblores interiores debido al humo,
los vapores “venenosos” y las altas temperaturas [Castro, 2016: 168]. Para su
curacion tenian una “una sementera de maiz que los indios hacen, que su mayor
cosecha llega a cien fanegas, y tiene sesenta vacas y lo uno y lo otro se gasta
con los enfermos y en la iglesia y su ornato” (Lopez, 1973: 93). Comparado con
el gasto del Hospital de Santiago Xénguaro (Santiago de Capula), este Hospital
gastaba el doble de maiz en alimentar a sus enfermos.

Esto también lo administraban los naturales de la Cofradia de la Purisima
Concepcion, quienes por eso adquirieron gran poder y riqueza con el paso
del tiempo. Mantenian su capilla bastante aseada con un altar formal, retablo
dorado, entablados el pavimiento, el cielo y el coro alto, ademas de un corral
espacioso y viviendas para el mayordomo y tres semaneras, que cuidaban de
todo. Para finales del siglo XVII, su cofradia contaba con 69 reses de hierro
arriba y 2 caballos, superando las reses de los hospitales de Acambaro y Capula
(Bravo 1960: 145). Una cantidad mayor de enfermos, debido al trabajo en las
minas, se tradujo en mayores ingresos y mas influencia para la Cofradia, que les
permitio tener tempranamente un precioso retablo dorado en su yurixio (casa
de la Virgen). Al mismo tiempo, dicho poder también permitié una continuidad
extraordinaria de la organizacion indigena a lo largo del tiempo.

Hasta el afno 2010, la comunidad indigena mantenia un fuerte sentido
de pertenencia y cohesion social, expresado a través de la Huatapera o “la casa
de los acuerdos” (Pureco, 2022). Aqui, ademas de llevar a cabo reuniones de
la Comunidad Indigena Agraria, se reproducia el Sistema de Cargos religioso
jerarquizado segun el estatus del santo al que se le brindaba servicio, dirigido
por el Cabeza de Pueblo, seguido por los Cabezas de Barrio, los Capitanes de
Barrio y otros Cargueros. Sin embargo, la llegada de un nuevo sacerdote en
2008 marcé un punto de quiebre en esta dindmica tradicional, argumentando
que el Sistema de Cargos pertenecia a tiempos pasados y generaba gastos
excesivos y problemas como el alcoholismo. Este convencié al Cabeza de
Pueblo de prescindir de éste y retirar la custodia barrial de imagenes sacras, asi
como el control de la Huatapera y su Capilla, desatando tensiones y conflictos
en la comunidad (Pureco, 2022). El conflicto se intensifico entre 2009 y 2010,
los cargueros de los Barrios se separaron del Sistema de Cargos, en la lucha
por la autonomia de Cheran, iniciaron una querella legal por el derecho a la
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libre determinacion, reorganizandose en una Asamblea Barrial regida bajo un
sistema democratico. Durante este proceso, decidieron reconstruir elementos
culturales “perdidos”, reivindicando los cargos y las fiestas tradicionales. Las
imagenes barriales, como San Francisco de Asis, San Nicolas Tolentino y Las
Animas se convirtieron en simbolos de resistencia contra el sacerdote y la Iglesia
(Pureco, 2022). Después de afios de tensiones y divisiones, en 2021 se solicitd
una reunidn para resolver el conflicto entre la Iglesia y los cargueros barriales.
Sin embargo, no se ha alcanzado una solucion definitiva y las tensiones siguen
presentes, generando un complejo panorama social y cultural que requiere una
atencion profunda y una busqueda de didlogo y conciliacion entre las partes
involucradas.

Este breve recuento etno-historico de la Huatapera de Santa Clara muestra
dos aspectos importantes del sistema hospitalario novohispano. Por una parte,
sugiere que, como causa de la presencia de la Fundicion Real en la cabecera de
la Republica de Naturales producia un mayor nimero de indios en el Hospital.
Esto aumentaria el poder y la riqueza de la Cofradia, puesto que el tratamiento
de los enfermos exigia mayor cantidad de fanegas de maiz. Con ello, se requeria
un mayor numero de indios de servicio para cosecharlas y para atender a los
residentes del Hospital. Es decir, se involucré masivamente a la comunidad, lo
que se tradujo en la extraordinaria continuidad de la organizacion indigena y la
actual disputa con el clero por su patrimonio religioso. Esta ultima, realmente,
es una lucha por el poder de la organizacién sociorreligiosa purhépecha. Ambas,
deben entenderse como correlatos del poder politico que adquirié la Cofradia de
la Inmaculada en la administracién hospitalaria novohispana y como parte del
proceso sociohistorico de control religioso del cuerpo.

Las Vretiecha en el Hospital de Santiago Capula

Actualmente en Capula existe una tradicion que se lleva a cabo el primer
lunes después de Semana Santa: la fiesta de los pozoles. Es el momento en que
los uretes de cada barrio entregan su cargo de manera oficial y simbolica, el cual
cumplieron durante todo un afio. En ese tiempo tuvieron la responsabilidad de
organizar la fiesta patronal del Sefior Santiago Apdstol y de promover el culto de
las imagenes religiosas que les fueron entregadas a cada uno de los 4 barrios de la
comunidad (San Francisco, San Miguel, Dolores y Prendimiento). Originalmente
se les entregaba una sola imagen (todas del siglo XVIII) y, con el paso del tiempo,
cada barrio mando6 hacer dos copias para entregar a los uretes segundo y tercero.
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El cargo es ocupado por hombres casados y la responsabilidad es extensiva a sus
esposas.

El término proviene del p’urhé wreti, una palabra que ha tenido un
significado de gran relevancia entre los purhépechas desde el siglo XVI. Si bien
podria tratarse de un término de parentesco, ya desde el mismo siglo XVI también
se usaba como un titulo®. Esto se puede apreciar en el lienzo de Nahuatzen, donde
aparece un hombre indigena con indumentaria espafiola con una glosa sobre
su cabeza que dice quahngari ton anton ureti, que el autor interpreta como “el
valiente don Antonio, el mas anciano (o el primero)” (Roskamp, 2004: 296)’.
Aqui lo interpretaremos como “hermano o hermana mayor”. En Capula, igual que
en otras comunidades purhépechas michoacanas, el cargo de vreti o urete formé
parte fundamental de la Cofradia y la administracion del Hospital novohispano®.
La primera vez que el término aparece en el libro de cuentas de dicha institucion,
es en 1673 cuando:

el Gobernador y alcaldes y demas indios del Pueblo de Capula Juntos y
Congregados segun lo (h)an de costumbre para elegir Prioste y Mayordomo
y demas oficiales de (h)ospital habiendo conferido entre ellos hicieron
eleccion y nombraron las personas siguientes: Martin Miguel — Prioste,
Diego Hernandez — Mayordomo, Geronimo Pedro — Fiscal, Bartolome
Garcia — Escrivano, Leonor de la Cruz —, Vreti. En vista por mi dicha

6 En el vocabulario de Gilberti (1559), aparece la palabra “vreta”, interpretada como “primero”, y
parece tener algunas derivaciones como vretatihqui (primeramente, o antes que, etc.), vrepani (ir delante
de otros), vrerucutipeni (ser capitdn), vreta, i, mimi (hermano mayor) y vretietsperi (persona de mayor
edad). Paul Radin (1925) sefiala la palabra “Vreti” como un término de parentesco: hermano o hermana
mayor.

7  La palabra quédngari en la época prehispdnica designaba un titulo militar en la organizacién
socioreligiosa de los purhépecha prehispanicos (Carvajal Medina, 2017), por lo que su asociacion con la
palabra vreti es muy importante.

8 En muchas comunidades purembes el dia de hoy sigue existiendo gran parte de la antigua organizacién
hospitalaria. En Capdcuaro, por ejemplo, sigue siendo encabezada por los tata kéricha, un grupo de 45
personas de edad avanzada, vecinos que hayan tenido o tengan, ciertos cargos en la comunidad, como
el de jefe primero, jefe segundo o mandones. Este grupo, tiene entre sus obligaciones, la de estar al
pendiente de las necesidades del sacerdote del lugar; asi como la de seleccionar antes del 15 de agosto
al prioste que, a su vez, debe elegir, al quengue, al guarfiscal, a las guananchas, al ureti keri y al ureti
sapichu. Todos reciben el cargo con un acto al interior del templo, en el que se les coloca una corona de
La Virgen en la cabeza como bendicion para el afio que durarédn en el cargo (Gutiérrez Equihua, 2007:
277-78). En Thuatzio el Ureti (hermano mayor), es un jefe formal en las relaciones con gente ajena a la
uapdnekua (barrio) y ha sido comparado con el teachcauh nahua. En general, los Uréticha (“hermanos
mayores”) son hombres recién casados, a veces adolescentes, que guian los trabajos que tocan a su
uapdnekua en el afio que dura su servicio. Generalmente este es considerado como el primer cargo, de
los muchos que se deben ejercer para ser lideres y gobernadores de la comunidad (Zantwijk y Medina
1963, p.161).
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eleccion la aprove por buena y encargue a los susodichos el cuidado de
dicho (h)ospital, Beneficiado Joseph de Herrera (Anén, s/f: 54).

La siguiente ocasion es en el afio siguiente de 1674, cuando fue elegida
como vreti la sefiora Ana Maria quien, al igual que Leonor de la Cruz, pertenecia
a la ¢lite indigena gobernante del Michoacan novohispano. Su nombramiento,
nos demuestra que también habia mujeres nobles en la cofradia, generalmente
esposas de los caciques indios, que podian llegar ocupar los siguientes cargos:
Vreti (Capitana en otros Hospitales), Coronera, Despensera o Capitanilla
(Romero, 2011). Estaban encargadas de supervisar el trabajo de las otras mujeres
que prestaban servicio dentro del complejo hospitalario. El cargo llamado vreti,
vinculaba la organizacion barrial al interior del Hospital.

Cada barrio elegia un ehpu (cabeza), y uno o una wureti que cumplia
las funciones de lo que otros Hospitales 1lamaban “semanero”. Esto significa
que debia entrar al Yurixio (Hospital) a cuidar de los enfermos y entregar los
sabados al parroco algunas tazas de etukua (sal), cauas ca riri (chiles secos);
qiieramu (rajas de ocote); iuikua (la lefa); ichuskuta (tortillas) y la uenskua
(salida de dinero) para la Misa en honor de la Virgen Maria (Ledn, 1904: 425).
En este sentido, algunos documentos localizados en el Archivo Histérico del
Arzobispado de Guadalajara (AHAG) muestran que a esas mujeres se les
denominaba tenantzintzihua, capitanas en plural, o fenantzin en singular®. En
nahuatl ambas palabras refieren a la palabra “madre”, enfatizando la maternidad
simbdlica que tienen todas las mujeres en el mundo catélico. Estas, que
ademas reflejan el empoderamiento de las mujeres en la “tradicion” de origen
prehispanico, manifiestan la existencia de un importante cargo femenino en las
cofradias hospitalarias franciscanas.

Eran elegidas anualmente durante las mismas asambleas comunales en
las que se elegian gobernador, alcaldes, priostes, mayordomos y otros cargos
civiles y religiosos. Para cumplir con el papel de “hermanas mayores” debian
ser mujeres muy devotas pues ademas de vigilar la recoleccién de limosna o
la limpieza del templo, junto con priostes y mayordomos debian supervisar
la atencion a los enfermos y el amortajamiento de los fallecidos. Ademas, las
“hermanas mayores” debian consolar a las viudas y hacerse cargo de que las hijas

9 En la regién es poco comtn encontrar fuentes en nahuatl, pero estas son muy ilustrativas respecto al
papel de las mujeres en los complejos hospitalarios franciscanos (Garcia, 2018). La importancia de las
tenanchis, tenantzins, tenanses, thenames o tenanxes en las cofradias o hermandades de indios también
se registré en la Huasteca colonial y Guatemala (Cruz Peralta, 2011; Gonzélez, 2011).
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que quedaran huérfanas no se “echaran a perder”. Con los alcaldes compartian la
responsabilidad de asegurar que los cofrades o hermanos menores no cometiesen
pecados, que no hablasen mal de otros, asi como la de evitar que los “indios
del comun” fueran haraganes o vagabundos convirtiéndolos en “trabajadores”.
Estas vretiecha, hermanas mayores, capitanas, principalas o cacicas fueron
fundamentales no solo para el Hospital, sino para toda la comunidad de indios.
Es importante considerar que faltan fojas en el libro, por lo que no es posible
saber si el cargo era ocupado indistintamente por hombres o mujeres, sin
embargo, contrasta con la informacion etnografica donde los uretes dicen que
solo los hombres ocupan dicho cargo. Esto puede ser resultado de cambios a la
normatividad religiosa del siglo XVIII, como las Reformas borbdnicas, y del
proceso de masculinizacion de la organizacion politica indigena.

La informacion etnografica recuperada durante la fiesta patronal
de Capula, como parte del Proyecto de Investigacion Formativa “Cuerpo y
Antropologia Médica”, permite comprender la importancia de la presencia de las
vretiecha en el Libro del Hospital. Durante la entrevista con los Uretes segundo
y tercero del Barrio del Prendimiento, realizada en abril de 2023, sefialaron que
ellos buscaban recuperar sus tradiciones purhépechas y querian ser “purhépecha
de nuevo”, porque, aunque ya no hablan la lengua si mantienen muchas
costumbres y tradiciones (sobretodo religiosas) de cuando si se escuchaba el
P’urhe. Esto recuerda cuando Luis Vazquez de Ledn (1992) menciona que en la
“Meseta Tarasca”, algunas comunidades realizaban diversas acciones para ser
“mas indigenas” dado que la etnicidad es una cuestion de organizacion y poder.
También argumenta que lo “étnico”, es un producto de la accion social de las
personas y sus concepciones de honor y legalidad.

Aqui conviene mencionar que, dicho interés de los uretes de volver a ser
purhépechas, es directamente promovido por el clero michoacano. De hecho,
durante el registro etnografico de las fiestas patronales del 2023 en Capula se
registro la existencia de una “Pastoral Indigena” desde hace dos afios, la cual
se instituy6 con el fin de realizar la “misa Purhépecha”; una actividad catodlica
instituida en la region en el ano de 1973 por Agustin Garcia Alcaraz, un sacerdote
y antropdlogo originario de Zacapu. Si bien esta purepechizacion de Capula
incitada por el clero michoacano no fue tan bien recibida inicialmente por los
uretes encargados de realizar la fiesta patronal del 2021, si lo fue por los del 2022
y con mayor apertura con los del 2023. Asimismo, ha sido mas aceptada por la
poblacion que en los primeros dos afios.
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A principios de los setenta, aparecieron en la region purhépecha varias
ONGs que resultaron del Concilio Vaticano Segundo. Se trata de dos actores
eclesiasticos: el “movimiento catolico-sincrético de pastoral indigena” y el
“movimiento de comunidades eclesiasticas de base (CEB)”, ambos inspirados en
la teologia de la liberacion (Dietz, 1999). El concepto de “pastoral indigena”, fue
acufiado por el Centro Nacional de Ayuda a Misioneros Indigenas (CENAMI), el
cual luego fue nombrado Centro Nacional de Pastoral Indigena (CENAPI). Este
convoca a sacerdotes no indigenas e indigenas, para que traten de impulsar el
desarrollo de “iglesias autdctonas”, asi como que produzcan liturgias vernaculas
cercanas a los pueblos originarios. Asimismo, el obispo de Zamora cre6 en 1971
una Liga Sacerdotal Pro-Purhépecha que promovia el aprendizaje del p’urhé para
sacerdotes no hablantes. Sus actividades estan enfocadas en defender o reavivar
los cargos religiosos-festivos de tradicion indigena, como el de los uretes, para
reintegrarlos en la gestion laica de la Iglesia (Dietz, 1999). Es aqui donde cobra
relevancia la presencia de las vretiecha en el libro novohispano y el deseo de
purepechizarse de los uretes actuales.

Elinterés de laIglesia Catdlica en producir un catolicismo purhépechizado
revela un complejo proyecto de ingenieria étnica con medio siglo de duracion.
En ese sentido, el hecho de que, en el libro del Hospital de Capula, la palabra
vreti nombre el cargo ocupado por dos mujeres de la nobleza indigena en la
Cofradia de la Limpia Concepcidn revela varios momentos de ruptura en el
catolicismo étnico institucional. Dichas vretiecha, encargadas de cuidar la salud,
el amortajamiento y la prevalencia de la moral cristiana, también tendrian un
papel fundamental en la organizacion social de los barrios, por lo cual la Cofradia
resultd un espacio de empoderamiento femenino. El hecho de que el cargo siga
en la actualidad, sin la presencia de las mujeres, también parece ser resultado de
la regulacion vaticana de las manifestaciones indianas del catolicismo. Entonces,
valdria la pena preguntarse si las autoridades eclesidsticas buscaran rescatar la
participacion de las mujeres en el cargo de los uretes, como parte de este fomento
al catolicismo étnico.

Conclusiones

En el presente articulo se ha explorado la interseccion entre la salud y
la religion en los hospitales novohispanos de Xénguaro (Capula), Acambaro y
Santa Clara del Cobre, en Michoacan. A través del andlisis de fuentes primarias
y la revision de la literatura existente, se ha examinado el papel de las cofradias
en la gestion de recursos, la organizacion laboral y la atencion médica en estos
hospitales.
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Se ha evidenciado que los hospitales novohispanos no solo desempefiaban
un papel sanitario, sino que también aglutinaban funciones politicas, econdmicas,
sociales y religiosas. Estos hospitales eran centros de caridad, aculturacion,
formacion moral y ensefianza de oficios. Como espacios de cuidado del cuerpo
y la salud fueron ejes de la articulacion religiosa, politica y social novohispana.
Los frailes, que gestionaron su construccidon, atendian espiritualmente en
lenguas indigenas, colaboraban con especialistas indios en plantas medicinales
e incorporaron el sistema de cargos de la vida politica prehispanica. Surgi6 asi
una atencion médica hibrida que fue beneficiosa para los pacientes indigenas. A
través de la administracion de los hospitales, las cofradias indigenas participaban
en la propagacion de la ideologia catélica y en el control social del cuerpo.

Con ello se refuerza el argumento de Hutchins, et al., (2022), de que el
poder (quién lo ejerce y quién no, donde reside, etcétera) debe formar parte de
cualquier discusion sobre salud. De hecho, es fundamental para una comprension
basica de las complejidades de los sistemas de atencion médica, especialmente
del modelo comunitario promovido por los franciscanos en el siglo XVIy XVII,
como una especie de sistema de salud descentralizado con participacion amplia.
Este tipo de sistema “comunitario” de respuesta ante los problemas de salud,
también significa el control, por ejemplo, de tratamiento religioso (€tnicamente
diferenciado) del cuerpo muerto. Es decir, se trata de la generacion de un campo
de poder desde el catolicismo étnico surgido en los Hospitales novohispanos, a
partir de la hibridacion de los modelos indigenas y medievales de atencion a la
salud.

Las disputas en los campos de poder sociorreligiosos de los Hospitales
novohispanos, sus huatdperas o yurixos y su organizacion administrativa
indigena, son muestra del poder que surge del control religioso del cuerpo, la
salud, la enfermedad y la muerte. En el caso de Acambaro, la disputa por el
control del hospital entre diferentes grupos étnicos evidencia la tension entre, al
menos, tres formas de cuidar el cuerpo y el poder implicito en ellas. En Santa
Clara del Cobre, el hospital estaba relacionado con la economia minera de
la zona y su crecimiento demografico. Ahi, los conflictos recientes muestran
que la Iglesia Catolica, en algunos casos, estd arrebatando el poder politico
a las organizaciones comunitarias indigenas, en una suerte de correccion del
catolicismo étnico histdrico. Esto resulta fundamental para entender el caso de
Capula.
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El papel de las mujeres indigenas en el hospital novohispano de este
pueblo, como vretiecha, hermanas mayores, capitanas o cacicas, fue fundamental
en el ejercicio de un poder significativo dentro de la comunidad. Inicialmente
contribuyeron a preservar las practicas y tradiciones indigenas en el contexto de
la influencia religiosa y cultural impuesta por la Iglesia Catdlica. El poder que
acumularon las mujeres que ocuparon este cargo resulto contrario a los intereses
de la Iglesia, por lo cual fue restringido s6lo a los hombres. Con esto se hace
evidente que, sin pensar en el poder inscrito en las instituciones comunitarias de
atencion médica y como su desregulacion resulta contrario al catolicismo étnico
institucional.

En conclusiodn, este estudio antropologico de los hospitales novohispanos
de Xénguaro, Acambaro y Santa Clara del Cobre en Michoacan ha proporcionado
una mirada enriquecedora sobre la interseccion entre la salud, la religion y la
organizacion social en el periodo novohispano. Estos hospitales no solo eran
centros de atencion médica, sino también espacios donde se entrelazaban aspectos
politicos, econdmicos y religiosos. Las cofradias indigenas desempefiaban un
papel crucial en la gestion de los hospitales y las mujeres indigenas tenian un rol
destacado en dichas cofradias pues, de hecho, fue ahi donde las mujeres indigenas
tuvieron mayor participacion durante la Nueva Espafia. Este estudio contribuye
al conocimiento historico y antropoldgico de la época, proporcionando nuevas
perspectivas sobre la vida y la organizacion en los hospitales novohispanos de
Michoacén.
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Las presencias sin cuerpo.
Narraciones paranormales del personal

de salud en un hospital de tercer nivel

Omar Angel Daniel Cabrera Valdez
RESUMEN

Este articulo es parte de una investigacion conducida en un hospital de tercer nivel con Médicos
Internos de Pregrado por medio de la observacion participante y la recoleccion de sus narrativas,
con el fin de conocer la experiencia que tenian al ser parte del personal nosocomial, sin embargo,
por la naturaleza de su labor, la interaccion no solo fue con ellos, también se convivié con
personal de enfermeria, médicos residentes, adscritos y personal de apoyo como camilleros y
asistentes médicos.

Emergente de dicho trabajo fue conocer historias paranormales que el personal contaba en el
tiempo libre del que disponia, estas se caracterizaban por hablar de espiritus, fueran conocidos
como el caso de pacientes que hubieran estado internados ahi o antiguos miembros del hospital,
ambos ya fallecidos, o presencias desconocidas aterradoras. Al narrar estos sucesos coincidian en
que eran breves, incomodos y sucedian por las noches en espacios poco transitados.

Palabras clave: Experiencia, fendmenos paranormales, medicina.

Bodiless presences. Paranormal narratives of the health
staff in a tertiary hospital

ABSTRACT
This article is part of an investigation conducted in a third level hospital with Undergraduate Interns
through participant observation and the collection of their narratives in order to know the experience they
had being part of the nosocomial staff, however, due to the nature of their work, the interaction was not only
with them, but also with nursing staff, resident doctors, seconded and support staff such as stretchers and
medical assistants.

Emerging from this work was to learn paranormal stories that the staff had in their free time,
there was characterized by talking about spirits, were known as the case of patients who had been interned
there or former members of the hospital, both, already deceased, or terrifying unknown presences. When
narrating these events, they agreed that they were brief, uncomfortable, and happened by night in spaces
little traveled.

Keywords: Experience, paranormal phenomena, medicine
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Trabajar de noche en hospitales

Una parte clave de la formacion médica es el aio de Internado Médico de
Pregrado, en el mismo, los jovenes estudiantes de medicina se vuelven parte del
personal de un hospital de segundo o tercer nivel, en este pasan la mayor parte del
tiempo, realizando guardias de entre 24 y 40 horas, en las mismas conviven con
muchos miembros del personal hospitalario como médicos adscritos, residentes,
personal administrativo, de enfermeria, de apoyo, etc. Guiado por saber como
es la experiencia de los Médicos Internos de Pregrado (MIP’s) durante ese
afio clave de sus estudios, hice un ejercicio de Observacion Participante en un
hospital de zona en Ciudad Juarez, Chihuahua. La realizacion de dicha técnica
de investigacion fue acompafiando a una guardia de doce internos (la guardia B),
en su mayoria foraneos.

Emergente de ello fue notar que, en los tiempos libres de sus guardias
hospitalarias, contaban historias de terror con experiencias paranormales,
interactuando con personas muertas, fuese en ese servicio, en otro, o en algin
momento del pasado, y temer o sorprenderse por fendmenos que no se explican
como ruidos de noche, sonidos como llantos, gritos o voces y la sensacion de ser
observados, pese a estar solos.

De ahi emergio mi curiosidad ;Qué tan comunes son estas narrativas y
cudl es su funcién en la cultura biomédica (Mufioz, 2010)? Recopilé alrededor
de 20 historias de este tipo, pero, he decidido hablar solo de cinco en el presente
texto, como son comunicadas, qué papel juegan en la cotidianidad del personal,
el impacto emocional que causa en ellos y la necesidad de hacerlas visibles,
pues son una parte negada del contexto nosocomial, tradicionalmente mas
orientado a la ciencia que a experiencias de este tipo que escapan a sus marcos
de interpretacion y conocimiento del mundo.

Antes de pasar a mi experiencia de investigacion, considero necesario
explicar el marco tedrico-conceptual desarrollado antes de este texto para
trabajar estos temas, ya que no soy el primer antropologo ni psicologo que se
enfrenta a ellos, de ahi la importancia de la siguiente seccion, en la que expongo
de manera breve, pero, considero suficiente, desde donde ambas disciplinas
hablan de fendmenos paranormales.
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,Hablar de paranormal o mas bien hablar de antropologico y cultural?

El estudio de los sucesos paranormales ha sido abordado desde diferentes
perspectivas, siendo de mi especial interés, las posturas de la psicologia y la
antropologia; la primera por ser la disciplina en la cual me formé originalmente
y la segunda por ser a la cual he llegado, guiado por la necesidad de ampliar mi
comprension en mi ejercicio profesional. Esto guiado por dos razones, la primera
es lablsqueda de una explicaciéon mas amplia y contextual de fenomenos clasicos
en la psicologia como son las emociones, la psicopatologia, la salud mental, etc.
La segunda, es por la necesidad de abordar temas que parecen no ser propios de
la psicologia, pero, en los que la antropologia tiene ya un recorrido amplio, como
son la cultura, la muerte, la politica, etc.

Con base a lo anterior y recopilando los trabajos previos desde una
postura principal, aunque no exclusivamente psicoldgica, hallé que los enfoques
de este tipo de experiencias suelen ser vistos desde una Optica estigmatizadora,
o incluso, patologica. En la primera postura se incluyen a autores como Majima
(2015) quien considera que incluso la creencia en Dios puede ser considerada
como una “pseudociencia paranormal”, al mismo nivel que las mancias (artes
adivinatorias como la oniromancia, que es la adivinacion del futuro por medio
de los suenos). Esto se vincula con la postura de Tobacyk (2004) quien incluso
ha desarrollado una escala para medir este tipo de ideas y ha hecho la separacion
entre la “pseudociencia paranormal” y la “pseudociencia no-paranormal”.

La segunda postura que corresponde a la patologizacion los fendmenos
paranormales tiene representantes como Parra (2010) quien postula que hay
una propension a la esquizotipia® en los sujetos que tienen experiencias de este
tipo, esto debido a que tales rasgos de personalidad los harian propensos al
pensamiento magico, las alucinaciones y experiencias sensoperceptivas poco
usuales. En su escrito, ¢l incluso recurre al manual DSM-IV para sustentar su
argumento.

Otro estudio que sigue esta linea es de Pérez (2020), quien refuerzan
el postulado de que estas creencias responden a una estructura de personalidad
2 No hay un consenso hasta la fecha sobre la definicion de la esquizotipia, el poco consenso al respecto
es que tiene sintomas similares a los de la ezquizofrenia, pero, de ahi en mds, hay muchas voces al
respecto como decir que es una ezquizofrenia atenuada y que de todos modos no deben de ser ignorada
pues representan riesgo de un cuadro psicético (Tran, Stieger & Voracek, 2015), aunque, también hay
quienes contradicen esto y dicen que es son rasgos de la personalidad cuya ocurrencia es comtin (Cohen,
Morr, Ettinger et. al., 2015) o quienes incluso dicen que es un potencialmente saludable (Mohr &
Claridge, 2015).
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esquizotipica, reconoce que, pese a lo estudiado que ha sido este campo, los
investigadores avocados a ¢l no han logrado comprender por qué una proporcion
tan alta de la poblacion sostiene estas ideas pese a su falta de evidencias solidas,
pues, segun Irwin (2009), por lo menos el 50 % de toda la poblacion que ha
sido parte de estos trabajos, mantiene cuando menos una creencia paranormal.
Asimismo, Pérez (2020) menciona que no tienen un modelo explicativo lo
suficientemente so6lido de estos fendmenos.

A su vez, Fasce (2017) equipara al pensamiento sobre fendmenos
paranormales con las teorias conspirativas y las pseudociencias, dice que las
tres son creencias carentes de garantias epistémicas, incluso las menciona como
los tres grupos clasicos de ese rubro, con correlaciones en el perfil psicologico
de quienes creen en ellas, aspecto que sigue la linea del estigma a quienes creen
en ellas, pues de fondo, los autores se guian por la pregunta de ;Por qué la
gente cree en este tipo de ideas? E intentan responderla mediante perfilaciones
psicolodgicas que buscan rasgos de personalidad especificos donde los sujetos
tienen grados esquizotipia, neuroticismo, necesidad de control, entre otros.

Es necesario ir mas alla de esta vision y para ello, considero que partir
desde una optica antropoldgica es la mejor opcion. No es porque pretenda
postular algin tipo de superioridad de una disciplina sobre la otra para abordar
estos temas porque no hay tal, a la antropologia también le ha costado hablar
de estos asuntos, aunque han sido parte de sus intereses desde el principio y
prueba de ello es que uno de sus padres fundadores, Tylor (1930), hablo de este
tipo de experiencias e intentd explicarlas por medio del animismo que para ¢l
era la expresion mas basica de toda religion. Aunque, la de este autor no dejaba
de ser una postura evolucionista pues, era algo propio de sociedades primitivas
en las cuales sus integrantes no sabian distinguir que las personas que veian en
sus suefios no eran reales, los creian espiritus, fragmentos de seres humanos que
podian salir de sus cuerpos en momentos como el suefio o el trance.

Quedarse con el postulado Tyloreano nos haria caer en otro estigma, el
de ver a los fendmenos paranormales como una sefal de atraso cultural, de ahi
que sea necesario adelantarnos en la historia de la antropologia para encontrar
una postura idonea, misma que considero, deviene de Evans-Pritchard (1991)
quien postula que para el antropologo no deberia ser importante la existencia o
no de los espiritus, mas bien, lo que debemos de considerar de relevancia es la
funcidn que tienen para los sujetos esos sistemas de creencias.
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Este es un buen primer paso, sin embargo, considero que es relevante
ir ain mas alla de €I, siguiendo a Bowie (2012) quien postula la necesidad de
proceder desde lo que ella denomina “el compromiso cognitivo empatico”, que
en sus palabras implica que el antropologo/etnografo “adopte las categorias de
sus informantes y use este conocimiento para interpretar el mundo por medio de
esas categorias como un esfuerzo de voluntad e imaginacion. El método requiere
un compromiso activo con otra forma de pensar, ver y vivir”. Ella menciona esto
para comprender las creencias, practicas religiosas y experiencias paranormales,
pero, yo creo que es un buen enfoque para toda la observacion y no solo para los
sistemas de creencias.

Para mi es de especial interés, la brevedad de este tipo de experiencias,
como explicaré después, todas las que documenté se caracterizan por su corta
duracion, aspecto que ya ha documentado antes Hansen (2001), que explica
que los eventos paranormales desestructuran, son transitorios y efimeros, que
desordenan a quien los experimenta, pues al final, son eventos ambiguos que
difuminan las fronteras de este mundo y otro. El autor incluso menciona que, al
final, son eventos liminales, tal como los defini6 Turner (1998).

Alo anterior es necesario sumar que, por si mismo, el término paranormal
también tiene validez antropologica, a pesar de todo el estigma que pueda
conllevar, eso es resaltado por Hunter (2015) quien dice que hay autores que
proponen hacer un “corchete fenomenologico” para poner en pausa los juicios
contra las experiencias anomalas que encuentran los antrop6logos en su labor, sin
embargo, ¢l dice que no es suficiente, pues dicha postura detiene el juicio, pero,
al final no lo anula, de ahi que sea mejor realizar una “inundacion ontolégica”,
lo cual implica abrirse a contemplar, entender y tratar de ser parte de todos los
eventos a los que nos enfrentemos en nuestro trabajo.

Considerar la psicopatologia como la fuente de estas experiencias no es
una postura correcta, en su lugar habria que buscar el origen en dos fuentes que
actiian de forma conjunta, por una parte, el contexto cultural que da forma a esos
eventos, pues cada experiencia responde a la cultura en la que se insertan los
sujetos que las viven y, por otro, el pensamiento magico al que se da forma en la
cultura.

En esta investigacion, el contexto cultural viene dado por la Cultura
Biomédica que Muioz (2010) define como un marco de produccion de
significados surgidos de paradigmas cientificos establecidos por élites, mismas
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que estan insertas en dindmicas econdmicas y politicas que juegan un papel
en el tipo de conocimiento que se genera. Los grupos que generan dichos
conocimientos también crean relaciones de saber/poder que crean y recrean
estructuras, espacios, relaciones e interacciones relacionadas con los procesos
de salud/enfermedad/atencion/muerte.

Los fenomenos paranormales de los cuales hablo aqui son también una
produccion significativa de esa cultura biomédica, con la salvedad de que no los
produce el pensamiento cientifico de ¢€lite que los médicos deben de aprender,
en su lugar, son producto de un pensamiento magico que dimana del contexto
cultural de la sociedad mexicana que envuelve a la cultura biomédica; en este
no solo hay conocimiento cientifico, también hay mitos y leyendas, saberes no
cientificos, arte, entre otras cosas fuentes que nutren las facetas espirituales e
intelectuales de los seres humanos y dan forma a experiencias y narrativas como
las que se presentaran mas adelante.

Debido a lo anterior, es importante explicar que el pensamiento magico,
de acuerdo con VandeBos (20006), es la creencia de que la conducta, tanto propia
como ajena, puede ser influenciada por medio de deseos, pensamientos y/o
rituales. Esto también aplicaria para influir en eventos que sucedan en otros
lugares, ya que es una forma de desafiar los principios de la realidad establecidos
por la ciencia mediante agentes sobrenaturales. El pensamiento magico es parte
del sistema de creencias de los médicos y de la cultura biomédica (Mufoz,
2010), de ahi su gran relevancia que pude constatar en la inmersion al ambiente
hospitalario con el personal de salud. El foco de mi investigacion fueron los
Meédicos Internos de Pregrado; la naturaleza de su labor, tanto su interaccion
como la mia con otros miembros del nosocomio fue clave y necesaria, como
procedo a explicar en la siguiente seccion.

Las gafas del psicélogo con lentes antropologicas

En mi caso, entrar a campo no fue facil, hice este trabajo en medio de
la pandemia por COVID-19, cuando muchos hospitales en México estaban
saturados y el personal de salud se arriesgaba a un contagio ejerciendo su trabajo.
En diciembre del ano 2020, Ia situacion era critica en la Ciudad de México, al
ser el area mas poblada del pais, también era en ese momento el epicentro de la
pandemia; el 30 de diciembre de ese afio, la Secretaria de Salud reportaba una
saturacion hospitalaria en la capital del 88 % (SSA, 2020).
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No erami primera experiencia hospitalaria, mi formacién como psicélogo
especializado en tanatologia, me habia permitido ingresar como voluntario en
algunos hospitales, incluso esas credenciales me permitieron hacer mi trabajo de
campo en mi primera experiencia como antropologo, ahi pude conjuntar tanto el
saber de la psicologia como el de la antropologia, hecho que me permitié ampliar
mi perspectiva profesional y leer a los sujetos de una forma que, considero, es
mas integral.

Trabajé guiado por lo que Krotz (2002) define como la cuestion
antropoldgica, la pregunta por la otredad que hace que el profesional de esta
disciplina se cuestione lo que es igual en el que ¢l cree diferente y por lo que
es diferente en quien cree que es igual a ¢l; a ello agregué la distincion que
hace Augé (2000) cuando explica que la palabra campo no es idonea para la
labor antropologica, pues refiere a lugares remotos y alejados, hecho que ya no
refleja a la antropologia actual que ha volteado a ver los contextos de origen
de los antropdlogos mismos y a otros nuevos. Las dos nociones me fueron de
utilidad porque trabajé con Médicos Internos de Pregrado (MIP’s) de mi ciudad
de origen y foraneos en un hospital de tercer nivel en Ciudad Juarez, Chihuahua,
en especifico, con los integrantes de la guardia B que eran 12 MIP’s.

Complementario a esa postura, también tomé como guia lo que
mencionan Bowie (2012) y Hunter (2015), intenté comprender las creencias y
experiencias de los médicos en general, pero, de los MIP’s en particular, todo
ello con una actitud abierta a las experiencias anémalas, que, si bien es cierto
que entre ellas destacaron las de tipo paranormal y dan cauce a este escrito, no
fueron las tnicas extrafias para mi, en si mismas, las praxis del gremio médico
me son ajenas, tuve que abrirme a su forma de comunicarse, a la manera en la
que se vinculaban entre ellos y con sus pacientes, a su forma de ver su profesion,
sus habitos personales y profesionales, entre otros.

Lasbasesteoricasme guiaronparaintervenirpormedio deunametodologia
mixta, complementé el abordaje tanatologico, propio de mi especialidad, pero,
que a final de cuentas es una técnica psicoldgica y consiste en tener en cuenta
las necesidades especificas de los pacientes para saber si es posible ayudarlos
mas alla de su diagnoéstico, pues tal vez no sea posible hacer nada mas en el
aspecto médico, pero, si lo sea en otros aspectos como lo emocional, clave para
la psicologia (Goémez, 2007). Aunque en esta ocasion no trabajé con pacientes
como tales, también acompafié a los médicos y en mas de una ocasion tuve que
ayudarles justo esa dimension emocional, ellos sabian que yo era tanto psicologo
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como antropdlogo y llegaron a tener demandas de consulta, acompafiamiento, e
incluso intervencion emocional de corte psicoldgico, pues sabian que yo estaba
capacitado para hacerlas.

Eso lo complementé llevando a cabo una observacion participante
durante todo el ano que durd su internado, yo me fui con mis informantes
desde la Ciudad de México a Ciudad Juarez, despegué con ellos en el mismo
avion rumbo a la frontera y regresé con ellos en la madrugada del 2 de enero
del siguiente afio, ya que habian concluido esa etapa de su carrera. Hablar de
esta técnica implica realizar una inmersion profunda, pero, no solo consiste en
mirar, pues de acuerdo con Guasch (1991), esto se ha naturalizado tanto que
no implica hacer una contemplacion profunda, hacerlo requiere de ir mas alla
de la mirada e implicar tanto el resto de los sentidos, como reconocer lo que el
investigador esta sintiendo al respecto de eso que investiga; ello empata con lo
que Epele (2015) denomina como “el gobierno de lo sensible”, no considerar
a la vista como el tnico testimonio de que se experimenta y mas en contextos
hospitalarios donde los olores y los sonidos son tan peculiares, juegan un papel
determinante respecto de lo que se puede conocer.

Este ultimo concepto me parece importante, si hablamos de un gobierno
sensible, considero necesario hablar de una antropologia de las emociones,
contactar con la sensibilidad es hacerlo con lo emocional, propia como ajena
y que no viene desde dentro de los seres humanos, sino que, segiin Le Breton
(2012), se construye socialmente, pues representa parte del repertorio cultural al
que cada sujeto pertenece y, mediante actores sociales con los que interactiia, su
historia, cultura y contexto, que esta dimension se fabrica y aprende a expresarse,
tomando en cuenta que su intensidad y manifestaciones varian de acuerdo a cada
quien.

Esa consigna es compartida por Guber (1991) quien dice que aquel que
decide realizar una observacion participante tiene que ir con apertura respecto de
lo que se va a encontrar, reconociendo que es diferente de lo que quiza imaginaba
y, como yo me di cuenta ya en campo/terreno, a veces sabemos menos de lo que
creiamos y no por estar ahi terminamos de saberlo todo, siempre habra cosas que
ignoremos sobre el tema, los actores y los lugares en los que decidamos trabajar.
El etnografo no vuelve a ser el mismo porque quien ejecuta la técnica cambia,
porque no hay manera de construir distancia en una aproximacion que requiere
cercania, intimidad con quienes se observan, el aspecto emocional de quien
investiga también se pone en juego y cambia con los hallazgos encontrados.
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Al concluir el trabajo de campo me encontré con que los textos tenian
razon, la vista fue importante para mi, si, pero, mucho del trabajo nosocomial
requiere de escuchar al otro, de escuchar el tono en el que dice las cosas, de
poner atencion a detalles clave de su narrativa, hasta de hartarse de escuchar
exigencias, quejas, ruidos monotonos como el llanto de un bebé, los monitores
de un paciente intubado, el silencio de los pasillos por la noche, entre otros.
Escuché al personal de salud con atencion, me transmitieron sus miedos, sus
expectativas, sus sentimientos y pude sentir con ellos, no solo en lo que a
fenomenos paranormales respecta, escuché muchas cosas junto con ellos, pero,
este escrito trata de esas narrativas que se contaban cuando tenian tiempos libres
y algunas que yo pude vivir con ellos, no era lo que siempre hablaban, pero,
al hacerlo, transmitian emociones en particular, mismas que expongo en la
siguiente seccion a través de cinco narraciones.

Narraciones extraordinarias hospitalarias

Las siguientes narraciones comparten tres elementos que las unifican:
fueron sucesos breves cuya duracion no iba mas alla de minutos, segun quienes
las contaron, luego tuvieron un impacto emocional importante, lo comun
era que causaran, de forma simultdnea, sorpresa y miedo, dejando tras de si
una sensacion de incomodidad al momento de rememorar ese suceso que,
finalmente, sucedia siempre por las noches, fuera en espacios por donde la gente
no transitaba normalmente, o que en ese momento, no hubiera nadie ahi mas que
quien contemplaba el suceso.

No era el tnico factor unificador, también noté que en estos relatos
lo paranormal gira en torno a tres tipos de personajes, en orden de aparicion,
se habla de otros miembros del personal de salud que aparecian, podian ser
médicos o enfermeras que nadie habia visto antes, aunque, también podian ser
antiguos compaifieros de trabajo, gente que fue parte del personal del nosocomio
o que incluso se retird, pero, murid y al saberlo sus compaieros de trabajo,
comenzaban a hablar de que se le veia por el hospital; llamativo aqui es que era
visto por gente joven quien contaba que hablaba con ellos y al contarles a los de
mas experiencia, entonces se enteraban de que era una persona muerta.

En segundo lugar, también se habla de pacientes que murieron tras
estar internados ahi y el personal seguia viéndolos, fuera que hubieran pasado
dias o semanas desde el fallecimiento, pero, a veces, empezaban a verlos esa
misma noche o a los pocos dias de su muerte. Finalmente, aunque mucho menos
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comunes, se hablaba de presencias extrafias que nadie conocia, siendo estas
ultimas las mas perturbadoras de las tres por el desconocimiento que implicaban.

De las més de veinte narrativas recolectadas de este tipo, lo cierto es que
solo presentaré cinco de las mas destacadas, pues hablar de todas excederia los
limites propuestos para este articulo y quizd terminarian por ser redundantes
en el tipo de sucesos que se cuentan. Otra cosa importante, salvo un par de
dichas narraciones que incluyo en este escrito, las demds me las contaron, yo no
las vivi, pero, tampoco las escuché solo, son testimonios que se comparten de
manera grupal, nunca fui el inico oyente, la regla es que, cuando menos, entre
cinco y diez personas atentas a la historia.

La primera narraciéon que escuché de este tipo fue mientras mis
informantes rotaban en el servicio de ginecologia, una tarde donde habia poco
trabajo, Fanny que era parte del personal de enfermeria. Ya estaba por anochecer
y el hospital comenzaba a quedarse solo, eran alrededor de las seis de la tarde,
por lo que la mayoria del personal se habia retirado y nada mas se quedaban las
guardias en los servicios, ahi ella contd un suceso que le pas6é cuando estaba
realizando sus practicas profesionales, dijo que rotaba en el drea de medicina
interna en otro hospital, su equipo era supervisado por una enfermera de base
y esa noche se habian repartido para pasar a tomar los signos vitales de los
pacientes internados, ahi, al llegar a una cama, se dio el siguiente hecho:

Habia pocos pacientes, eran entre seis y ocho, tal vez, ya era de noche, de
entre los pacientes recuerdo a una sefiora mayor porque era la unica con
esa edad. Le dijimos que ibamos a tomarle signos vitales y ella nos dijo
que ya habian pasado y que, incluso, los habian dejado anotados en el
expediente. No le crel, pensé que quiza estaba harta porque ese mismo dia
la lastimaron mucho, le sacaron sangre y no le encontraban la vena, pero,
resulta que st estaba la medicion de signos; como no sabiamos si estaban
bien y actualizados, tuvimos que volvérselos a tomar y coincidian, si
estaban bien. La enfermera de base empezo a ponerse muy nerviosa, yo
pensé que estaba enojada y nos iba a reganar, pero mas bien, le pregunto
como era la persona que le tomo signos, ella se la describio y cuando
nos alejamos de la paciente, nos pregunto si habiamos escuchado de esa
enfermera, pero no, era la primera vez, ella empezo a llorar, dijo que era
L., una enfermera que llevaba mas de medio aiio de haber muerto y no
era la primera vez que pasaba y que aparecian signos tomados en M. I,
pacientes y familiares siempre la describian a ella, giierita, pelo castano,
muy seria y que casi no hablaba. Me dio miedo, no sé por qué y esa noche
no quise dormir para nada.
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Cuando Fanny nos contd eso, ella no iba a quedarse de guardia, su turno
estaba por acabar, igual habia tres residentes escuchandola y solo una iba a
quedarse, tanto a esa residente como a los MIP’s de la guardia fue a quienes
mas les impacto el relato, se notaban sorprendidos, pero, también incomodos,
incluso uno de los residentes que también podia retirarse bromed con eso, “/o
bueno que yo ya casi me voy, pero, ustedes ahi se quedan”. Eso fue gracioso para
mi, como estaba en confianza, tanto de mis informantes como de los médicos
residentes y de la persona que narr6 el relato, aventuré un comentario, “pues, es
parte de la vida hospitalaria estar por ahi en las noches, cerca de alguien que ya
ha fallecido, aunque, no sepamos hace cuanto tiempo”, quienes no se quedaban
a la guardia se rieron conmigo, sin embargo, a quienes si, el comentario no les
agrado del todo.

Lo que comenz6 como una broma, tenso6 el ambiente, al darse cuenta de
ello, Fanny volvio a comentar al respecto y, aunque de inicio yo pensé que lo
hacia para relajar la situacion, noté que no fue asi, al final, dijo “bueno, pero no
fue aqui, todavia no conozco a los fantasmas que hay aqui, porque de que los
hay, no lo dudo”. Al final, aunque era un comentario que apuntala a relajar las
cosas, por su cierre no lo hizo, mas bien mantuvo el estrés.

La narrativa tuvo un impacto emocional en los integrantes de la guardia
de ese dia, hecho entendible si consideramos que como dice Le Breton (2012),
toda emocidn estd vinculada al entorno en el que se da y en si mismo, desde la
perspectiva de los Médicos Internos de Pregrado, es mas un lugar desagradable
en el cual trabajan hasta quedar extenuados, llegan a ser maltratados, tanto por sus
superiores como por los pacientes que atienden y tienen poco reconocimiento,
entonces, si se le suma la potencial experiencia de toparse con un espiritu, el
panorama de tener que estar en los espacios solitarios y ligubres del nosocomio,
se vuelve atn peor. En palabras de Estela, una de las internas de la guardia,
“como si no fuera suficiente estar aqui al pendiente de las serioras dando a luz,
ahora debemos cuidarnos de si hay o no espiritus atormentando a los vivos con
los pendientes que no terminaron”.

Pas¢ el tiempo y mis informantes cambiaron de rotacion a la de Medicina
Familiar, por la naturaleza de esta fueron trasladados del hospital sede a una
clinica de primer nivel de atencion hospitalaria, ahi solo se hacian guardias de
12 horas, pues cerraban por la noche y no abrian en fines de semana, estar en
ese servicio se consideraba como tener un bimestre de descanso entre todo el
estrés de ese afio. Aunque, parte del contexto de ese servicio era que la relacion
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entre la sede (el hospital) y la sub sede (la clinica) no era buena, ni la directora
ni los médicos de base estaban de acuerdo con que los internos rotaran ahi,
pero, aunque no podian impedirlo, si obstaculizaban mucho su trabajo, no los
autorizaban a estar en la mayoria de los consultorios y una notable excepcion a
ello era el médico titular de la seccion de urgencias, el Dr. Sefardi, ¢l permitia
que los internos estuvieran ahi y a veces eran tantos que muchos podian estar sin
hacer nada.

En uno de esos ratos de poco trabajo, Leslie, una enfermera comodin que
ese dia fue asignada al servicio de urgencias del Dr. Sefardi, comenzd a contar el
dia en que la asustaron en esa misma area de la clinica. Ahi habia una pequefia
bodega donde guardaban medicina controlada, uniformes e insumos que, por su
importancia, debian de estar bajo llave, aparte, era de buen tamafio y también por
eso la usaban como cambiador.

De repente entro una enfermera que yo nunca habia visto, tenia el pelo
rizado, como castario y no era muy alta. Como no siempre vengo a esta
clinica, pues tampoco me sorprendio, ya iban a dar las nueve y el Dr. ya se
habia ido. La enfermera solo me dijo *“;Como va compariera, ya mero?”
Yo le respondi que si, que ya mero. Ella se fue hacia las computadoras
y ahi estuvo, la verdad que no le hice caso por estar en mi celular. De
repente empezo a hacer mucho frio, como ya era octubre, los climas ya
estaban apagados y lo crei normal, de repente la enfermera se paro de
las computadoras y fue a la bodega, solo me dijo “no se quede sola,
me la pueden espantar” y se metio a la bodega. Minutos después yo ya
queria irme, pero, ella no salia de la bodega, entonces fui para decirle si
le ayudaba, pero, la bodega estaba cerrada y es que si, yo nunca escuché
que la abriera y le quitara el candado, casi sali corriendo y llorando.

Aunque la cont6é en plena mafana, pues aun no era ni medio dia, de
nuevo, todos los que escuchamos la historia nos incomodamos. A diferencia de
la historia que contd Fanny meses atras, Leslie no bromed con su narracion,
quedo en silencio y nadie lo rompi6 de inmediato, dur6é unos segundos que se
sintieron como minutos hasta que Camelia, una de las internas presentes, lo
rompi6 diciendo: “Tal vez este sea el unico servicio donde te puedes escapar del
fantasma porque nunca nos obligan a quedarnos las doce horas de guardia”,
ella lo dijo con semblante de alivio, mientras que el Dr. Sefardi, que era el titular
del 4rea de urgencias y quien le daba permiso a los internos de irse, solo se rio.

Por un lado, y siguiendo a Evans-Pritchard (1991), noté que estas
narrativas tienen una funcioén, son un recurso de los médicos para pasar el
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tiempo muerto, que no es mucho, aunque, cuando lo hay, por esta via pueden
socializar y crear o afianzar vinculos, pues exponen una parte de su pasado y
el contenido emocional del mismo lo cual en algunos casos crea cercania, no
obstante, tampoco son la mejor manera de fomentar dichos lazos, pues lo que
se comparte deja a los escuchas incomodos o sobresaltados y, aparte, como en
las dos historias que expuse, vuelven al hospital ain mas pesado de lo que ya
es debido a que no solo es un lugar adverso por la cantidad de trabajo y las
dificultades para relacionarse entre compaiieros y pacientes, ahora también es un
lugar en donde espantan.

Por otro lado, ser participe de escuchar estas anécdotas para mi implicéd
proceder como menciona Bowie (2012), desde un compromiso cognitivo
empatico, ya que tuve que aprender a ver el mundo como mis informantes,
entender sus aspiraciones, emociones y preocupaciones; aparte de dar por
descontado la creencia, pues en mi trabajo de campo/terreno, nunca vi que
alguien interrumpiera la anécdota manifestando que no creia en eso o que dijera
que lo creia poco posible por respeto, sobre todo si era algo que contaba alguien
de mayor jerarquia, o tampoco lo escuché en lugares donde habia la confianza de
hablar sin temor a represalias

Usé esta postura para intentar abarcar todas las dimensiones del ser
Médico Interno de Pregrado, para comprender las experiencias, desde las
cotidianas hasta estas a las que podriamos denominar como paranormales,
y es que, lo que para los miembros del personal de salud de mayor jerarquia
podia llegar a ser una actividad lidica como era contar los momentos en que
los asustaron, para los MIP’s podria significar un suplicio en el sentido de que,
entrada la madrugada, quienes debian de bajar a los s6tanos vacios para pedir
laboratorios y radiografias eran ellos, los que atravesaban los lobbies donde
hacia horas ya no habia nadie, también eran ellos y los que iban de un ala a
otra de la institucion desierta, también eran ellos; al mismo tiempo que eran
quienes se adentraban en los pabellones semivacios para tomar signos vitales y
administrar medicamentos, a veces, con el personal de enfermeria y residentes,
pero, lo cierto es que nunca vi a un médico de base hacer alguna de estas labores,
ellos solo las ordenaban.

Aparte, asi como me tocd que me las contaran, también me toc vivirlas
con ellos. Puedo considerar como mi informante principal a Camelia, MIP a
la que yo conoci desde la Ciudad de México, a quien le propuse acompaiarla
a su internado en Ciudad Juérez y aceptd, yo me fui como su compaiiero de
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renta y también acepté auxiliarla econdémicamente, a cambio de que me ayudara
a estar con ella en el hospital, ella solia negociar mi entrada y estancia con
sus residentes, el equipo de enfermeria y si pensaba que los adscritos eran
comprensivos, también lo hacia; llegd hasta a explicarle mi presencia a algunos
jefes de servicio, los de mayor apertura y amabilidad.

Soy coprotagonista de las siguientes dos historias, sucedieron ya muy
cerca del final de mi trabajo de campo, pues Camelia estaba rotando en su tltimo
servicio que era el de urgencias, misma en la que el ritmo era frenético y los
tiempos de descanso pocos, no inexistentes, pero, si menos comunes y quiza por
eso las historias ahi nos las contaron, mas bien las vivimos.

Habia un paciente al cual Camelia y yo ubicdbamos desde hace meses,
fue ingresado al hospital, cuando ella rotd en el servicio de medicina interna
y lo recorddbamos por un tatuaje en su cuello, sabiamos que tenia VIH desde
hacia mucho tiempo y ultimamente comenzaba a tener problemas renales e iba a
hemodialisis, pero, a pesar del tratamiento, comenzaba a tener necesidad de ser
internado de forma recurrente, antes de subir a los pabellones donde lo atendian
en medicina interna, urgencias debia de estabilizarlo, pero, esa noche lleg6é con
sangrado de tubo digestivo alto y no lo lograron, Camelia lo recibi6, pero, no fue
parte del equipo que lo atendio, a pesar de que si supo que murid y yo noté que
eso la conmovio, no dijo nada, sin embargo, se puso seria; yo también me senti
algo triste.

Eso sucedi¢ alrededor de las 11 de la noche, por el ajetreo del servicio el
tiempo se fue rapido y alrededor de las tres de la mafiana acompaii¢ a Camelia a
dejar los certificados de defuncién de los pacientes de esa noche a trabajo social,
entre esos documentos, los dos sabiamos que iba el de ese paciente muerto por
el sangrado de tubo digestivo alto. ibamos platicando y pasamos por la zona de
cubiculos aislados, eran dos y estaban vacios, pero, en el segundo, vi al paciente
ahi sentado, mirando hacia el frente, su tatuaje se apreciaba claramente; ella
también lo vio y volteamos a vernos con sorpresa en cuestion de segundos, me
pregunto “;Lo viste?”, le dije que si, pero, al regresar la mirada a ese lugar, ya
no habia nadie, el aislado estaba vacio de nuevo.

Entre el susto y la sorpresa, solo me limité a validar a mi informante, pues
creia que el cansancio le estaba jugando una mala pasada, o peor atn, dijo “;Me
estaré volviendo loca ya?”, sin embargo, le reafirmé que yo también lo vi, asi
que no tenia por qué dudar de si misma, lo hice como parte de ese compromiso
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cognitivo empatico (Bowie, 2012) de ver el mundo como ella y reconocer que
yo también lo habia experimentado.

No fue el unico evento de ese tipo que vivimos mientras ella rotaba en
urgencias, semanas después, una tarde llegd un sefor que no estaba inconsciente,
pero, ya desvariaba, era de pelo rizado y barba abundante, muy blanca. Al
parecer tenia la presion muy alta y ese era el origen del desvario, recuerdo que
le mandaron a sacar estudios de rigor y el sefior alcanzaba a decir que no queria
estar ahi, que queria irse a su casa. Lo cierto es que el sefior fallecio, Cameliay yo
estabamos presentes cuando eso sucedid y yo vi cuando el equipo de enfermeria
llevo la bolsa negra en la cual suelen meter los caddveres para trasladarlos a la
morgue.

Alrededor de media hora después lleg6 la jefa del personal de enfermeria
y empez6 a regafiar a residentes y a internos, les dijo que un sefor se salié de
pelo blanco rizado y barba muy abundante “iba como loco, alterado y solo me
grito ‘;Donde puedo ir por mis resultados, ya quiero irme de aqui?’”, cuando
dijo eso, yo me senti extrafio, sorprendido, también con un poco de miedo, volteé¢
a ver a Camelia y noté que se puso muy seria y otra de las enfermeras le dijo,
“jefa, esa persona que usted describe es un paciente que yo arregle para que
se llevaran a la morgue, nadie mds ha sido internado aqui con ese tipo de pelo
vy barba blanca”. Le explicaron mientras todos estaban serios y en sus rostros
se notaba la incomodidad, al final la jefa de enfermeria solo les dijo que estaba
bien, aunque, atin se notaba inconforme, esa noche el ambiente se quedo serio,
sumado a la carga del servicio que no fue poca.

No fueron las tnicas historias que vivi, pero, mi objetivo, como ya dije,
no es ponerlas todas, solo seleccioné dos porque fui testigo de ellas y considero
que son un buen ejemplo del segundo tipo de estas experiencias, muchas veces
son los mismos pacientes que se atienden al fragor de las guardias quienes
fallecen y muy pronto son vistos por quienes los atendieron, aunque, ya hayan
muerto, como me paséd cuando acompaiié¢ a mi informante o, son vistos por otros
que no saben que fallecieron, como este ultimo.

El Gltimo tipo de narraciones es el mas escaso, solo lo escuché en un
par de ocasiones y es cuando nadie puede precisar qué es lo que da miedo o
asusta a quienes lo han experimentado. A continuacion, explico la que considero
como la mas relevante de esas dos historias, pues se inserta en el contexto de la
pandemia por COVID-19, misma que signd toda mi investigacion. En el hospital
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se habian instalado COVIDarios, zonas especificas para atender a los pacientes
cuya condicion de salud se habia agravado mucho por la infeccion y requerian
de apoyo respiratorio que solo podian proporcionarles en internamiento
hospitalario.

Aunque a lo largo de todo el afio, los COVIDarios nunca desaparecieron
del todo, pues la pandemia tuvo sus vaivenes en la cantidad de contagios y, por
ende, en la saturacion hospitalaria que subia y bajaba a lo largo de todo el pais, sin
ser Ciudad Juarez la excepcion. El personal contaba que el primer COVIDario
habia sido instalado en los pabellones que conectaban las zonas de oncologia y
nefrologia en medicina interna, pero, sin terminar de abarcar ninguna de las dos
zonas, estaba mas bien en la parte que conectaba ambas secciones. Cuentan que,
durante el inicio de la pandemia, la mortalidad en ese primer COVIDario fue
muy alta, pero, al finalizar el 2020, lo cambiaron de lugar por logistica.

Tras ese suceso, todos decian que transitar esa zona daba miedo, los
pacientes estaban muy intranquilos cuando los habia y si no los habia, era atin
peor, pero, también era inevitable por los pacientes que ahi se atendian. Al inicio,
mis informantes no hicieron mucho caso de esas historias, sin embargo, una
noche, Esther nos pidié que la acompanaramos porque a ella si le daba miedo
pasar por ahi, aunque, no sabia por qué, las narrativas decian desde que se veian
sombras o se escuchaban lamentos, sin embargo, hasta ese momento era algo
que contaba personal de base o residentes, no los Médicos Internos de Pregrado
con los que yo convivia.

Acompafi¢ a Esther porque era mas facil para mi que el resto de sus
compafieros que estaban ocupados con las tareas que les asignaban, aparte,
yo ya habia pasado muchas veces por ahi y me parecia mas tenebroso por lo
que contaban que por lo que en realidad pasaba en esa seccion. Ibamos para
revisar a los pacientes, asi que el lugar no estaba solo, ahi habia espacio para seis
pacientes y esa noche habia dos camas ocupadas, podria haber sido una rutina
normal, como tantas que habia visto de no ser porque cuando ya nos ibamos
escuchamos un estruendo, Esther estaba terminando de revisar al paciente que
estaba semidormido cuando se escuchd como si azotaran una puerta, pero, el
detalle era que ahi no habia puerta alguna. Esther se puso palida y la familiar
del paciente dijo ¢ éQue Jue eso? Sond muy fuerte Intentando que se sintiera
tranquila, le dije que iria a ver, pero, camin¢ al pasillo en medio de las camas
y no supe a donde ir, no habia modo de que se hubiera azotado una puerta ahi,
porque no habia tal, al darme cuenta de ello, yo también tuve miedo y a los pocos
segundos, cuando ella termin6 con el paciente y me alcanzd6, se lo dije.
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Esta forma de miedo era una de las posibles formas de sentir miedos
dentro de la cultura biomédica y es que, siguiendo a Boscoboinik (2016), el
miedo nunca es unico, es una dimension que siempre debe de ser referida
en plural porque son varios los horrores a los que se enfrentan una cultura
y sus integrantes, que en este caso, son los MIP’s en formacion que no solo
experimentan este miedo, también conocen el temor a ser reganados, a no
poder ayudar a sus pacientes, a pasar una mala guardia, entre otros, pero, por lo
mismo considero que este tipo de miedo tiene que ser enunciado, ser personal
de salud en general e interno en particular no es facil y se vuelve mas dificil
cuando, como en las experiencias que narré, los informantes y el investigador se
enfrentan a lo inexplicable, mismo que considero he desarrollado bien y me da
pie a conclusiones que enuncio a continuacion.

Las grietas que cierran este texto

Después de estas experiencias me vi en la necesidad de hacer un
recorrido por lo que la antropologia y la psicologia decian al respecto, ahi me
encontre que la antropologia tiene mas apertura, mas no porque haya nacido
con ella, es un camino que antrop6logos previos han construido y, al hacerlo,
se han visto en la necesidad de reconocerse a si mismos como un factor que
modifica el campo e incluso, tener que resaltar lo que parece obvio, pero, ha
querido censurarse, que el investigador también siente, teme, cree y negocia
significados con sus informantes.

La psicologia no ha recorrido el mismo camino, quiz4 porque, como
Kantor (1990) menciona, le ha costado mucho trabajo establecerse como
una ciencia en toda regla y ha sido mucho el tiempo en que se le ha visto
como una disciplina pre o protocientifica, entonces, tenian que consolidar la
anhelada cientificidad explicando el proceso psicoldgico de los fendmenos
paranormales, asi fuera desde lo patologico.

Mi trabajo de campo/terreno me mostré que la medicina esta en un punto
similar, los internos estan en un afio de formacion intensiva como médicos, lo
cual implica una formacion académica y una praxis rigurosa, ambas basadas
en lo cientifico, dimension que se coloca al centro de la cultura biomédica en
las que se les forma, sin embargo, tal como menciona Menéndez (2002), hay
partes negadas en la cultura como esta, la experiencia paranormal del personal
de salud que son relegadas de la pretension cientifica de la medicina como
ciencia.
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Aunque, este escrito es una apuesta por develar esa seccion oculta en
el personal de salud que labora en instituciones hospitalarias, es un intento de
reconocer que la muerte les impacta y tienen inquietudes sobre lo que pasa
después de que esta acaece, pues sus experiencias viendo a personas que
ya han muerto les despiertan la inquietud de que quiza si hay algo mas, una
instancia de la cual no hay constancia cientifica, pues la ciencia no llega a ese
ambito, al no haber evidencia tangible de ello, no pueden estudiarla y mas bien
han decido etiquetarla como un dominio propio de la religién, que en ultima
instancia también es vista como una creencia paranormal (Tobacyk, 2004).

Gracias al enfoque antropoldgico he podido dar cuenta de que la
experiencia paranormal es posible en dos formas, sea como una historia para
pasar el tiempo y conectar con los demads, a pesar de la conmocidon que deja
tras de si, pero, también en forma de espiritus que aparecen en las noches de
guardia, quiza se vea como un miembro del personal de salud que nadie conoce
o que saben que ya murid, o tal vez sean los pacientes que acaban de morir, o
incluso algo que nadie pueda esclarecer, pero, que se sienta en el ambiente y se
escuche sin que haya una explicacion posible, al final, experimentarlo sera un
proceso que causara un proceso emocional, que significara el hospital y quiza
no lo haga bien porque se volvera un lugar donde no solo hay que temer a los
vivos, su maltrato y mal caracter, también a los muertos y el misterio que les
rodea.

Reconocer esta dimension humaniza al personal de salud, nos permite
conocer cOmo se sienten, saber que también tienen expectativas, que son
vulnerables, que hay algo mas alla del profesional altamente calificado que
se forma en la intensidad de los turnos de 36 horas o a veces mas. Todo ser
humano es reflejo de una historia de vida, de un contexto cultural y de un
momento sociohistérico, por eso tan importante conocer sus creencias, cOmo
reaccionan ante sucesos como estos, pues permite ir mas alla de la dualidad
de pensar en el médico como una figura de autoridad y como un profesional
cientifico, ajeno a dimensiones espirituales y religiosas.

No es la tnica ganancia, por medio de este escrito también me he
encontrado con que la expresion de lo emocional es complicada en si mismo
al interior de la institucién nosocomial, no es factible pensar en seres humanos
sin emociones, estas no dejan de ser parte de la cultura biomédica, pero, estan
fuertemente acatadas por lo que Hochschild (1979) llama “reglas para sentir”,
entre personal de salud no es bien recibida la manifestacion de emociones
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adversas como el miedo, la tristeza o la ira, aunque, tampoco significa que
tengan en buen concepto a la expresion de la alegria, del personal de enfermeria
y medicina se espera un amplio dominio emocional que, de no darse, es causa
de una fuerza reprimenda. A pesar de ello, la censura nunca es absoluta, el
staff del hospital tiene diversos miedos, motivos para enojarse, hechos que les
sorprenden, etc.

Considero que esta esunavaliosaaportacion porque permite conocer otra
parte de lo que se vive al interior de estas instituciones que tiene caracteristicas
de institucion total (Goffman, 2001) para con su personal debido a la forma en
la que los regulan, nos solo en el aspecto animico del que ya hablé, también en
sus horarios de comida, forma de vestir, relacionarse, expresarse, descansar,
por solo mencionar algunas. Al no ser esta regulacion absoluta ni perfecta,
es posible de conocerse por vias como esta y detectar la forma en la que el
personal se las ingenia para ir mas alla de ella, sea expresando sus miedos
en confianza y cuando nadie los ve, o pidiendo a personas de confianza que
conocen que por favor les acompafien a lugares considerados por todos como
tenebrosos.
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El diablo in-corporado.
El caso de la narrativa y contranarrativa
de un hombre en reclusion que vive una
condicidon psiquiatrica’

Carla Ailed Almazan Rojas >

RESUMEN

El presente trabajo describe y analiza la experiencia de un hombre privado de la libertad con
un diagnoéstico psiquiatrico de “trastorno multiple de la personalidad”, en el que como parte de
su experiencia se ha in-corporado el Diablo. Asi en su performatividad corporal se transforma
su voz, su mirada, sus gestos y ademanes, de los que surge un ser sobrehumano, fuerte y
poderoso, performando asi su identidad. Se presentan las narrativas y contranarrativas a partir
de la observacion y analisis de una entrevista en profundidad, que forma parte del trabajo de
investigacion realizado en 2022 dentro de un penal. Del que resulté que las representaciones del
Diablo, percepciones y repercusiones de la condicién psiquiatrica aqui expuesta es s6lo un ejemplo
de la experiencia de in-corporaciéon demoniaca que se vive en diversas situaciones psiquiatricas,
que en este caso puede tratarse de una estrategia de autoatencion ante el sufrimiento vivido.

Palabras clave: Diablo, experiencia de posesion, in-corporacion, autocuidado
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The in-corporated devil.
The case of a narrative and counter-narrative of a
prisioiner man

ABSTRACT

This paper describes and analyzes the experience of a prisoner man with a psychiatric disorder called
“Multifaceted Personality Disorder”, in which the devil has been incorporated as part of his experience.
In his body performativity his voice, his gaze and gestures are transformed, from which a superhuman,
strong and powerful being emerges, preforming his identity. The narratives and counternarratives of his
experience are presented based on the observation and analysis of an in-depth interview, that is part of
the research work carried out in 2022 inside a prison. From which it turned out that the representations
of the devil, perceptions and repercussions of the psychiatric condition exposed here is only one example
of the experience of demonic incorporation that is lived in various psychiatric disorders, like this one, in
this case may be is used like a self-care strategy before the suffering experienced.

Keywords: Devil, possession experience, embodiment, self-care.

Introduccion

El objetivo del presente escrito es analizar la experiencia de in-
corporacion demoniaca que se vive en diversas situaciones psiquiatricas,
considerando al cuerpo base y sujeto de la cultura (Csordas, 1990), y el
concepto de in-corporacion traduccion de embodiment, el cual hace referencia
a la “condicion existencial en la cual el cuerpo es el terreno intersubjetivo de la
experiencia” (Csordas, 1999). Es asi, que se hace uso de un guion intermedio
en los conceptos in-corporado, in-corporar, in-corporacion y corpo-oralizado
para enfatizar en las condiciones socioculturales materializadas en el cuerpo
y su comportamiento; siguiendo la propuesta conceptual dialoégica de Lara
(2022), quien define la corpo-oralidad como una sintesis dialdgica entre
discursos orales y corporales. En este caso, se hace uso del término “in“,
seguido del guion, para acentuar las condiciones socioculturales en uniéon con
el cuerpo.

De manera particular este trabajo se basa en la observacion y descripcion
de la experiencia psiquiatrica del actual modo de vida de un hombre, que cuenta
con un diagndstico de “trastorno de la personalidad multiple” (conocido hoy
en dia como trastorno de identidad disociativo). Diagnéstico psiquiatrico que
resultd de la valoracion de su salud mental realizada tras su detencion en el
ano 2021. En el que como parte de su experiencia de la condicion psiquiatrica
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se representa la in-corporacion del Diablo, concebido como la personificacion
malévola por diversos sistemas religiosos y maximo adversario de todo adepto
de Dios.

Asi en su performatividad corporal se transforma su voz, su mirada,
sus gestos y ademanes, de los que surge un ser sobrenatural, el mas maligno
de todos los seres malvados; mostrando en su corporalidad un ser enérgico,
fuerte, poderoso y seductor. De esta forma el angel caido y desterrado por
Dios preforma la identidad de este hombre en situacion de carcel. Experiencia
en la que se entretejen diversos temas como el cuerpo, la salud-enfermedad,
condicion psiquiatrica, identidad, sufrimiento, modo de vida, la reclusién
como experiencia liminal, la representacion del Diablo y la in-corporacion de
este como forma de autocuidado.

El objeto de estudio expone parte de una realidad que viven algunas
personas en condicion psiquiatrica, es por ello que, uno de los intereses
académico del presente texto es aportar elementos de reflexién que incite a
estudiantes, profesionales e investigadores de las ciencias sociales y de la salud,
el interés en la realidad experiencial de la corporeidad de la salud-enfermedad
de las personas en condicion psiquidtrica en general; y en este caso que a
menudo muestran ser seres sobrenaturales como demonios o Dios. Fomentando
asi, €l didlogo interdisciplinario desde las Ciencias Antropoldgicas y de la
Salud, favoreciendo los tratos y tratamientos para una mejor condicion de vida
de este grupo social, quienes viven condiciones psiquidtricas parecidas al caso
aqui expuesto; en el que se describe la experiencia emocional corporeizada en
la que se incrusta el Diablo como posible forma de autocuidado.

Cuerpo, salud y religion

De acuerdo con Csordas (2018), nos hacemos humanos a partir del
cuerpo experiencial, un cuerpo que se percibe y se expresa como conjunto de
sentidos y significados. Asi, el cuerpo no solo es la base para expresar la cultura,
sino también la base existencial de la cultura misma, porque sus diferentes
modos de ser son culturalmente construidos. Por tanto, el cuidado y uso de
nuestros cuerpos no es determinado bioldgicamente, sino que estan constituidos
culturalmente. En esa misma linea “para comprender la religion siempre es
necesario incluir la experiencia ademas de los simbolos, significados y fuerzas
sociales” Csordas (2018). Ademas, que es a partir de la experiencia del cuerpo
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como podemos conocer el proceso de salud-enfermedad. Especificamente, en
este caso se enfatiza en la experiencia del cuerpo y la enfermedad como vehiculo
de la representacion, percepcion y repercusion del Diablo in-corporado; asi la
vivencia, la experiencia del cuerpo y la enfermedad, se comunica a través de
representaciones (Barragan, 2007). Entendiendo por representaciones en torno
a la salud “una serie de significados que le sirven a los individuos para dar un
sentido a los malestares que sufren” (Arganis, 2005).

Autoatencion y autocuidado

Desde una perspectiva socioantropologica de la salud, los Modelos
Médicos propuestos por Eduardo Menéndez (1992), engloban los conjuntos
de practicas, ideologias y saberes de las funciones curativas. Estas se clasifican
tres modelos de atencidon: 1) Modelo Médico Hegemonico (MMH); 2)
Modelo Médico de Autoatencion (MMA); y 3) Modelo Médico Alternativo
Subordinado (MMAS)*. En los modelos anteriormente mencionados se
engloban todos los saberes y formas de atencion que buscan prevenir, tratar,
controlar, aliviar o curar algun padecimiento (Menéndez, 2016). En el modelo
de Autoatencion, se realizan acciones ante un padecimiento o enfermedad
llevadas a cabo por la misma persona o allegadas al enfermo, tales como la
alimentacion, limpieza, higiene, curacion y prevencion de las enfermedades.
Asimismo, se incorporan en este modelo procesos, tales como, los habitos y
conductas cotidianas que se orientan al mantenimiento y cuidado de la salud.
Dentro de la autoatencion, que es la modalidad mas generalizada de atencion
a las dolencias, se realizan diversas acciones para enfrentar el padecimiento
como forma de autocuidado (Arganis, 2005; Menéndez 2016). Entendiendo
al autocuidado como “las distintas actividades de la vida cotidiana que son
realizadas por la persona, familias y los grupos sociales para el cuidado de la
salud, la prevencion de enfermedades y limitaciones de dafios” (Arenas, Jasso
y Campos, (2011)). Estos autores sefialan que en las acciones de autocuidado
existe una influencia de los determinantes sociales, especificamente, la clase
social, la ocupacion, el género, el grupo étnico, asi como la familia, la edad
y la experiencia de enfermedad.

3 El Modelo Médico Hegemoénico (MMH), es caracterizado por el sistema biomédico, el cual ha
privilegiado una mirada biologicista, individualista, asocial, ahistorica y mercantilista, donde el vinculo
médico-paciente es asimétrico. E1 Modelo de Autoatencion (MMA), esta basado en el diagndstico y
atencion encaminadas a la cura, la cual lleva a cabo la misma persona o cercanas. El Modelo Médico
Alternativo Subordinado (MMA), engloba todas aquellas practicas fuera de la medicina hegemonica, las

cuales tienen su origen en la medicina prehispanica llamada medicina tradicional, también incluye las
medicinas religiosas o practicas religiosas encaminadas a la cura (Menéndez, 1992).
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In-corporacion de lo malvado en los locos furiosos o agitados desde el
México Antiguo.

La locura tiene un largo pasado en la que ha sido concebida de diversas
formas segiin el momento historico, localidad y cultura. Desde el México
antiguo, era plasmada desde diversos conceptos tales como amimati (grosero,
rudo, no inteligente), xolopitli (tonto), tompoxtli (idiota, tonto o estipido),
nextecuilin (gusano de muladar, persona que entiende las cosas al revés),
amozcaliani (el que no entiende); algunos de ellos causados por algun factor
externo, tal como la brujeria o el consumo de entedgenos de manera desmedida
como el caso de yollopoliuhqui (perdido del corazon) o moltapololiani (el
que se hace perder o destruir) (Echeverria, 2012). Los conceptos anteriores
hacen referencia a “los locos tranquilos”, no obstante, en los grupos hablantes
de ndhuatl que habitaron el Altiplano central de México, también se hace
referencia a aquella locura transgresora de las normas sociales y morales. En la
clasificacion de “locos furiosos o agitados”, encontramos tlahueliloc (malvado
o furioso), yollotlahueliloc (malvado del corazoén), cuatlahueliloc (malvado
de la cabeza), ellahueliloc (malvado del higado), yollococoxqui (enfermo del
corazon) y aacqui (el que ha padecido intrusion). Todos ellos caracterizados
por inmoralidad, tal como transgresiones y desviaciones sexuales o conductas
en contra de las normas sociales, las cuales los hacia ser locos malvados; en
algunos casos a consecuencia de cuestiones sobrenaturales como la posesion de
los seres pluviales como el rayo; en otras derivado de la enfermedad de algiin
organo o parte del cuerpo a causa de la acumulacion de flemas; también por
el consumo desmedido de alcohol o entedgenos; asi como consecuencia de la
magia o brujeria; y finalmente por predestinacion o herencia (Echeverria, 2012).

Independientemente de la causa, en todas las concepciones nahuas de
los “locos furiosos o agitados” expuestas por Echeverria (2012) vemos una in-
corporacion de lo malvado, realidades corporales que se han vivido a lo largo
de la historia y se viven hoy en dia. En este caso, en particular se analiza la
in-corporacion del Diablo en un hombre privado de la libertad considerado
juridicamente como inimputable, lo que podria ser para los antiguos nahuas un
“loco malvado”.

Panorama de la Inimputabilidad en México

La inimputabilidad es un término juridico que se utiliza para determinar
un tipo de inculpabilidad penal (Art. 405, Codigo Nacional de Procedimientos
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Penales). Dicha irresponsabilidad deriva de la incomprension del hecho
delictivo cometido. Tal es el caso de aquellas personas que por su condicion
psiquiatrica “no tengan la capacidad de comprender el caracter ilicito de aquel
o de conducirse de acuerdo con esa comprension, en virtud de padecer trastorno
mental o desarrollo intelectual retardado” (Art. 42 del Cédigo Penal).

En ese sentido las personas inimputables requieren de atencion
especializada, determinada por nuestra legislacion nacional. También se ha
reconocidodesde lanormatividad nacional e internacional, lanecesidad de proveer
a este grupo de personas condiciones necesarias que les permitan alcanzar un
nivel éptimo de funcionamiento y de disminucion de sus limitaciones, tratando
de evitar la vulnerabilidad y la discriminacion (CNDH, 2015). De modo que,
para llevar a cabo dicha atencion especial, las personas inimputables no deberan
cumplir su sentencia como el resto de las personas en centros penitenciarios
comunes, en consecuencia, se les aplica una medida de seguridad en un centro
penitenciario diferente, aunque en muchos de los penales también encontramos
personas con algun padecimiento mental.

Las estadisticas muestran que los delitos por los que han sido acusados
las personas privadas de la libertad considerados como inimputables en la
CDMX, mayoritariamente son robo como es el caso aqui expuesto, seguido de
homicidio, violacidn, abuso sexual, lesiones, contra la salud*, homicidio en razén
de parentesco® y algunos relacionados con menores de edad, como corrupcion®
o sustraccion de menores’ (Almazan 2022). En una muestra de 166 personas
en un establecimiento para personas inimputables en México, se estima que la
mayoria; tienen una edad entre 40 y 49 afios; mas del 70% son solteros; y en
promedio el maximo nivel educativo de esta poblacion es la educacion bésica,
no obstante, también se encuentran en menor medida personas con licenciatura
y posgrado.

4 Los delitos contra la salud son aquellos relativos a la produccion, adquisicién, comercio, posesion,
trafico o uso de drogas ilegales.

5 Se refiere a la privacion de la vida del ascendente o descendiente consanguineo, hermano/a, conyuge,
concubinario, adoptante o adoptado con conocimiento de esa relacion.

6 El delito de corrupcion de menores se refiere al acto en el que se induzca, procure, facilite u obligue
a un menor de dieciocho afios de edad a realizar actos de exhibicionismo corporal, lascivos o sexuales,
prostitucion, ebriedad, consumo de narcoéticos, practicas sexuales o a cometer hechos delictuosos.

7 El delito de sustraccion de menores se refiere al hecho en el que una persona que no tiene la custodia
del menor de edad, lo aparta y retiene de su espacio de convivencia habitual.
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Respecto a la etnicidad y religion el 1.2% son pertenecientes a un grupo
indigena, aunque se desconoce el grupo étnico de origen y el 77.7% de la
poblacion se reconoce como catdlico. Mientras que el 13.9% se concibe como
no creyente, el 2.4% de religion cristiana, el 1.8% testigos de Jehova, 1.2 %
evangelista, 0.6% pentecostés al igual que judia, datos que conciernen a las
personas inimputables privadas de la libertad.

Por si misma la condicién de encierro puede generar un deterioro
significativo de todas las esferas de la vida de la persona privada de la libertad,
agudizandose dicha condicion por el mismo padecimiento psiquiatrico o
viceversa, es decir que la situacion psiquiatrica se agrava por el encierro mismo.
De manera general dentro de la amplia gama de los principales diagnosticos que
se dan a personas inimputables, al menos en México, en mayor medida pertenecen
a la categoria de esquizofrenia y otros trastornos psicéticos, (esquizofrenia,
esquizofrenia paranoide, trastorno esquizofreniforme y trastorno de ideas
delirantes) en segundo lugar, los trastornos del desarrollo intelectual (leve y
moderado); en tercero, los trastornos por uso de sustancias y trastornos adictivos.
Dentro de los trastornos de personalidad, los diagnosticos mas comunes en las
personas inimputables son: trastorno disocial, trastorno antisocial y trastorno
paranoide de la personalidad (Almazan, 2022). Aunque no es tan comun,
también encontramos diagnésticos que hacen referencia al trastorno disociativo
de la identidad, conocido popularmente como personalidades multiples.

Trastornos disosciativos: preocupante desinterés en México

Aunque no hay datos estadisticos recientes de trastornos disociativos,
los existentes muestran una prevalencia de 5 a un 10% de la poblacion global
y entre 10 y 41% en la poblacion psiquiatrica (Robles, et al. 2006; Centro de
Investigacion y Desarrollo en Ciencias de la Salud, 2019). Sorprende que no
hay datos vigentes al respecto, pese a que la Organizacion Mundial de la Salud y
la Organizacion Panamericana de la Salud (2011) han pronunciado la necesidad
y obligacion urgente de realizar estudios epidemiologicos locales, para dar a
conocer los procesos de salud—enfermedad en los que se incluyen los trastornos
mentales.

Los datos mas recientes sobre trastornos disociativos en México fueron
obtenidos por Robles (2006), en los que mostré una prevalencia del 38% en
una muestra de pacientes psiquidtricos. Casi dos décadas después, esta falta
de actualizacién exhibe un preocupante desinterés, no obstante, se sabe que
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el comportamiento suicida puede ser un riesgo en personas con trastornos
disociativos. Con un eminente riesgo para el trastorno de identidad disociativo,
conforme a la APA (2014) “mas del 70% de los pacientes ambulatorios con
trastorno de identidad disociativo han intentado suicidarse” (APA, 2014).

Trastorno de identidad disociativa

Historica y nosologicamente podemos ubicar las caracteristicas del
trastorno de identidad disociativa a partir de la década de los 60’s'y 70’s, dentro de
los dos sistemas internacionales para el diagndstico de los trastornos mentales: 1)
Clasificacion Internacional de Enfermedades (CIE) de la Organizacion Mundial
de la Salud; y 2) Manual Diagnostico y Estadistico de los Trastornos Mentales
(DSM) de la Asociacion Americana de Psicologia.

Desde su segunda version, en el DSM-II (1968) y la novena de la CIE-
9 (1977), el trastorno de identidad disociativa se encontraba bajo el término de
“neurosis histérica” o “experiencia somatomorfa de tipo disociativo™; transitando
el nombre de “trastorno de Personalidad multiple” a “trastorno de identidad
disociativo” en el DSM-1V (1994) y la CIE-11 (2018). Actualmente, se encuentra
dentro de la categorizacion de trastornos disociativos, establecidos y clasificados por
ambos manuales en su version mas reciente (CIE-11 y DSM-V), ambos coinciden en
que los trastornos disociativos se caracterizan por la interrupcion o discontinuidad
en la integracion normal de la identidad, la percepcion, el control motor y el
comportamiento. En esta discontinuidad, el CIE-11 también hace referencia a
los siguientes aspectos: sensaciones, percepciones, afectos, pensamientos y
recuerdos (OMS, 2022). Por su parte el DSM-V menciona la discontinuidad en: la
conciencia, la memoria, la identidad propia y subjetiva, la emocion y la identidad
corporal; y que estos trastornos aparecen con frecuencia como consecuencia de
traumas, que pueden alterar todas las areas de funcionamiento psicologico (APA,
2014). El trastorno de identidad disociativa, para la CIE- 11 “se caracteriza por
una alteracion de la identidad en la que hay dos o varios estados de personalidad
distintos [...] (en el que) cada estado de personalidad incluye su propio patréon de
experiencia, percepcion, concepcion y relacion con el yo, el cuerpo y el entorno”.

Trauma, disociacion y supervivencia
El trastorno de identidad disociativo se dice que es causado por un
trauma en la infancia en conjunto con la falta de recursos fisicos y emocionales,

elementales para liderar con €l. En este caso la disociacion, se puede definir como
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“un mecanismo de defensa, en el cual el papel [...] es amortiguar el impacto de
la experiencia traumatica” (Madrigal, 2012:9), causando una interrupcion en el
continuo de integracion de experiencias y funciones limitando dafios. Para su
tratamiento, entre otras cosas, se busca eliminar la fuente del dolor, que en estos
casos indudablemente es el recuerdo. Por tanto, el trauma es un mecanismo que se
pone en funcionamiento bajo niveles elevados de estrés, angustia, miedo y panico
como técnica de supervivencia, disociacion que permite al sujeto tolerar esas
situaciones angustiantes, estresantes y dolorosas (Paz, 2023). Aunque se dice que
el cambio es totalmente involuntario y que las personas con este tipo de trastorno
no suelen tener el control de los cambios, en algunos casos si logran detener o
provocarlos voluntariamente. Es asi como se puede alternar el control voluntario,
entre contenidos conscientes y otros situados en el plano mas profundo y de dificil
acceso (Sevilla, 2017).

Identidad suplantada: divinidades o demonios

Con lo anterior, podemos decir que las manifestaciones o no de los
estados de personalidad en el trastorno de identidad disociativo varia en funcion
de la motivacion psicologica, el nivel actual de estrés, la cultura, los conflictos
internos y dinamicos y la tolerancia emocional. Por su parte, en el DSM-V, es
descrito como “la perturbacion de las identidades que se caracterizado por dos o
mas estados de personalidad bien definidos, y que se puede describir en algunas
culturas como una experiencia de posesion” (APA, 2014). El mismo manual
enfatiza que la presentacion de la posesion puede variar de acuerdo con la cultura
o circunstancia. Las identidades en forma de posesion en el trastorno de identidad
disociativo normalmente se manifiestan como conductas en que parece que un
“espiritu”, un ser sobrenatural o una persona ajena ha tomado el control, de tal
manera que la persona comienza a hablar o actuar de una manera muy diferente. El
comportamiento de un individuo puede semejar que su identidad ha sido sustituida
o suplantada por un demonio o una divinidad. Sin embargo, paraddjicamente, el
manual menciona que la mayoria de los estados de posesion en el mundo son
normales, por lo general forman parte de la practica espiritual y no cumplen con
los criterios para el trastorno de identidad disociativo.

Perspectivas de la posesion demoniaca: entre la justicia, ciencia y religion
La autoridad que se ejercia sobre los transgresores de la norma social
como lo eran los “locos furiosos o agitados”, desde la Edad Media, estaba

conformada por tres elementos que actuaban sobre ellos: el religioso, el médico
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y el legal. De manera expedita, para el hombre de leyes como se explico con la
inimputabilidad, podria pensarse en la no responsabilidad de los actos del “loco
furioso” o “desequilibrado”, mientras que para el médico s1gn1ﬁcaba un deterioro
de la salud mental y para el 1nqulsldor una evidente posesion demoniaca (Agueda,
2017).

La experiencia de posesion demoniaca, si bien es un fendomeno
considerado en términos religiosos, ha sido descrito y explicado desde diversas
perspectivas, desde la clinica, la antropoldgica, la historica y por supuesto la
teologia. De acuerdo con la Real Academia Espafiola, el termino de posesion
proviene del latin possessio, que significa “acto de poseer o tener una cosa
corporal o incorpdérea”. Como definicion alterna, encontramos “apoderamiento
del espiritu del hombre por otro espiritu que obra en ¢l como agente interno y
unido con ¢1” (RAE, 2022). En particular la posesion demoniaca consiste en que
uno o mas espiritus diabdlicos toman el control de las facultades de un individuo
y le hacen perder la capacidad de manejar su mente y su propio cuerpo o parte
de ¢l (Brizuela, 2022).

Desde las ciencias del comportamiento, en la clinica, la posesion de
entidades sobrenaturales se explica como manifestaciones psicopatoldgicas
donde la persona vive la experiencia de obrar bajo el control de otro ser en el
que entra en un trance involuntario. Provocando una alteracion temporal de la
conciencia en los pacientes psiquiatricos, donde puede haber confusion sobre
la propia identidad, o el surgimiento de otra, difuminando su propia identidad,
como es el caso del trastorno de identidad disociativa expuesto anteriormente.
En estos casos los pacientes que son creyentes pueden utilizar los simbolos y
rituales de su religion para dar sentido a la experiencia psicotica (Osca, D Hiver
y Ramos, 2022).

Por otra parte, desde la postura psicoanalitica, se refiere a la psicosis
y neurosis como formas en las que se manifiesta la experiencia de posesion
(Grajales, 2019), especificamente la neurosis demoniaca, se referia a los sujetos
acometidos por convulsiones y visiones causadas por el Diablo, considerada por
Freud como una figura paterna. Dentro de esta explicacion, los demonios son
los deseos inconscientes proyectadas desde la psique al mundo exterior, tales
como deseos malos, desestimados, pulsiones rechazadas y reprimidas (Rugel,
2020). Por su parte, Lacan expone que la posesion se desvirtiia en torno a la
neurosis en el sentido de que la mujer histérica brinda su cuerpo, en el que ella
no goza, a quien se satisface es a la entidad maligna. Al respecto de la psicosis
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y la explicacion de posesion al igual que en la clinica en general, se basa en
alucinaciones y delirios de ser poseido por el demonio o espiritu diabolico donde
el paciente cree con certeza que esta poseido por el mal (Grajales, 2019).

Para la teologia, la persona poseida era parcialmente responsable de la
in-corporacion demoniaca, la posesion era resultado de los graves pecados
cometidos y no confesados. Para algunos tedlogos el mismo Dios otorgaba el
acceso de instalarse en un cuerpo humano lleno de inmundicias (Biefko, 2011).
De esta forma, desde una vision teoldgica el objetivo de la posesion consistia en
el uso del cuerpo como instrumento del demonio, instalandose dentro del cuerpo
pecador, usando sus miembros, moviendo su lengua y hablando por €I, perdiendo
asi su libertad y voluntad. Por lo anterior, “se consideraba como normal e incluso
se esperaba del poseido una conducta eminentemente transgresora y contra las
normas, debido a que era el mismo demonio quien se expresaba a través de su
cuerpo. La persona posesa era vista como un ser liminal y antisocial” (Biefiko,
2011).

Al hablar de la posesion demoniaca desde la antropologia, es dificil
separarlo de la historia, ambas se entretejen, al igual que la vision historico-
teologica. Sin embargo, si pensamos en la antropologia, donde confluyen diversos
métodos y teorias con el fin de comprender la cultura, la posesion demoniaca se ha
analizado con relacion al imaginario social y el discurso teologico, las practicas,
representaciones y significados. Es asi como, el fendmeno de la posesion demoniaca
se entrevé como un constructo sociocultural y/o religioso, que se ha presentado de
distintas maneras en diversas culturas, como la posesion de chamanes o sacerdotes
(Lara, 2019).

En este sentido mediante el analisis de varios casos de posesion, Biefiko
(2011) muestra una uniformidad de la posesion demoniaca como categoria cultural
construida en oposicion a las normas e ideales vigentes de cada sociedad, en el que
existia cierto consenso entre la version teologica y las nociones populares sobre
la posesion. La posesion diabdlica, desde esta mirada, “sélo es observable en
personas que estén insertas dentro de la cultura en la que dicha deidad o espiritu
pertenece” (Lara, 2019); Salazar y cols. (2015) exponen que cada cultura tiene una
manera diferente de interpretar la posesion, y que estas interpretaciones siempre
estan asociadas a representaciones religiosas. Por tanto, contar con el contexto
etnografico y cultural, facilitara el analisis de la experiencia de la persona enferma
y su entorno social y familiar.
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Al respecto del entorno familiar, independiente a la causa y la explicacion
de la denominada posesion demoniaca, esta es una de las situaciones humanas
que provoca sufrimiento a la persona y a su sistema familiar, que reclama una
respuesta de parte de Dios (Pérez y Osorio, 2021).

El diablo y su representacion

El Diablo, es un personaje que representa a todo aquello que no tiene
cabida en un sistema de creencias occidentales, incorpora todo aquello que estan
fuera de la proteccion de Dios tal como las brujas, los enfermos, los inconformes y
todos aquellos que creen algo distinto a lo que establece la religion catélica (Avila,
2010). A su vez el demonio es la figura principal sobre la que recae la idea de
posesion en el actual sistema de creencias religiosas (Lara, 2019).

La concepcion del demonio no ha sido estatica, a lo largo de la historia esta
se ha modificado por el mismo tiempo e intereses eclesidsticos, de la misma forma
su poder, su influencia y su capacidad de infringir temor se ha modificado (Lopez,
2018). En los siglos XI y XII Lucifer comienza a perder su caracter abstracto y
teologico al empezar su representacion en las pintas religiosas dentro de las iglesias.
Tal representacion muy parecida a los hombres en las practicas populares no
generaba temor o panico hasta que se comenzaron a acentuar los rasgos negativos
y maléficos del Diablo. El temor hizo posible que este tomara forma y asi causara
una fuerte impresion, representando la fuente de todos los males del universo.
Es asi como surge el empoderamiento de esta figura sobrenatural a partir de la
existencia de una aparicion en forma de invasion demoniaca durante los siglos
XIV y XVII, apareciendo en el mundo el Diablo como una imagen monstruosa,
bestial o hibrida en pinturas, esculturas y sermones (Lopez, 2018).

Material y método

La propuesta de este escrito surge de la narrativa proveniente de un trabajo
de investigacion mas amplio, con personas privadas de la libertad, en el que se
estudié el padecer de su condicion psiquiatrica, Cuyo escenario fue un centro
penitenciario para personas inimputables en México. La investigacion se desarrollo
dentro de la Linea de Investigacion “Corporeidad, experiencia, representacion y
enfermedad” de la Linea de Generacion y Aplicacion de Conocimiento (LGCA)
“Cultura, Salud y Enfermedad”, en el Posgrado de Ciencias Antropologicas de la
Escuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH). Mediante la observacion
participante, entrevistas en profundidad y el analisis de datos socioepidemiologicos
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se tratd de una metodologia mixta. La cual, particularmente en contextos de
salud, busca “conformar un panorama preciso, no sélo del comportamiento de los
padecimientos y la experiencia vivida, sino del marco social y cultural en el que se
desarrollan; en el cual dificilmente puede dilucidarse con los registros numéricos
o estructurados rigidamente (registros epidemiologicos y demograficos); es
fundamental entonces, la observacion participante que permite recuperar la voz de
los actores” (Barragéan, 2007).

Los informantes se seleccionaron utilizando un muestreo aleatorio,
teniendo como unico requisito que fueran personas determinadas juridicamente
como inimputables, ya que no comprenden el hecho delictivo en virtud de padecer
un trastorno mental. La narrativa y contra-narrativa que aqui se presenta surge
del andlisis de la entrevista en profundidad de uno de los casos. En donde las
contra-narrativas de acuerdo a Frizo (2021) surgen como medio para soportar
las narrativas que distancian y discriminan, frente a narraciones en las que se es
incapaz de aceptar una historia de exclusion. Las cuales emergen de las historias
que narran las personas y que evidencian como estas se posicionan frente a los
discursos dominantes que constituyen el contexto de sus vidas (Gutiérrez-Portillo,
2022).

En el presente trabajo de investigacion, se abordo el caso de un hombre
de 28 afios, de sexo masculino, que, por su trayectoria psiquidtrica que inicid
en el 2012, el actual diagnoéstico de trastorno de la personalidad multiple y a
consecuencia del delito que cometio, fue internado en un centro penitenciario para
personas inimputables. Por cuestiones de confidencialidad no se dara a conocer el
nombre del lugar y al informante se le nombrara bajo el seudonimo de “Jesus”.

La entrevista se realizo a los 8 meses del ingreso del informante al penal.
Hasta el momento de la entrevista, se desconocia su diagndstico psiquiatrico, ya
que el unico requisito como candidatos a la investigacion era que fueran personas
inimputables. Como profesional de la salud, en ese momento de la entrevista
identifique dos identidades: la suya y el Diablo. Al analizar la entrevista fue que
se identificaron otras tantas identidades que performativizaron el cuerpo en menor
medida: 1) Dios; 2) un nifio que le gustaba jugar con las nubes; 3) un hombre
seductor; y 4) un poeta al que le escribian sus poemas. Para fines de las narrativas
y contra narrativas de la in-corporacion del Diablo, inicamente se presentaran aqui
las dos primeras.

Para interpretar la informacion se construyeron categorias de analisis
que dieron cuenta, en la mejor medida posible de la trayectoria de la enfermedad
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mental, tomando en cuenta los momentos importantes de su vida en donde
podrian posicionarse algunos momentos de ruptura, tomando en cuenta distintas
temporalidades o etapas en las que se habia vivido momentos criticos.

Presentacion del caso

Jests, esunjoven de 28 afios, catélico, con escolaridad de nivel bachillerato,
que previo a la reclusion trabajaba como varillero®, de complexion delgada, con
postura encorvada, tez morena y ojos apagados, ademas de un tono de voz bajo
y un discurso lento. Jesus es el tercer hijo de cuatro, sus hermanos de 39, 35 y 27
afios, todos comerciantes independientes como ¢€l. Su madre de 60 afos, ama de
casa y su padre de 62 anos administrativo jubilado de la Procuraduria General
de Justicia. Jests vivid en union libre con su pareja desde los 14 afios con quien
mantuvo una relacion por seis anos. A los 23 afios tuvo su segunda parej a, quien es
la madre de sus dos hijos; el mayor un hombre, y la menor una mujer, quienes al
momento de la entrevista contaban con 8 afios y 6 afios, y con qu1enes no mantiene
una comunicacion. Sin embargo, conforme a lo dicho por Jests, “su maximo deseo
en la vida es su libertad para poder estar con ellos”.

Crecid en una familia catolica, refirio estar bautizado, confirmado y
destaco que también comulga. Jesus reza todos los dias, “le doy gracias a Dios, al
anochecer antes de dormir, por el dia que pasé para un nuevo dia, y al amanecer
por un dia mas”. Ademas de a Dios les reza a sus angelitos de la guarda “porque
son mi unica compaiia”. Coment6 que dentro del penal participaba con un grupo
religioso de los hermanos cristianos Emanuel que iban cada semana, actividad que
se suspendio sin saber la causa.

Trastorno multifac-etic

Desde su experiencia, Jesis narra que el diagnostico de trastorno de
personalidad multiple que le dieron es un falso diagnostico, en vez de llamarlo
“trastorno” comenta que se deberia llamar “talento”, por lo tanto, deberia ser
“Talento multifacético de la personalidad”, aunque en su mismo discurso, Jesus si
acepta los diversos alters,

Carla: Ok, actualmente ;alguna enfermedad?
Jesus: Un falso diagnoéstico psiquiatrico, creo yo.

8 Vendedor de dulces en el transporte pubilico. De acuerdo a la Real Academia Espaiiola “varillero”
proviene de varilla “mercancia menuda y barata”.
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Carla: ;por qué dice que un falso diagndstico psiquiatrico?
Jesus: Porque en vez de trastorno yo le diria talento multifacético, afectivo
emocional, orgdnico, multitonico, ciclotonico.

Si bien, aunque Jests comenta que el diagndstico por el cual estd en ese
lugar para personas inimputables es un falso diagndstico, si se asume como una
persona con diversas identidades de las cuales es consciente.

Jesus: sabes cuanto mas me duele, pero me muestro tal como soy y con
todas mis facetas ciclotonicas, multitonicas. ..

Carla: ;Cuantas son?

Jesus: la neta es que ya ni las cuento.

Carla: (rie)

Jesus: la neta

Carla: Ahorita yo he visto nada mas pocas.

Jesus: Pues no son muchas... pero no creo que quieras escucharlas... son
groseras y son discolos conmigo.

Carla: Quiza no escucharlas, pero me podria platicar.

Jesus: No te van a platicar nada porque no te creen digna de escucharlos.
Carla: jPor qué no me creen digna de escucharlos?

Jesus: Porque estan dando a su Dios, yo soy su Dios de los demonios,
reyes, dioses, demonios, el rey Dios, demonio humano soberano sobre la
tierra de todo el universo... todos me rechazan.

Carla: ;y quien si es digno?

Jesus: Pues quien me quiera... me mime, me diga linduras (...) Quien no
me rechace, quién cuando necesite algo sin pedirselo, acuda en mi ayuda
como yo lo he hecho por todos.

Trayectoria de la enfermedad mental

Se ha dicho que una de las condiciones para considerar a una persona
inimputable es la condicion psiquiatrica, Jesis comenta que lo mandaron a un
centro penitenciario para inimputables por un antecedente de diez afios como
paciente psiquiatrico. En la Figura 1. se representa esquematicamente mediante
un flujograma la trayectoria de atencion retomando los Modelos Médicos que
se describieron previamente, desde su primer ingreso a un establecimiento
psiquiatrico, hasta la atencion psiquiatrica recibida en el penal, en donde también
se destacan momentos significativos de su vida en donde podrian posicionarse
algunos momentos de ruptura.
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Figura 1. Trayectoria de atencion psiquiatrica y trayectoria delictiva
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Desde nifio, Jesus fue una persona sana, sin signos ni sintomas de
enfermedad. Tiene muy presente la fecha en que por primera vez pis6 un Hospital
Psiquiatrico. El 12 de noviembre del 2012, sus padres lo internaron en el Hospital
Fray Bernardino por “delirio de persecucion”; Comenta que la atencion que
recibi6 fue ambulatoria “no me internaron, porque no habia cama y como logré
reaccionar después de esas dos inyecciones de olanzapina me sacaron, porque
no estaban aptos para lidiar con un mequetrefe, estipido y simplén mozalbete
como su humilde servidor”. A partir de ese momento comenzo a tomar cada dia
de 5 a 7 medicamentos recetados para su “delirio esquizoide alucinante organico”
diagnosticado en ese momento. Del 2013 al 2021, afio en que Jests ingreso a la
institucion penitenciaria, hizo el recuento de 11 internamientos en la Clinica 10
del Instituto Mexicano del Seguro Social (IMSS) con especialidad Psiquiatrica,
dentro de los diagndsticos dados a partir de la valoracion psiquiatrica que recibid
menciond el “delirio esquizoide” de la primera vez, “psicosis”, “paranoia”,
“paranoia alucinativa organica’ y “psicosis depresiva”. En el proceso juridico en el
que se determind su inimputabilidad, la evaluacion pericial resultd en un “trastorno
multifacético de la personalidad”. Tras una nueva evaluacion una vez privado de la
libertad, le diagnosticaron “trastorno afectivo organico de la personalidad”.

La experiencia psiquiatrica

Para Jesus, ante las personas con un diagnostico psiquiatrico “todos actiian
como si fuéramos invisibles, que cuando necesitas algo, mas te lo niegan, te aislan
cuando necesitas el apoyo social de una red de soporte emocional (...) te dejan
caer al vacio en caida libre, en vilo”. Su condicion psiquiétrica la vive “oprimido,
aislado, segregado, limitado, marginado y mal alimentado”. Se describe como una
persona sometida a la sombra de su enfermedad que le duele. En su vida cotidiana
le molesta que le digan Dios o le digan Demonio, “solo soy un ente humano”.
Ademas, le duele el rechazo y los malos tratos recibidos por su propia familia,
manifestd un gran dolor por ser ignorado por su hermano mayor al cual refiri6
admirar. No obstante, de que Jests se ocup6 del cuidado del hermano menor y le
proveia de lo que le pedia, éste nunca lo ha ido a ver, lo que le genera un gran dolor.
Se percibe como una carga para sus padres, quienes son los unicos que lo van a
visitar al penal.

Jestis se muestra como una persona sufrida, desolada y que nada le ha
resultado, que “todo el mundo disfruta de su tristeza y dolor”. Se concibe como un
estorbo para sus padres, “no sabe cuanto duele ser una carga para que me vengan
a dejar limosnas para poder sobrellevar mi depresion”, aun cuando estos estan
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a toda costa presentes todos los dias de visita. Al respecto de su madre, dijo que
ella siempre ha creido lo peor de ¢l, aunque no fuera cierto. Desolado, al referir
que esta mal y nada le ha resultado, al respecto dijo que “de nada sirve hablarle al
cielo si nadie escucha, la gente es gente el cielo es cielo”. Al hablar de su profunda
tristeza, refirio que ha intentado suicidarse tantas veces que los dedos de su palma
no le alcanzan para contarlas. Al preguntarle si ahi en la carcel habia intentado
quitarse la vida, dijo: “aqui ya me mataron a proposito, pero me vuelvo a levantar,
entonces por €so no me pegan, porque soy el Diablo... y si me pegan se van a
volver mis esclavos”.

Se percibe como una persona triste, se asume como una persona deprimida,
reafirmandose una de las etiquetas diagnosticas que le dieron: “psicosis depresiva”.
Como parte de su experiencia, lo que mas resalta Jests es el inmenso dolor por
el despojo de sus hijos. “;sabe como me ayudaria?... consiguiendo mi libertad
y mi reinsercion familiar, recuperando a mis hijos, asi me ayudaria. Ayudarme
nada mas es devolverme mi familia, la que yo encabezo. Cualquier padre y madre
desearia ver feliz y plenamente caminar a sus hijos y yo no puedo”.

Deseo salir, estar en casa y que mis hijos vayan a visitarme, jseria la
gloria! ;jHas visto la pelicula de Interestelar? Cooper trasciende toda
dimension intergalactica, por el deseo de volver...por el amor paternal.,.
ese es mi deseo... (cambio significativo de tono de voz) haz de cuenta
que esta pequefia prision es el Gltimo limbo... lo tnico que me impide
regresar a mi familia... porque muy demonio, muy si quieres llamarle asi,
muy diabdlico... pero por delante de todo soy un caballero, un verdadero
hombre, porque ;con qué ejemplo les hablaria a mis hijos?... tener buenos
hijos. Voy a trabajar, descansar primero, re-adaptarme a mi casa, re-
insercionandome familiarmente... de reinsercion social nuclear la familia,
Yy poco a poco me van a ir a visitar... aunque s¢ que no recuperaré el tiempo,
me han dado éxtasis, por eso no puedo llorar... sé que jamds recuperaré
los 3 afios mas hermosos de su vida... jamas, porque el tiempo se va y
no vuelve nunca... pero quiero que cuando lleguen, me vean sonreir, y
decirles que venci la destruccion... del universo, conservando la vida en
la tierra, dentro del universo... asi como me ven... pequeilito, una cosa es
que les diga que soy pequeilito, otra es que se la crean”.

El diablo in-corporado
Al transformarse su voz, su mirada, gestos y ademanes, Jestis mostraba en
su performatividad corporal la in-corporacion del Diablo. Dejaba de ser él, y su

identidad era performada como un ser sobrehumano, inmortal y més poderoso que
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Dios. En la mayoria de las veces que se hacia presente, mostraba un feroz enojo,
alebrestandose atin mas cuando le llamaba por su nombre y no lo reconocia como
el Diablo mismo, discursos enfatizados casi a gritos, tales como:

iEso me enfada! ;no lo ha escuchado? ;Soy el demonio mismo, soy el
Diablo vivo!

iMe enfada tanto y me frustra que teniendo al mesias frente de ustedes,
que no es su salvador sino su destructor! jporque soy el Diablo mismo!,
cual demonio muy malo porque el demonio esta por encima de Dios y es
mas fuerte que Dios.

iNo lo pueden reconocer y mas me enfurece que me subestimen! Porque,
(como es posible que haya marcado la apertura de una tercera nueva
era... después de tantos milenios y siglos y lo Ginico que era necesario era
voluntad... para actuar.

De manera intercalada en las diversas identidades alternas, surgia en Jesus,
nuevamente el Diablo. En algunos pocos momentos, se manifestaba como un ser
pasivo, con bajo tono de voz y mirada compasiva, en otros tantos, alebrestado y
altisonante. En su faceta tranquila, mostraba ser un Diablo amable, dulce y seductor.
Mientras que, en la otra faceta con un abrupto cambio de voz, grabe y con un
tono golpeado, decia frases como: “Soy el fruto prohibido, soy el Diablo”, “soy el
portador del pandeménium” ;de qué?, pregunté, a gritos contesto “Pandemonium,
del puto Diablo... soy el Diablo vivo. Soy el Pandemoooniuuum... Dios, rey
demonio, soberano, sobre todo el universo, el absoluto unicelta demoniaco, Dios

de la creacion y destruccion, soy la teoria del caos... .

El Diablo in-corporado, en Jesus representa la maxima fortaleza y un ser
inmortal. En una de las multiples performativas, manifesté que “el demonio es
mas fuerte que Dios, poderoso, soberano, que tiene el maximo poder sobre todo el
universo”, un Dios al que le reza todos los dias, pero no ha sido escuchado pese a
sus humildes y constantes suplicas. Un ser inmortal, ya que, refiere que ha muerto
varias veces, frases como “la muerte en vida” o “crees que te vas a morir cuando
ya eres inmortal”’, muestran en su experiencia de in-corporaciéon demoniaca la
inmortalidad. Narra que, en una ocasion, un custodio “me hizo “paaaa”, entonces
mi cuello hizo esto [girandolo bruscamente], y mis muelas se rompieron, pero no
senti nada, solo vi rojo, y el idiota que me mat6 dijo, jay este puto esta poseido!...
y me levanté [riendo de forma victoriosa]. Se fue todo espantado y amarillo”.
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A partir del analisis, se identifico que, la performatividad de la identidad
demoniaca durante la entrevista surgia en momentos particulares:

1. En primer lugar, se identifico cuando Jesus hablaba de temas que le duelen
y lo entristecen, como el despojo de sus hijos.

2. Demanera secundaria, cuando narra los malos tratos que en su experiencia ha
recibido tanto por su familia, como su medio social, incluyendo compaieros
de trabajo, el personal de salud que lo ha atendido y ahora el personal de
custodia del penitenciario y las otras personas privadas de la libertad.

3. Finalmente, en momentos cuando habia un rechazo o no le respondia como
¢l esperaba ante el cortejo y seduccion.

Lo anterior, resultd en la constante de una percepcion de sentirse vulnerable
o débil, por lo que, al presentarse el diablo como agente usurpador de su identidad,
José pasaba de ser una persona fragil a un ser fuerte y poderoso evitando asi dejar
de sentirse vulnerable.

La in-corporacion demoniaca como forma de autocuidado

Cuando el Diablo corpo-oralizado en Jesus habla de su inmortalidad,
comenta que en reclusion ya lo han matado a propdsito muchas veces, pero que
se vuelve a levantar, esa es la razon por la cual ahora ya no le pegan, porque al
revivir saben que €l es el Diablo, comentando que, si le pegan, se van a volver sus
esclavos, poquito a poquito va a ser castigados por la eternidad, con sufrimiento.

Haciendo una analogia de la descripcion que hace Papini (1954) sobre el
Diablo, podemos ver reflejada la contranarrativa de este hombre en reclusion. Para
Papini, el Diablo “es un ser infame, y sin embargo famoso, invisible, y sin embargo
omnipresente, unas veces negado y otras adorado, unas veces temido y otras
vilipendiado (...) sigue siendo mas popular que comprendido, mas representado
que destreniado”. Estos antagonismos, a mi parecer son un ejemplo de como vive
la experiencia de in-corporacion demoniaca Jesus. Por una parte, se representa
como una persona debil, sin alternativas, oprimida, aislada, segregada, marginada,
limitada, invisible, sin apoyo ni soporte emocional, que no es escuchado ni por el
cielo ni en la tierra. Una persona sin oportunidades y con el inmenso deseo de salir
de la carcel para estar con sus hijos. Por el contrario, cuando se in-corpora ese ser
sobrenatural performando su corporalidad, se muestra un ser poderoso, temido y
respetado, en el que, mediante este doble discurso de la contranarrativa, €l es el
maximo “rey demoniaco que esta por encima de Dios”, podria estar plasmado un
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mecanismo como medida de autocuidado dentro de una practica de autoatencion,
elemento fundamental en el proceso salud-enfermedad. Situacion en la que, al ser
el maximo rey demoniaco, que para ¢l esta por encima del ser supremo hacedor
del universo, la in-corporacion demoniaca sea un escudo protector que limita asi
ciertos dafios provenientes de su entorno a manera de autocuidado. De esa forma
en ¢l se sopesa el sufrimiento generado por el despojo de sus hijos por estar en
reclusion. A todo esto, a fin de cuentas, pese a representar al Diablo como el
maximo destructor, al preguntarle ;y cual fue el error del Diablo? contesto, jel
error del Diablo fue pecar de bueno!

Conclusiones

Deacuerdo con Le Breton (2020) el sufrimiento de los pacientes etiquetados
como dementes es ignorado o aminorado, ellos callan por la impotencia para
expresar el sufrimiento y por la incapacidad del entorno familiar o sanitario para
identificarlo. Es asi como, al no recurrir al habla y la queja, su estado de dolor
es subvalorado (Le Breton, 2020). No obstante del silencio y la impotencia de
expresar el sufrimiento vivido, el cuerpo es vehiculo de éste, un cuerpo silencioso
y silenciado que a gritos oprimidos clama atencion y afecto, un cuerpo que a toda
costa fugara el sufrimiento que ha callado, mostrara de una u otra forma las marcas
de la experiencia vivida, la experiencia del despojo de lo que mas se quiere, la
experiencia de lareclusion y en este caso la experiencia de la condicion psiquiatrica
donde se vive la in-corporacion demoniaca.

El comprender la experiencia del cuerpo en relacion con las ideas y
representaciones del Diablo que derivan del contexto religioso, en personas que
viven una condicion psiquiatrica en la que se in-corporan entidades sobrenaturales
y poderosas, que se ha documentado en casos desde el México antiguo, puede
entenderse como una medida de autocuidado como practica de autoatencion,
elemento fundamental en el proceso salud-enfermedad. En el que dichas in-
corporaciones, en algunos casos como este, se percibe como unaactividad cotidiana,
consciente o no, encaminada al cuidado en el sentido de prevenir, tratar o controlar
la limitacién de dafios en relacion con el entorno, en el que se ven influenciados
algunos determinantes sociales, entre otras cosas la experiencia psiquiatrica y la
reclusion, donde también se ven inmersas significaciones culturales.

El analizar la representacion del Diablo, las percepciones y repercusiones

de la condicion psiquidtrica resultdé como estrategia de autocuidado ante el
sufrimiento vivido el resignificar la identidad, a partir de la in-corporacion de un
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ser poderoso. En el que a partir de la narrativa y contranarrativa se revela que
tal practica in-corporada mitiga la desesperanza que muestra con los diversos
intentos suicidas, asi como el sufrimiento generado en este caso por el dolor de
la desdicha y el desamparo, generados por despojo de sus hijos y la privacion de
la libertad como experiencia liminal. Al transformarse de un ser débil a un ser
poderoso, resignifica asi la identidad, el cuerpo y con ello el sentido de vida como
una forma de autocuidado en situaciones de extrema vulnerabilidad, como lo es
la sumersion a la liminalidad en situacion de carcel. Enfrentdndonos asi desde la
necesaria interdisciplinariedad de las Ciencias Antropoldgicas y de la Salud al gran
desafio del desarrollo de propuestas que partan de este contexto, y que favorezcan
la condicion de vida de este grupo de personas; al resolver y dar respuestas a la
multiplicidad de necesidades que muestra la realidad de las personas en condicion
psiquidtrica en reclusion. Es asi como, el objeto de estudio aqui presentado, expone
parte de una realidad que viven algunas personas en condicion psiquiatrica, que
a su vez afecta de manera directa e indirecta a diversas familias, en particular a
aquellos que se han encargado del cuidado directo en toda su trayectoria de la
enfermedad y de proveer recursos tanto afectivos como econdmicos en su estancia
en el penal.

Finalmente, hay que entender la in-corporacion demoniaca en el sentido de
una relacion entre el cuerpo, la salud y la religion en el que se entretejen diferentes
sistemas, logicas y principios, todos importantes para entender y atender los
modos de vida de la condicion psiquiatrica donde indiscutiblemente se disuelven
los limites disciplinares.
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La parteria: un caso en Capula,
Michoacan

Anabella Barragan Solis !
RESUMEN

Se presentan los resultados del anélisis de las narrativas construidas a partir de la etnografia y la
aplicacion de entrevistas a una partera de la comunidad de Capula, Morelia, Michoacan, mujer
adulta mayor con una amplia experiencia en la atencién del parto. Los objetivos son recuperar las
representaciones y practicas en torno al cuerpo de las mujeres en el proceso de embarazo, parto
y puerperio, ademas de la experiencia de su interrelacion con el Sistema Nacional de Salud, y el
uso de estrategias magico-religiosas en el devenir de ese saber ancestral. Margarita atendié mas de
tres mil partos en cinco décadas, actualmente cumple con nuevos roles derivados de las normas
sanitarias prohibicionistas de esa practica milenaria, que se resignifica y modifica para seguir
siendo una estrategia de atencion, prevencion y curacion de las mujeres en la etapa reproductiva.

Palabras clave: parteras, parto, cuerpo, embarazo.

Midwifery: a case in Capula, Michoacan

ABSTRACT

The results of the analysis of the narratives constructed from ethnography and the application of
interviews with a midwife from the community of Capula, Morelia, Michoacén, an elderly woman with
extensive experience in childbirth care, are presented. The objectives are to recover the representations
and practices around the body of women in the pregnancy process, childbirth, and puerperium, in
addition to the experience of with the National Health System and, the use of magical-religious strategies
in the future of this ancestral knowledge. Margarita attended more than three thousand births in five
decades, currently fulfilling new roles derived from the prohibitionist health regulations of this ancient
practice, that is redefined and modified to continue being a strategy for care, prevention, and healing of
women in the reproductive stage.

Keywords: yoga, midwives, childbirth, body, pregnancy
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Introduccion

En 2023 se llevaron a cabo dos temporadas de trabajo de campo en
Capula, Michoacan, ademés de dos breves estancias durante festividades
religiosas, como parte de las actividades iniciales para desarrollar un trabajo
monografico de largo aliento programado en el Proyecto de Investigacion
Formativa (PIF) Cuerpo y Antropologia Médica, adscrito a la Licenciatura
en Antropologia Fisica de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia
(ENAH), del Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH). El
equipo estuvo formado por cuatro estudiantes de séptimo y octavo semestre
de la Licenciatura en Antropologia Fisica y de Antropologia Social, dos
profesoras responsables del proyecto y dos profesores colaboradores.
Como puntos de partida para este trabajo reconocemos que el cuerpo ha
sido el objeto de estudio de la Antropologia Fisica el cual se ha abordado
desde su variabilidad y mensurabilidad, pero también como una compleja
conformacion biopsicosociocultural, como instrumento de la produccion,
creativo y transformador de la naturaleza, como sustrato y signo del devenir
ontogenético; asimismo destacamos el papel del cuerpo en la experiencia, como
espacio en el que confluyen e interactiian las relaciones sociales. El cuerpo es
a la vez asiento y productor de emociones y percepciones, lugar donde se
materializan las representaciones y simbolos culturales, las contradicciones
y los valores de grupos sociales determinados. Por otra parte la Antropologia
Meédica ha enriquecido el bagaje conceptual y metodoldgico de la Antropologia
Fisica constituyendo un didlogo interdisciplinar que permite complejizar la
corporeidad en el contexto de las diversas formas de concebir la salud y la
enfermedad de grupos sociales especificos, y asi dar cuenta de los procesos
de salud-enfermedad-atencion-prevencion (s-e-a-p) (Menéndez, 2002) que
en tanto acciones son en si mismos signos argumentativos de un conjunto
de pautas culturales (Mier, 2002) cuya identificaciéon permite explicar y
comprender la interaccion de los diversos saberes médicos en tanto recursos
para la salud (Zolla, 1983), cuya interaccion y complementariedad se realiza
en la experiencia de los sujetos sociales.

Segun Menéndez (2002) existe una compleja red de modelos médicos
de atencion en didlogo, tension y transaccion, los cuales son: el que se
establece en el seno de las familias y que no implica un curador profesional,
y que se constituye en el primer nivel real de atencion: el Modelo Médico de
Autoatencion. Una diversidad de sistemas médicos no occidentales (Modelo
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Meédico Alternativo Subordinado), como la medicina china, la acupuntura,
la medicina ayurveda, el curanderismo urbano, el new age, y la medicina
tradicional de raigambre prehispanica, etc. Sistemas que se hayan subordinados
al Modelo Médico Hegemonico, biomedicina o medicina cientifica. En esta
participacion nos centramos en el caso particular de la parteria, siguiendo
los hallazgos del trabajo etnografico realizado en Capula, donde la poblacién
reconoce el importante papel de la partera de la comunidad. En este trabajo
nos preguntamos jcuales son las representaciones y practicas de la partera en
torno al cuerpo de las mujeres en el proceso de embarazo, parto y puerperio?
(Cual es su experiencia de interrelacion y transaccion con el Sistema Nacional
de Salud? y ;Cuales son las estrategias magico-religiosas en el devenir de su
conocimiento y practica de la parteria?

En el desarrollo del texto se describe y analiza el caso particular de
donia Margarita Barocio Chavez, cuya labor como partera no solo se conoce
en Capula sino en los poblados aledafios, y ha sido motivo de atenciéon en
reportajes periodisticos nacionales e internacionales, documentos que ella
conserva con orgullo. Este escrito se estructura en varios apartados, en el
primero: cuerpo, salud y religion; se exponen los elementos tedricos en tanto
horizontes de interpretacion de la incursion y los hallazgos etnograficos, en
el siguiente: el parto y la parteria; se hace una breve exposicion a través de
referencias bibliograficas sobre la tensa relacion historica entre la biomedicina
y la parteria con algunos datos del devenir de las politicas publicas al respecto.
En material y método, se explican las particularidades del trabajo etnografico
y la construccion de la informacion y se muestra la forma de analisis; en la
identidad de Capula se presentan algunos elementos contextuales del lugar
al que pertenece el personaje de estudio, inmediatamente aparecen aspectos
biograficos de dofia Margarita, apartado que continia con el proceso de
aprendizaje de la parteria y la interaccion institucional, se desarrolla una
seccion sobre las representaciones y las practicas en torno al cuerpo en el
proceso de embarazo, parto y puerperio. Se explica someramente en otra
seccion el uso de la herbolaria por la partera, para luego abordar su tarea en
la promocién de métodos anticonceptivos, entre otros roles. Otra seccion se
dedica a dar cuenta de las formas de autoatencion de la partera para prevenir
o atender sus afecciones o posibles trastornos relacionados con su practica;
en las conclusiones se encuentran algunas reflexiones sobre los hallazgos a lo
largo de este trabajo. A continuacion, se presentan dos secciones con los ejes
teoricos nodales para la descripcion y analisis del tema que nos ocupa.
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Cuerpo, salud y religion

La imagen del cuerpo se considera aqui como la representacion? que el
sujeto hace de su cuerpo. Le Breton (1995), explica la estructura de la imagen
del cuerpo desde cuatro ejes teorico-metodologicos esenciales: la forma, que
son las partes del cuerpo y sus limites en el espacio, e/ contenido, donde el
cuerpo se reconoce a través de las sensaciones previsibles, podriamos decir
que se trata de la percepcion, como la explica Merleau-Ponty (1994), e/
saber, que es el conocimiento de lo invisible del cuerpo, la conformacion de
los 6rganos y sus funciones; y el valor, el significado social de las diversas
estructuras y atributos que conforman al cuerpo (Le Breton, 1999: 146). Estos
ejes se reconocen a partir de las practicas y representaciones sociales de los
actores sociales y las poblaciones, y es en la complejidad del proceso s-e-a-p
(Menendez, 2002), que podemos acceder a estas estructuras que constituyen la
imagen del cuerpo humano, y qué mejor oportunidad de abordar la cosmovision
del universo corporal que, a partir de los saberes de una curadora tradicional,
una mujer que detenta un saber de raigambre ancestral y el que reorganiza
transaccionalmente (Menéndez, 1994) con los aportes biomédicos a los que
accede y dialoga en el proceso de embarazo, parto y puerperio. Y que es
precisamente a través de su memoria, en los relatos en torno a su practica, que
se observa la resistencia cultural y la conservacion del saber de sus ancestros
en una de las actividades de subsistencia mas antiguas del mundo cultural, la
parteria. La cual ha resistido los embates de la biomedicina incrustada en la
cultura del cuerpo, y ha mediado en la explicacion de las causas y acciones en
torno a los procesos de s-e-a-p; la parteria ha dialogado con la cultura biomédica
que moldea ese saber tradicional (Menéndez, 2023), y en la practica son saberes
que se complementan permitiendo una eficacia y efectividad en la realidad
de las necesidades de la salud sexual y reproductiva en diversos contextos
poblacionales. De alli la importancia de mostrar las realidades locales, ya que
“las distintas etapas del proceso reproductivo, ademas de tener un componente
biologico comuny equivalente en todo grupo humano, presentan una dimension
sociocultural de acuerdo con el grupo social de procedencia” (Sesia, 2016: 91).
Reconocemos también que las practicas curativas se ubican en el contexto
que Turner (2002) llamara rituales de afliccion, con componentes magico-
religiosos estructurales, y que aqui pretendemos visualizar en el caso de la
experiencia de dofia Margarita que ha practicado la parteria durante 50 afios.

2 Las representaciones se entienden aqui como representaciones sociales: “la manera en que los sujetos
ven, piensan, conocen, sienten e interpretan su mundo de vida, su ser en el mundo, desempefian un papel
indiscutible en la orientacion y la reorientacion de las practicas” (Jodelet, 2008: 50).
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El parto y la parteria

El parto desde tiempos inmemoriales se ha constituido en un rito de
paso intimamente relacionado con lo sagrado, ya que implica la corporeidad
significada como dadora de vida, portadora de un mensaje divino, y tanto
la parturienta como las especialistas en guiar y atender ese trance, se hayan
en la connotacion de mujeres de poder, mujeres sagradas, interdictas.
Sabemos segun los estudiosos del tema que son multiples los caminos para
parir en México en este siglo, y aunque la parteria histéricamente ha sido
“un campo exclusivo de mujeres”, ha pasado a serlo propio de la medicina
(Freyermuth, 2018: 11). Es importante sefialar que la parteria en las politicas
publicas de salud en el México del siglo XIX formaba parte del sistema
de salud, de tal forma que ya entrado el siglo XX, en 1905, la carrera de
enfermeria se inicid y se dio énfasis a la atencidon del parto. Pero, a pesar
de contar con parteras tradicionales o empiricas, sin capacitacion formal,
partera auxiliar y la enfermera-partera, en México dejaron de ser contratadas
en 1950, y en 1960 se les prohibi6 atender partos. Paralelamente, en 1960
nacen las especialidades médicas universitarias y la formacion masiva de
médicos ginecobstetras. A partir de ahi se exigio que los médicos generales
y especialistas debian cumplir con las funciones de las parteras (Davalos,
1998; Freyermuth y Argtiello, 2015).

En la década de 1970 se reconoci6 la necesidad de una medicina
intercultural® y se establecieron relaciones pragmaticas con los médicos
tradicionales. Y a pesar de la instauracion en las Gltimas décadas de clinicas
interculturales, los resultados han sido mas bien inciertos, con una gradual
desvalorizacion de la medicina tradicional* y sus practicantes especialistas
en diversos saberes, entre ellos las y los parteros. Algunos datos cuantitativos
permiten complejizar el panorama: Berrio (2018) sefiala que hay 15 mil
parteras indigenas en todo el pais, especialistas que son actores sociales
estructurales en la salud sexual y reproductiva de las mujeres, sobre todo en
areas rurales campesinas.

3 “la inteculturalidad puede ser productiva en la medida en que las partes involucradas se apropien
“libremente” de los elementos culturales del otro, conservando su identidad. Esto implica poner en juego
la corporeidad de los grupos sociales involucrados” (Aguado, 2016: 60).

4  Aqui entendemos la medicina tradicional como “reconocimiento de la existencia de tradiciones
médicas no occidentales que desarrollaron sistemas de conocimiento acerca de los problemas de
salud que afectan a las poblaciones en que surgieron y, derivadas de ellos, acciones terapéuticas”, estas
tradiciones corresponden a grandes culturas e “incluso complejos culturales al lado de pequefios grupos
¢étnicos en los cuales se encontraron tradiciones médicas fuertemente arraigadas™ (Viesca, 2016: 345).
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Segtin el Boletin de Prensa del IMSS-Bienestar en 2022, este
organismo cuenta con el apoyo de mas de 6 mil 600 parteras, 754 médicos
tradicionales y 15 mil, 775 voluntarios rurales. En ese documento se declara
que el IMSS-Bienestar vincula las acciones médicas y preventivas con la
participacion de la comunidad; Chiapas, Veracruz, Puebla, San Luis Potosi
y Oaxaca son los estados donde hay mayor presencia de esta estrategia.
Se pretende que la parteria y la medicina tradicional se mantengan y se
fortalezcan, y donde se abandond se reincorpore nuevamente al sistema de
salud, se establezcan acciones y redes de asistencia, prevencion y promocion
educativa para la salud con la integracién de conocimientos comunitarios
(Boletin de prensa, 2022; La jornada 5 de mayo de 2022).

En resumen: en México han habido una serie de acciones
gubernamentales tendientes a utilizar la parteria tradicional como recurso para
la salud (Zolla, 1983) a través de la capacitacion e integracion de las parteras,
por otra parte se han establecido politicas prohibicionistas y estigmatizadoras,
para luego volver a conformar estrategias de incorporacion y coaptacion de
los servicios de estas especialistas tradicionales, con el fin de resolver la
escasez de profesionales de la salud en zonas rurales principalmente, para
luego controlar y capacitar a las parteras como auxiliares de los médicos y
como promotoras del programa de Planificacion Familiar, o para desde una
perspectiva cultural competente convencer a las mujeres reacias a aceptar
la atencion en los servicios institucionales como los hospitalarios para la
atencion del parto, implementados en consonancia con la hegemonia de las
practicas internacionales, ese ha sido el devenir historico desde el siglo XIX
al siglo XXI de la parteria tradicional en México (Freyermuth, 2018).

Muchos elementos de esa realidad histérica y de las contradicciones
que han acompanado el desarrollo de la parteria en México se encuentran en
la historia de dofia Margarita, quien ha vivido las variaciones de las politicas
publicas sobre la atencion al parto, y cuya espiritualidad se ha entrelazado con
su quehacer de partera y le ha dado, segun declara, la fortaleza para ejercer el
cuidado de las mujeres en el proceso de embarazo, parto y puerperio.

Material y método

Ante el contexto descrito en los parrafos anteriores, la declaracion del
IMSS (Boletin de prensa, 2022) resulta esperanzadora. Y siendo la etnografia
un método cualitativo que permite obtener informacion de la realidad vivida en
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contextos locales, a partir de la aplicacion de instrumentos como la observacion,
entrevistas y otras técnicas exploratorias, con la premisa de “estar alli (Geertz,
1989). Y para dar respuesta a las interrogantes sefialadas en la introduccion, se
aplicaron dos entrevistas a una partera, entre otros encuentros informales y se
recolectaron ocho muestras de plantas medicinales de su huerto familiar, las mas
significativas para la atencion al parto y problemas relacionados con el ciclo
sexual femenino. El trabajo se centra en el analisis de las narrativas, siguiendo
la propuesta de Hamui y colaboradores (2022), acerca de que “el conocimiento
médico y las realidades del padecer son fendmenos esencialmente sociales
que producen sentido, por tanto, son producciones discursivas cargadas de
significacion, generadas en contextos politicos y sociales especificos” (Hamui et
al., 2022: 41). Asi encontramos en estos testimonios de la vida vivida el “sentido
personal y social” de las experiencias, las que a su vez se evidencian en el “sentido
que producen”, de alli que éstas tengan “diversas posibilidades de interpretacion,
ya que toman en cuenta el contexto de las personas, los espacios, los discursos,
los rituales de las practicas clinicas, y por supuesto, la mirada teérica” (Hamui et
al., 2022: 50); aqui intentamos dar cuenta de la forma, contenido, saber y valor
del cuerpo plasmados en los relatos de la trayectoria vivida por la partera de
Capula.

Las entrevistas fueron grabadas digitalmente y transcritas integralmente?,
para luego codificar y determinar las categorias de analisis siguiendo la guia de
las preguntas de investigacion, durante el andlisis se seleccionaron los fragmentos
narrativos que permiten demostrar la centralidad de las representaciones del
cuerpo en la practica de la partera de este estudio, asi como el sentido y la
significacion del proceso de embarazo, parto y puerperio. Debemos aclarar
que el material obtenido de las entrevistas con dofla Margarita, desborda los
objetivos del tema acerca del proceso reproductivo, sin embargo, por motivos
de espacio esos temas emergentes no se desarrollan aqui. Los testimonios
narrativos permiten observar su experiencia y dar cuenta de las contradicciones
sociales que Menéndez (1997) sefiala como productos fundamentales del estudio
del proceso s-e-a-p. Ya que es precisamente en este proceso estructural de las
poblaciones humanas donde se ponen en juego las diversas condicionantes
sociales y la subjetividad, que se muestran a través de un caso individual pero
que al formar parte del conglomerado social se convierte en un juego especular.
Con ello se busca reconocer las realidades para visualizar soluciones posibles a

5 Las entrevistas fueron realizadas por Anabella Barragdn Solis, Noeidy Karina Rivera Lorenzo y
Rodrigo Daniel Hernandez Medina. Las transcripciones las realizaron Anabella Barragan Solis y Alexia
Joana Ovando Marquez.
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los problemas de salud-enfermedad de las poblaciones en sus contextos locales.
A continuacion, se describe el contexto de Capula, lugar al que pertenece Dona
Margarita, para conocer algunos elementos que abonen a la comprension de
los saberes y las practicas de esta partera, ya que coincidimos con Menéndez
(2023) en que el estudio de la medicina tradicional implica saber cudles son las
condiciones de vida, culturales y materiales.

La identidad de Capula

Ubicada a escasos 7.5 kilometros al oeste de la ciudad de Morelia,
Michoacan, se considera de ascendencia purhépecha, ya que “El Estado
Tarasco en la época de la Conquista comprendia casi la totalidad del estado de
Michoacan”, con excepcion de la vertiente del Pacifico entre Colima y la parte
baja de la cuenca del rio Balsas (Dinerman, 1974: 23).

Capula fue ocupada por purhépechas en el siglo XIV, posteriormente
sus pobladores coexistieron con “familias de mulatos y mestizos” desde
fines del siglo XVI, actualmente ya no se habla el idioma purhépecha, y los
habitantes reconocen el origen de la palabra Capula como perteneciente al
nahuatl, que significa “lugar de capulines”, y saben que su nombre original
en purhépecha es Xénguaro, “palabra de origen tarasco que también significa
“lugar de capulines” (Martinez, 2001: 32; Tapia, 2001), es interesante notar
que varios habitantes con los que pudimos entablar conversaciones al nombrar
cotidianamente a la localidad subrayaban el nombre de Xénguaro.

En el estado de Michoacan existen 554 localidades donde se habla
alguna lengua indigena: ndhuatl (cuatro municipios), otomi (uno), mazahua
(uno) y purhépecha (19 municipios). Estos grupos tienen un asentamiento
predominante en zonas rurales, aunque también los hay urbanos y mixtos (Del
Val et al., 2019). La ciudad de Morelia (la cabecera municipal) en su régimen
administrativo tiene como auxiliares jefaturas de tenencia y encargaturas del
orden. Asi, la division politica y territorial del Municipio se estructura en
catorce unidades territoriales administrativas denominadas tenencias, entre las
que se encuentra Capula (Plan Municipal de Desarrollo de Morelia 2021-2024:
18). Desde 1985, Morelia y Capula se han considerado localidades urbanas,
para 2020 muchas otras se han conurbado con la ciudad de Morelia (Plan
Municipal de Desarrollo de Morelia 2021-2024: 92). Capula es una unidad de
gestion que cuenta con areas de alto valor ambiental, junto con San Nicolas
Obispo, Teremendo, La Estancia, etc. Zonas que bridan a la sociedad servicios
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ecosistémicos por ser hdbitat para la biodiversidad, proveer de bienes forestales,
maderables, no maderables y actividades agropecuarias, entre otros. La
riqueza medioambiental permite la obtencion de arcillas de diversas calidades
y cualidades para la produccion artesanal alfarera de innumerables familias
en la localidad, ademas el territorio se constituye en una fuente etnobotanica
para multiples usos, desde la lefia, hasta plantas medicinales como se explica
mas adelante. En 2020 Capula contaba con 4,283 habitantes (2, 240 mujeres
y 2, 043 hombres), con 1, 428 viviendas particulares habitadas, el 99.5% tiene
servicio de electricidad, 95.8% cuentan con agua entubada y el 93 % tienen
excusado o sanitario (Pueblos América.com, 2022). El recorrido etnografico,
en 2023, sobre los servicios de salud con los que cuenta la poblacion, ademas
de la parteria, se encontraron 10 farmacias, dos de ellas con consultorio anexo,
dos consultorios dentales, una farmacia de medicina naturista con servicio
de consulta proporcionado por una mujer con formacién profesional en
medicina cultural y quimica-farmacéutica. Una clinica privada con opcion de
internamiento que ademas cuenta con el antidoto para picadura de alacran, un
Centro de Salud, que también cuenta con ese bioldgico y en sus instalaciones
se encuentra un huerto de plantas medicinales, cuyo cuidado y uso estan a
cargo de la comunidad, una purificadora de agua y un laboratorio de analisis
clinicos.

Sobre los medios materiales de subsistencia, Capula es una comunidad
especializada en artesania de barro, debido al acceso a diversas arcillas
(Dinerman,1974), lo que significa una ventaja econdémica para los artesanos,
sin embargo y “aun cuando la especializacion de las comunidades pudo haber
existido desde la época precolombina, en la zona tarasca durante el proceso
colonial la especializacion se dio de manera concomitante a la economia
regional a la vez que se adapt6 a ésta” (Dinerman, 1974: 195).

Actualmente, la mayoria de las familias han continuado con el trabajo
de alfareria no asalariado en relacidn con el ciclo agricola de autoconsumo; la
produccion alfarera se destina al comercio organizado desde lo urbano para un
mercado regional que poco a poco se ha conectado con el comercio nacional
e internacional. Y como sucede en otras localidades de la zona, en Capula
también se observa una tendencia a la proletarizacion de los creadores de
alfareria, sea de la denominada “loza corriente”, la “loza fina” o las catrinas,
de reciente introduccion (Barragan ef al., 2023).
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El personaje de estudio

En este apartado se presentan aspectos biograficos de Dofia Margarita,
los que muestran la cotidianidad vivida en diversos tiempos en el lugar y se van
entretejiendo los elementos narrativos que dan cuenta de la construccion social
del saber de la parteria. Margarita tiene 79 afios, naci6 y ha vivido en Capula;
asi relata su infancia y juventud: estudio hasta el tercer grado de primaria, porque
“en ese entonces no habia sino hasta tercero”, cuenta que cuando era nifia, no
habia medicamentos, que “en ese entonces no habia vacunas”, de nifia quedd
huérfana y por eso “corria mucho peligro” porque entonces “eran los hombres
mas sin vergiienzas”, la casa en que habitaba estaba cercada de piedra como se
acostumbraba en “todo Capula”, cuyos vestigios atin pueden observarse en algunos
terrenos o casas antiguas aun en pie, “y pues se metian en las noches: habia veces
que se metian y pues los cuartitos que tenia eran de madera, habia que asegurar
con escaleras, con lo que habia, porque en la noche se metian, a llevarse lo poco
que se tenia”, y Margarita relata que su mayor temor no era que se llevaran sus
pertenencias, sino que se sabia que entraban a robar y “a violar a las gentes”. Al
sentirse de esa manera vulnerable y para evitar ser victima de posibles abusos y
violencia, decidi6 casarse a los 16 afios®. Dice que se caso con un “buen hombre,
trabajador”, tuvo ocho hijos, seis varones y dos mujeres. Comenta que seis partos
los tuvo “asi nomds como los animalitos, aqui una con otra nos ayudabamos”,
la mayoria de sus hijos los pari6 en su casa, ya que “habia una viejecita que le
gustaba andar con esas cosas” y ayudaba a las mujeres. Sus dos ultimos partos
fueron atendidos en el hospital por medio de cesarea. Estas afirmaciones en sus
relatos dejan ver la significacion del parto a partir de su propia experiencia, con
la ayuda de una partera y con el apoyo de las propias mujeres del lugar, sin la
intervencion de la biomedicina, sino de forma apegada a la “naturaleza”, alejada
de la técnica y el saber cientifico, que luego va a significar como positivo y al que
se sumaran los usos y saberes de esa practica milenaria cuya complementariedad
finalmente le confiere el reconocimiento de propios y extrafos.

Actualmente Margarita esta viuda y vive sola en el espacio que ocupa su
casa y que compartié con su marido y sus hijos, aunque tiene una accesoria que
da a la calle y que utiliza una familiar como tienda de productos de limpieza y con
frecuencia se establece algin pariente en un cuarto aledafio a sus habitaciones y

6 El ambiente de violencia y la posibilidad de ser victimas repercute en padecimientos como ansiedad,
ataques de panico, insomnio, depresion y enfermedades fisicas como gastritis y fibromialgia. Esta
vulnerabilidad a la que se estd expuesto repercute en la toma de decisiones diarias de la poblacion
(Mejia, 2023).
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es dofia Margarita quien cuida de esas personas, generalmente ancianos enfermos,
como se detalla mas adelante. Se trata de una vivienda sencilla hecha con diversos
materiales, conformando varios espacios, algunos cuartos estan hechos de adobe,
otros de tabique o ladrillo, los techos son de teja, de cemento o de ldmina, y los
pisos son de cemento o de tierra. El patio alberga diversos ejemplares de plantas
medicinales y de ornato sembradas en macetas. Ella es derechohabiente del IMSS,
por parte del trabajo de unos de sus hijos.

Después de la muerte tragica de un hijo y el deceso por enfermedad de su
esposo, en los ultimos afos, comenta que vivio situaciones dificiles: “me agarro
depresion, estaba malisima”, ademas fue intervenida quirtirgicamente en la cavidad
oral debido a un tumor, explica “me rasparon mucho y ya me pusieron injerto”;
tres afios fue “lo que duraron mis amarguras”, concluye. Enseguida se detalla su
iniciacion y desarrollo en la parteria y las representaciones y practicas corporales
en el proceso reproductivo.

El inicio en la parteria y la interrelacion con el Sistema Nacional de
Salud

Dofia Margarita explica que tuvo una estrecha relacion con una médica
pasante que estuvo trabajando “mucho tiempo” en Capula, “Yo iba de metiche
con ella a ayudarle”. Cuando empez6 a salir a acompanar y ayudar a la médica
a las consultas a los domicilios y a vacunar tenia 25 afios y ya cuatro hijos.
La médica le empezo6 a ensefiar las medidas higiénicas y farmacolédgicas de
atender los partos: “utilice unos guantecitos, utilice una ampolleta, me decia la
doctora: hija hay que usar la ampolleta, para ayudar a que las contracciones se
vinieran”.

El uso de la oxitocina no era aceptado con facilidad por las mujeres que
iban a parir, pero a pesar de que “no querian” “se las ponia yo y se aliviaban
de volada”. Luego se empez6 a capacitar en el Seguro Social, en la ciudad de
Morelia. Rememora que tal vez asistio a unas 30 reuniones de capacitacion
a lo largo de estos 50 afios, las que se realizaban en distintos lugares de la
region, asi como en hoteles de Morelia, donde hospedaban a los grupos de
parteras por cinco o seis dias, también “ibamos a aca pa este rumbo de por las
cumbres, te ensefiaban bien a que les arregles sus pancitas”. En los cursos de
capacitacion habia parteras con las que se establecian didlogos de saberes y
complementaban entre unas y otras la forma, contenido, el saber y el valor del
cuerpo, guiadas por los capacitadores biomédicos:
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De Zamora, de Quiroga, de Santa Fe, de Tzintzuntzan, huarecitas
[indigenas], y de rumbo a Zitacuaro, de mdas pa aca de Zitacuaro, otras
venian hasta de san Luis Potosi a sus cursos. Era un gusto pues a veces
haciamos el simulacro entre nosotros mismos, uno era la gordita, otro la
partera, otra el médico, otra el suegro, asi tocaba, cosas muy bonitas que
enserian en los cursos.

A la pregunta sobre qué es lo que mas le gust6 haber aprendido de esos
cursos, no dudo en declarar: “me gustd haber aprendido bien a recibir a los bebés
y hacerlas que se aliviaran porque es muy pesado pa los ranchos que no hay
carro pa llevarlas”. “Todavia hace como unos ocho meses me toco ir” a una
capacitacion. Y comenta que en el grupo “todas eran nuevas” todas eran jovenes,
y ella ya con 50 afios de experiencia, les ensefiaba algunas estrategias que ella
aplico con éxito en su larga historia de partera. Haciendo cuentas, declar6 en una
entrevista periodistica que atendio aproximadamente tres mil partos en sus 50
afios de practica (La voz de Michoacan, 2023), ya que no so6lo atendia personas
de Capula sino de pueblos aledafos. Y declara con orgullo que: “gracias a Dios
no me toco que se me muriera’” algin nifo.

Representaciones practicas en torno al cuerpo en el proceso de embarazo,
parto y puerperio

Siguiendo con la propuesta de Le Breton (1995), acerca de los
elementos estructurales de la imagen corporal, a continuacion, se describen
las estrategias de atencion donde se logran visualizar las concepciones de la
corporeidad a partir de la forma, el contenido, el saber y el valor, signados en
los cuerpos no sélo de las mujeres en proceso de parto, sino de la corporeidad
de la misma protagonista de esta historia.

La atencion del embarazo era una tarea constante para dofia Margarita,
las mujeres asistian periddicamente a su casa, donde habilitdé una habitacion
separada de los cuartos que ocupaba con la familia por un pequefio patio con
piso de tierra, en esa habitacion tenia una cama para sobar “las pancitas”, y
“acomodar al beb¢”, y atender los partos cuando no ocurrian en la casa de
las mujeres. Todavia tiene guardadas las “telas de manta para rotarlas” para
acomodar al beb¢ “que ya llegd”, porque el trabajo de parto llegaba a durar
“todo el dia”, y “todo eso hay que trabajarlo, ayudarlos [a los bebés]”. Tal
experiencia se encarna en sus emociones y sus sentidos, como se observa en
su relato:
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Andarlas vigilando que los bebés estuvieran bien, que no estuvieran
atravesados. Yo no sé ahora porque ya todas se les atraviesan y en ese
tiempo si las veiamos y las que se atravesaban empezaba a buscar aqui
para que tuvieran contracciones una hierba que se llama cihuapatli 7, esa
hierba se las daba con piloncillo y tomese su tacita y otra tacita y otra
tacita y empezaban las contracciones y pronto se aliviaban. Las florecitas
esas que se les daban pa que se previnieran para que saborearan su
parto, pero jahora ya la cesdrea!

En la narrativa anterior no s6lo se observa la persistencia protagonica
de una planta medicinal de gran poder oxitocico, la cihuapatli, sino también el
significado del denominado parto normal, en contra parte de la implementacion
de la operacion cesarea, una practica altamente criticada en la actualidad (Borges
et al., 2018). Por otra parte, tal resistencia cultural, se debilita ante la aceptacion
de los beneficios del farmaco establecido como norma en la atencion biomédica
del parto, asi dofia Margarita sustituy6 la hierba cihuapatli por la oxitocina, como
afirma: “antes de que se aliviaran” les ponia “su ampolletita™. Pero insiste, al
observar el sentido narrativo, en reprobar el abuso del uso de la cesarea, cuando
explica que ya no es la “ampolletita”, sino “ahora la cesarea y el suero”, en una
clara alusion a su normalizacion.

Ella recuerda la frecuencia con que atendia los partos: “Hay veces que
luego salia de una y jva a usted a creer! que ya habia ahi otros esperando y luego
otros, habia veces que en la noche hasta cinco me tocaban. Habia veces que asi
me pasaba hasta cuatro o cinco partos. Y ya nomas le ponia la camisita y el pafial
y siganlo vistiendo ustedes porque ya estaba otra que ya se iba a aliviar”. Evoca el
ambiente de esa época:

Era muy pacifico en mi época cuando anduve yo atendiendo partos,
fijese ya de la orilla me venia solita, porque jcomo carambas dejaban
a la enferma alli!, quédense ustedes a cuidarla, yo me voy solita. Me
encontraban sefiores en la noche y ya me dicen ;jy por qué la dejaron

7 Se conoce con otros nombres: achina, cihuapatli, guapiojo, hierba de la parida, hierba de la mujer,
too y zoapatle. Se localiza en areas del Valle de México, en bosques espinosos y desiertos a la orilla de
brechas y arroyos, florece en agosto a noviembre, es un arbusto muy ramificado de color verde oscuro.
Se usa en forma de té. Zoapatle (Montanoa tomentosa) planta utilizada por la medicina tradicional para
diferentes padecimientos reproductivos. Se usa con fines abortivos, antiinflamatorios, control de la
natalidad, inductor del sangrado menstrual y oxitocico. Cihuapatli es una planta originaria de México,
en lengua nahuatl, sintetiza dos vocablos: cihuatl: mujer y patli: medicina (Moy, 1998).

8 A diferencia de lo sefialado por Sesia, en sus estudios sobre obstetricia tradicional en el Itsmo de
Tehuantepec, en Oaxaca y Veracruz, donde dice que “Ninguna de las comadronas conoce el nombre
de la “ampolleta” ni lo que contiene” (Sesia, 2016, p. 99), dofia Margarita la nombra como oxitocina o
“ampolleta”.
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venir solita? yo la voy a encaminar dos cuadras y ya esta mds cerquita,
iba llegando yo aqui, que subiera por la otra pa arriba. Habia veces
que, pues eran muchos los bebés que llegaban y una que otra hasta me
ganaban, porque no llegaba, ya nomas llegaba a sacar la placenta.

Cuando ejerci6 intensamente la labor de parteria las mujeres decidian la
posicion mas comoda para parir, en cuclillas o hincadas, como relaté Dofia Trinidad
en entrevista en julio de 2023, una mujer septuagenaria quien, en su juventud, fue
atendida en sus partos por Doiia Margarita. Ello nos lleva a pensar en la propuesta
del parto humanizado que se promueve actualmente por diversas organizaciones
civiles y por parteras y parteros a lo largo del territorio nacional y en otros lugares
del mundo:

Se denomina parto respetado o parto humanizado a un modo de atender
el proceso de parto en el que se privilegia la voluntad de la mujer que va
a dar a luz y se respetan sus tiempos fisiolodgicos personales. El objetivo
es que el momento del parto sea un espacio familiar donde la mujer y su

producto de la concepcién sean los protagonistas, donde el nacimiento se
desarrolle de la manera mas natural posible (Borges et al., 2018: 6).

Las parteras en México, en esos afios 70, 80 del siglo XX, tenian “el poder
y la responsabilidad” de expedir un certificado de alumbramiento u “hoja de
nacimiento”, documento con valor legal para llevar a cabo la gestion del Acta de
Nacimiento del bebé, como lo describe Margarita:
A mi me daban un trapito para poner las patitas me daban unas hojas, ya
prevenidas, ya nomds ponia la pata, la firmaba, la hora a la que nacia,

que el nombre del papa de la mama y ya les marcaba su piecito del bebé
y con eso lo registraban.

En ese juego transaccional con las instituciones de salud, aprendi6 a usar
los elementos quirtrgicos bésicos para atender los partos; “tijeras, pinzas, hilo,
todo lo daba el Seguro”, ademas puso en practica las medidas higiénicas:

Debemos de lavarnos las manos, ponernos los guantes y para poder
agarra al bebé que ya viene, toallitas, a mi me daban mis pedazos de
tela de esas azules, para que las tuviera bien listas para recibir al bebé.

Para que no se resbalen, y ponerles a las sefioras un plastiquito para que
estuviera limpio. Todo eso, todo, yo lo tuve que aprender.

También aprendio a esterilizar los instrumentos y a mantenerlos limpios,
aunque habia algunas cosas que ya venian esterilizadas, como las “gasas”, el IMSS
también le proporcionaba alcohol y mertiolate. La atencion que brindaba no se
limitaba a los cuidados a la madre, sino también al bebé: “tenia una perillita para
sacarle los bichos de la nariz y sacarle las flemas. Le daba uno o dos bafiadas y
ya de ahi haganse cargo ustedes jyo ya!”. “Los banaba les cambiaba su gasita en
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dos dias ya estaban bien”. No es dato menor su participacion en el primer bano del
bebé, un ritual fundamental en el cuidado del recién nacido, tal bafio ritual, por ser
el primero, lo realiza la partera, la suegra o la madre de la mujer que recién dio a
luz, no es recomendable que lo haga la parturienta por el esfuerzo fisico y cuidado
que se requiere, pero también podemos pensar que es un ritual de purificacién por
medio del agua, que s6lo deben realizar los iniciados (Barragan y Yanez, 2023;
San Martin, 2023).

Asi mismo, y como se ha documentado ampliamente, el bafio ritual de
la mujer recién parida y que conlleva el uso de diversas plantas medicinales es
una practica extendida desde la época prehispanica con el uso del temazcal, el
que, a pesar de las prohibiciones, incluyendo el territorio purhépecha en la época
colonial, persiste en muchos lugares (Peretti, 2015). Dofia Margarita explico que
ella realiza el primer bafio de la mujer y el beb¢ al dia siguiente del parto, y no
como tradicionalmente ocurria en Capula, que a la semana a los 15 o 20 dias, o

“mas antes hasta los 40 dias™; como se sigue usando en comunidades indigenas
de otras regiones del pais (Mendoza 2016). Y el bebé se banaba en cuatro o cinco
dias. Ella dice: “las meti a la moda” y explica que los médicos le ensefiaron que
no deben estar “arrinconadas” sino banarse “refrescarse” con agua tibia, para que
“descanse su cuerpo”, también el de los bebés, ya que nacen “todos apachurraos,
lastimaos”, y con el baﬁo usando un “estropajito de hojas de lechuga” y un poco de
“alcoholito”, porque “estan delicaditos, estan tiernitos”, “se les quita el cansancio
y quedan a gusto, tranquilos”, y ya no chillan por el “famoso chincual”: comezon
en todo el cuerpo, porque su cuerpo estd “rosadito”, se les da “tecito de manzanilla
que es muy caliente, con hojitas de rosa de castilla seca, se les limpia el estomago a
los bebés” y con el té y el bafio duermen y “dejan descansar a la mama”. Comenta
que durante el parto “nosotros aqui no los llegamos a lastimar feo”, contrario a
lo que sucede en los hospitales y que sefiala con alarma: “por all4, hay ocasiones
hasta que los sacan con forceps”.

A las mujeres después del parto “las bafiaba, iba a su casa a verlas, a
atenderlas a su casa, “las metia a que se bafiaran al dia siguiente del parto, con
agua tibia y un “estropajo con las hojitas de amargosillo”, pero ésta no es una planta
domesticada, sino que hay que “ir a traerla mas pa’rriba”, es una planta del cerro,
“parecida al orégano, es amarga, las ponen a cocer y con eso”. “Las arreglaba,
les sobaba su pancita con aceitito” preparado con ruda, romero y manzanilla; “los
freia y luego lo dejaba que se asentara, lo dejaba en un frasquito, y calientito, si
no estan operadas, ya les calentaba su barriguita, barrigonas que se ponian, se
encerraban ahi y no podian salir”.
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A los “nenes en la mollerita se les pone un algodoncito para levantar la
mollera con el dedo, le abre su boquita y le sube el paladar, es la costumbre, porque
estan comiendo y agarrando el pecho y estan chd, cha, eso les duele y se los levanta
uno y se componen’’.

Tanto para la madre como para el bebé, la hora del dia més adecuada para
el bafo es a las 12 o una, a medio dia, “y ya que se queden acostadas, pero ya
estan refrescadas y los bebés también”. Sobre el uso de temazcal, afirma que ella
no lo usa ni lo recomienda porque las mamas al salir del bafio caliente “pueden
enfriarse, al salir al frio jsalen afuera y hasta se hinchan! ;Para qué? que se queden
tranquilitas”. Etnograficamente no observamos ni tuvimos conocimiento del uso
del temazcal en Capula.

El destino de la placenta también refleja el valor asignado a este tejido
humano: “La placenta se envolvia en unos trapitos y a echarla en una bolsa y a
enterrarla, adentro de su cuarto de ellos mismos, por afuera no porque pues los
perros fueran a sacarla. Porque se las comen y luego les cae mal. Todavia los
sefiores de pilon les ponian cosa pesada arriba”. La placenta, dice Margarita, debe
cuidarse, no se debe tirar a la basura ni aventar a algiin baldio, como le consta
que hacia hace algunos afos otra partera vecina, le tocé ver como los perros se
estaban comiendo los restos de placentas, tuvo que avisar a la autoridad para que
le llamara la atencion a la partera, porque “son cosas humanas”. Ello demuestra
el significado que se otorga a estos tejidos humanos en estrecho vinculo con la
cosmovision ancestral, como se demuestra en otros grupos sociales en México
(Mendoza, 2016).

Margarita explica el fin del ombligo de los bebés que ella atendia: se
entregaba a los papas, “ellos se encargaban”, sabe que, como la placenta, éste
tampoco se debe tirar, se entierra en algiin lugar. Aqui vale sefialar, que el ombligo
sigue suscitando elementos de ritualidad por medio de los cuales se hace patente su
valor, se entierra, se oculta, se guarda y se protege de los animales, porque tanto el
ombligo como la placenta si tienen un fin inadecuado pueden causar enfermedad
al bebé (Mendoza, 2016).

Critica la falta de cuidado que observa en las madres actuales, porque “ora
se alivian de dos a tres dias ya andan afuera, yo lo mas que les decia que duraran
15 dias, porque muchas hay veces les pulsan los oidos, dolor de cabeza, de pies,
a unas se les hinchan hasta los pies y les digo cuidense”. Después del parto las
mujeres debian guardar reposo, donia Margarita las cuidaba lo més que podia: “a
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los cuatro o cinco dias empiezan a dar pasitos, alla adentro, que no les daba el
aire”, “deben taparse la boca, no agarra aire, no ver television porque a la larga se
queda uno ciego”, taparse los oidos para prevenir “las punzadas”, cuidarse, reitera
una y otra vez, porque si no se cuidan “nomas hace aire y duele la cabeza”.

La dicotomia frio/calor es parte de una cosmovision de raigambre
mesoamericana, que significativamente ha persistido hasta la actualidad,
confiriendo elementos de identidad a la medicina tradicional en México (Lopez,
1984; Menéndez, 2023). Sobre el peligro de los malos aires, se relacionan con
entidades complejas con antecedentes prehispanicos, pero también en varias
latitudes del orbe, ya que estas entidades pueden atacar e introducirse en las
personas. En las culturas mesoamericanas se reconoce que a los aires los atrae
la fuerza caliente del fonalli, entidad animica que implica la fuerza vital de las
personas y que de manera particular se haya en una cualidad de caliente durante el
esfuerzo fisico, como ocurre durante el parto, y ello hace vulnerable al cuerpo ante
los aires que tienen cualidad de frios. El aire es una enfermedad que causa dolor
de cabeza, fiebre, dafa los ojos y los oidos, y provoca dolor donde se aloja el mal
(Gutiérrez et al., 2023). De esta forma en dofia Margarita se observa la urdimbre de
ideas, creencias y practicas traidas de la biomedicina y del conocimiento ancestral
sobre el embarazo, el parto y el puerperio. Enseguida explica algunos elementos
sobre la especificidad de la alimentacion de la recién parida y del bebé, de igual
manera se entrelazan distintas representaciones de diversos horizontes culturales.

“Su comida de una que se acabo de aliviar hay que darle calditos de pollo,
verdurita, aqui se acostumbra no darles los frijoles, en primera por los ombliguitos
de los nifos que tardan mas, jHay esta la infeccion!”, insiste en que atiendan a los
bebés, que los cambien, “que los vean”, dice que ya las mujeres han aprendido
mucho [de la biomedicina], saben que “tienen que bafiarlos, asearlos, cuidarlos”.
Por otra parte, aparece la cosmovision mesoamericana: la alimentacion de la madre
debe tener la calidad de caliente, con temperatura tibia, nada frio, hay quienes
ponen el ventilador o han comido hielo o bebidas frias y “se truenan los dientes,
esas son las consecuencias”, dice convencida dofia Margarita, comentario basado
en la experiencia de las mujeres que han padecido esas “consecuencias”, les dan
dolores de cabeza y dolor de huesos, atin después de afios de haber parido.

Para amamantar a los bebés “las acomodaba para que el nifio chupara a
veces metia un chuponcito de las mamilas y dale con eso, porque se les revientan
los pechos”. Les recomendaba que amamantaran al bebé hasta un afio porque es
“lo mas sano, mas saludable pal bebé”.
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Porque: vamos a suponer que va a viajar, la que le da las botellas tiene
que llevar sus termos cargados, y acd ;qué van a llevar? esta su pecho y
todas eran unas senoras sanas. Les curabamos también la espalda para
que les bajara su leche, ahorita ya unas andan por ahi bien coquetas, con
su botella cargada y jpues no!

Sobre el remedio para curar el pecho para que las madres tengan leche,
explica:

Se les calienta la espalda, a veces agarran frio y hay que hacerle la lucha,
del mismo que les poniamos en la barriguita, pero también con chocolate,
con poquita agua, se le pone en la espalda y con eso al otro dia o en
dos o tres, ya les bajaba la leche, ya tenian su leche. Sus atolitos, su
champurrado, maicena, lo que pudiera, puros atoles, luego habia unas
que dé a tiro no queria bajarles la leche, hacia uno pinole de maiz con
agua, de maiz prieto, haces los atolitos y con eso baja.

A continuacion, se exponen algunos elementos significativos sobre
el uso de plantas medicinales en el proceso reproductivo y otros procesos
fisiologicos de las mujeres.

Herbolaria

Las plantas que usaba Dofia Margarita eran principalmente silvestres
“se agarran del suelo” como la altamisa, aunque también plantaba en macetas
manzanilla y romero. La cihuapatli es una planta que utilizaba para provocar
los dolores de parto, pero esa planta no es facil de cultivar, solo se encuentra
en el campo, es parte de la riqueza etnobotdnica de la zona. Actualmente en
su casa tiene sembrada altamisa, virreina, ruda y orégano, entre otras plantas
medicinales y ornamentales. La manzanilla la compra en el mercado. La ruda
la usa para los colicos menstruales y para sobar los oidos, también para los
colicos el orégano, una planta que trajo de Guadalajara y que se parece a una
planta que se llama vaporub, pero tiene el olor inconfundible del orégano. Ella
comenta que el conocimiento de las formas de uso de estas plantas también lo
aprendi6 de los cursos en el IMSS, donde ademas le ensefiaron a hacer jabones
para bafiar a los bebés.

En la seccion que sigue se muestran los nuevos roles de la partera, tanto

en la promocion del uso de métodos de control de la fertilidad como su pericia
en la atencidon de padecimientos no relacionados con el proceso reproductivo.
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Los métodos anticonceptivos y otras practicas de atencion

Las nuevas politicas publicas, como se senalé parrafos arriba,
actualmente impiden que las parteras atiendan partos, sin embargo hay un
uso transaccional de su pertinencia cultural y de su prestigio social, como lo
describe Margarita: “pues bueno y luego ya nos quitaron porque hace unos
ocho afios ya no nos dejaron [atender partos]”, explica que el cambio en la
relacion con las instituciones de salud, se debi6 a un evento desafortunado que
sucedio “por aca para este rumbo de Santiago Laredo por ahi unas sefioras se
les muri6 a la partera”. Entonces ya “aqui mi trabajo es mandarlas a la clinica
que les den sus métodos para que también luego no se carguen de familia”.

Dona Margarita tiene la tarea de convencer a las mujeres de que se
“controlen”. Estas tareas como auxiliar en el Centro de Salud han tenido
distintas formas de retribucion, desde que se instaldo el Centro de Salud
“recibia un apoyito de 1000 pesos cada dos meses”, pero actualmente “ya
nada”. “El afio pasado me dieron 3000 jpero al afio!”, aclar6. Comenta que
en su juventud no habia “nada, nada, nada, nada y cuando empezd, empecé yo
de traviesa con las pastillas y luego ya me pusieron el dispositivo”. Recuerda
que “cuando empezo todo, yo fui la primera que empezé a educarme, llegaron
hasta ver al curita y ya el curita me descomulgd que andaba sonsacando a
la gente pa que no tuviera hijos, jpues si esos padres supieran que Dios no
estd con ellos!”, a pesar de eso ella insistia en su mision y les decia a las
mujeres: “usted no se apure, usted ;para qué quiere tanta familia?”. De su
papel actual como promotora de uso de métodos de “control” de la fertilidad,
sefiala que cuando va a la capacitacion “me dan buen cambalache de pastillas
hormonales”, pero quien requiere de implantes “esos si las mandamos a la
clinica”, o al “dispositivo”.

A pesar de esa decision unilateral de las instituciones de prohibir la
atencion al parto, comenta un caso que sucedi6 recientemente una mujer llegd
a solicitar su atencién, ya que en el hospital no la recibieron, la mujer ya
en trabajo de parto le dijo: “Hay sefiora, pero me dijeron que usted me iba a
ayudar” [Dofia Margarita le explicd que] “ya la habrian de haber recibido pues,
si ya esta ahi [el parto era inminente, asi que decidi6 atenderla de emergencia]:
Pas6 pa revisar y si, sino se va a regresar pa atras”. Luego les comento a las
autoridades del IMSS: “dije pues lo siento, ustedes dicen que no atiéndanos,
pero tampoco la voy a dejar morir, tengo que atenderla” y también:
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Ayudarla a sacar la hoja que se hace ya formada, el formato. Y ya me fui
pues, ni modo me toco ir hasta Salubridad a que me dieran esa hoja. Alli
mismo nos la elaboraron. Y ya pusieron que hago partos, pues lo siento,
pero ya trabajé mucho tiempo y justed seria capaz de que la seiiora se le
muera ahi o que se quede toda vaciada y que no meta usted las manos?
Yo tenia mi equipo completo

Actualmente alin tiene sus instrumentos y todo lo que pueda ocupar para
una emergencia en una mochila, porque si se llega a ocupar “mas facil cargar la
mochilita, y tengo hilo, tengo gasas, guantes, algodon”. Aun conserva la practica
de sobar a las mujeres “para acomodarles su bebé” y participa en darles consejos
a las mujeres embarazadas que le piden ayuda.

Durante la pandemia de COVID-19 muchas personas no querian
vacunarse, y fue Dofia Margarita quien las convencia de que lo hicieran. Ello
indica la importancia de la relacion institucional con personajes culturalmente
relevantes, pero la mayoria de las veces la relacion es pragmatica, como se ha
visto en este trabajo.

Dona Margarita también aprendi6 a curar heridos, que eran frecuentes
en el lugar, sobre todo los heridos por armas punzocortantes, o causadas por
accidentes laborales o domésticos. También aphca la sobada a personas con
paralisis facial, con resultados positivos segiin cuenta. Ultimamente se ha
encargado de cuidar a cuatro de sus familiares ancianos quienes no han tenido
otro apoyo que el de ella, familiares anosos a los que ha atendido hasta el fin de
sus dias, e incluso se encargo6 del proceso funerario. Explica las dificultades de
estas tareas: “Es trabajoso unos, tocaba cargarlos, darles de comer y luego pa
sepultarlos jimaginese! pero ;/qué quieren que haga?”. Cuidar tiene una funcion
benéfica también para ella, ya que dice que “no me gusta estar solita”.

Autoatencion

El trabajo que ejercia Dona Margarita era intenso por ello debia
proteger su salud a través de diversas estrategias preventivas, ya que debido a
“tanto calor de las sefioras que se aliviaban”, corria el peligro de que le diera
un “aigre” y eso “le perjudicaba a uno”. Después de atender el parto usaba una
“gorrita pa la cabeza, o un chaleco su malla en el cabello”, también comprd
“un cubre boca”. En el Seguro Social la proveian de una “batita”, y le daban
“como mandiles de bebé para que le pusiera a las sefioras”.
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Otra manera de autoatencion de esta partera ha sido su permanentemente
fe religiosa, le “decia yo a mi Virgen de Guadalupe yo no voy a hacer el trabajo
lo vas a hacer ti, yo nomas te voy ayudar, y nunca me fall”. Su espiritualidad
ha sido pilar para lograr la fortaleza necesaria para afrontar las vicisitudes de
su practica y de la vida misma, ella participa activamente en fiestas y rituales
religiosos, en las que se establece una intensa interaccion social que imprime
elementos de identidad y solidaridad entre los habitantes de Capula.

Conclusiones

A lo largo de las narrativas se encuentran las representaciones sobre
el cuerpo en el proceso reproductivo, paralelamente se observa el proceso de
aprendizaje de la parteria a través del proceso reproductivo de la propia partera
y de observar a la partera tradicional de su pueblo, ensefianza que atin queda por
explorar de manera fina; lo que en este texto se observa con mayor claridad es la
relacion transaccional con la biomedicina, con la mediacion de diversos actores
sociales, la médica pasante que llegd al pueblo y a la que dofia Margarita se
acerca para aprender como ayudar a las mujeres de su comunidad, también de
las narrativas se desprende el proceso de adquisicion de los secretos de la parteria
con sus pares de otros pueblos de la region, aspecto que debe profundizarse para
obtener mayores detalles de ese conocimiento ancestral.

Por otra parte, se observo que la capacitacion fue extensiva a otros
ambitos de la atencion a la salud que sobrepasan la exclusividad del parto, como
la promocién del uso de métodos anticonceptivos, aprendié a curar heridas,
sabe inyectar y es cuidadosa de los habitos higiénicos y de esterilizacion de
los instrumentos quirtrgicos que utiliza en su practica, ademas se ha dado la
tarea de cuidar a familiares ancianos en el ultimo trecho de su vida. En esta
historia se demuestra la interculturalidad, pero s6lo de forma unidireccional, ya
que los saberes de las parteras se comparten entre ellas mismas, en un acto de
resistencia cultural y enriqueciendo la practica, su capacidad y su eficacia, pero
son conocimientos que no se asumen por la contraparte biomédica, o al menos
no como se pretende en las declaraciones del IMSS (Boletin de prensa, 2022).

Estas consideraciones nos permiten reiterar que “el proceso reproductivo
esta inserto en un entramado de relaciones sociales que incorpora elementos del
orden individual y estd culturalmente localizado; pero a su vez esta definido por
lineamientos nacionales e internacionales” (Berrio, 2020: 149). Por otra parte,
la interculturalidad tendria que ser un hecho bidireccional donde se legitimen
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saberes de origen cultural distinto, al no asumirse asi, sigue persistiendo la
hegemonia de un modelo médico sobre otro, y por lo tanto se perpetia las
relaciones asimétricas. Hacer visibles estas contradicciones es el primer paso para
desarrollar practicas médicas con pertinencia cultural y reconocer la diversidad
y la agencia de los actores sociales, para tener no solo un parto humanizado sino
una medicina humanizada®.
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RESUMEN

En este estudio buscamos indagar, a partir de jovenes de Mexicali, Baja California, su actuar en la
organizacion comunitaria o politica-popular en la atencion a diversas necesidades de su entorno
social, dentro de su participacion en las Comunidades Eclesiales de Base (CEB). A partir de la
accion comunitaria de estas mujeres jovenes en diversos movimientos sociopoliticos a la luz de
su fe catdlica, mediante un grupo focal se trata de discutir tres dimensiones de interés como la
participacion en los movimientos sociales y de organizacion politica; su incidencia comunitaria
o politica-popular; y su percepciéon con respecto a la accién social y/o comunitaria. Bajo esta
mirada critica de su catolicismo y la accién social transformadora, estas jovenes conciben su fe
y sus convicciones politicas como una unidad dada la importancia del trabajo comunitario y de
justicia social.
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The political-popular role of young Catholics from the
Ecclesial Base Communities in Mexicali, Baja California
ABSTRACT

In this study we seek to investigate, from a group of young people from Mexicali, Baja California, their
action in community organization or political-popular advocacy in the attention to various needs of their
social environment, within the framework of their participation in the Base Ecclesial Communities.
Based on the community action of these young women in various socio-political movements from their
Catholic faith, through a focus group it is intended to discuss three dimensions of interest such as
participation in social movements and political organization; its community or political-popular impact;
and their perception of social and community action. Under this critical gaze of their Catholicism and
transformative social action, these young women conceive their faith and political convictions as a unity
given the importance of community and social justice work.

Keywords: Popular religiosity, social movements, Liberation Theology, community, political
participation.

Introduccion

Lo que aqui proponemos es dar un paso en el entendimiento entre
politica y religion. Es notable que a partir de la Ilustracion tome fuerza el
discurso sobre la separacion Iglesia-Estado, comenzando un proceso de
secularizacion. Pero dicha secularizacion no debiera negar el intercambio
simbdlico entre religion y politica. Como sefiala Tarot (2000), es lamentable
que la investigacion sobre la religion no tome suficientemente en cuenta las
redes semanticas que se generan entre lo politico y lo religioso, que no son
solo descriptivas sino normativas.

Desde hace algunas décadas, el andlisis de la relacion religion-
politica se usa para explicar las relaciones de poder dadas en torno al Estado
o a la Iglesia, dejando fuera el entramado de relaciones simbolicas que se
pueden encontrar. Las investigaciones sobre los aspectos religiosos muchas
veces toman el curso de andlisis meramente ornamentales de lo simbdlico-
religioso, y se preocupan poco, en palabras de Tarot, por sus redes semanticas
normativas. De lo que se trata es de reconocer que lo simbdlico de la religion
es en si mismo de contenido politico. Por ello, lo que aqui se pretende no es
tanto un analisis institucional, por lo menos no desde el sentido clasico. De lo
que se trata es de analizar esta dimension simbdlica-politica de la religién en
la mirada de sus creyentes.
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Bajo esta mirada renovadora, en este estudio se pretende discutir el
actuar de mujeres jovenes en diversos movimientos sociopoliticos de la
ciudad de Mexicali, Baja California, en el marco de su participacion en las
Comunidades Eclesiales de Base (CEB). A partir de un grupo focal, se coloca
en perspectiva su praxis en los movimientos sociales y de organizacion politica,
su incidencia comunitaria o politica-popular y finalmente, su percepcion sobre
la accidn social y/o comunitaria. En ese sentido, el presente documento se
estructura en una aproximacion a los planteamientos de Masferrer (2013)
sobre la perspectiva del creyente para comprender la Teologia de la Liberacion
y su relacion con las CEB. Desde ahi, se discute el papel politico-popular de
estas jovenes a la luz de su catolicismo.

Un acercamiento a la religiosidad desde la perspectiva del creyente

Cuando hablamos de “religiosidad popular” remitimos a un término
familiar pero aiin ambiguo. Por ello, Masferrer cuestiona su precision, pues
nos dice que remite a que las clases populares adaptan y resignifican la
religidn, y las clases altas no lo hacen y solo siguen el dogma. Esto estd muy
alejado de la realidad. Asi, el autor prefiere el término sistema religioso, del
cual nos dice:

Prefiero emplear el término sistema religioso como un sistema ritual,
simbolico, mitico y relativamente consistente, desarrollado por un
conjunto de especialistas religiosos, que se articula o participa en un
sistema cultural o subcultural. Considero clave el papel ritual, porque
mediante la participacion en los sistemas rituales es que se internalizan los
sistemas religiosos, y es a partir de éstos que se articulan en los sistemas
miticos y simbdlicos (2013: 25).

Asi, el sistema religioso es esencialmente ritual, pues a través del
rito es que se internaliza la religion misma. Pero estos ritos, a su vez, estdn
articulados en un sistema cultural por especialistas religiosos. De ahi que para
nosotros se vuelva valioso recuperar el término popular por dos cuestiones.
En primer lugar, se busca dar cuenta de una parte de la participacion politica
de las CEB que no han abandonado la cuestion popular, es decir en los barrios,
colonias y movimientos sociales. Por otro lado, desde el mismo discurso de
la Teologia de la Liberacion y de las CEB se reivindica mucho la cuestion de
una “religiosidad popular”, es decir que nazca del pueblo y sirva al pueblo.
El mismo Masferrer no descarta esta vision de lo popular, pues incluye el
debate con Marzal (2002), el cual dice que:
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El catolicismo popular puede definirse en general, como la forma en que
se expresan religiosamente para dar un sentido trascendente a su vida,
las grandes mayorias del pueblo de América Latina, que se definen a si
mismas como catolicas, a pesar de su escaso cultivo religioso, que se
debe tanto a la falta de una mayor atencion de parte de la Iglesia Catdlica
[...] como a que dichas mayorias no buscan mayor atencion religiosa y se
contentan con ser catdlicos a su modo (citado por Masferrer, 2013: 27).

Asi, aunque aqui sigamos la propuesta de sistemas religiosos del
autor mencionado, no desdefiamos el potencial que ain tiene que ser
debatido y analizado del concepto “popular”. Otro aspecto central en
los planteamientos de Masferrer se refiere a la perspectiva del creyente.
Masferrer sigue a Victor Turner cuando dice que la arena es “el escenario
concreto en el cual las ideologias se transforman en simbolos y el poder
politico se moviliza, actuando los simbolos como fuerzas en los procesos
sociales y cumplen determinadas funciones en las ceremonias rituales”
(2013: 18). Desde esta perspectiva, la arena religiosa es el lugar donde
se simbolizan las ideologias y se moviliza el poder politico. EI ambito
religioso ya estd permeado por simbolos culturales y politicos (Masferrer,
2007).

Entonces, cuando estudiamos la religiosidad partimos del supuesto
de que ésta es fruto de una ideologia y a su vez incluye o es fruto de un
poder politico. Pero no podriamos acceder directamente a ellas, sino que
hay que partir de los ritos, cantos, liturgia, etcétera, pero no en abstracto
sino desde sus creyentes. Entonces las ceremonias rituales cumplen
determinadas funciones en la comunidad religiosa, y dichas ceremonias
se transforman en simbolos que representan procesos sociales, los cuales
podemos interpretar como ideologia y poder politico movilizado.

Hay un paso de las ideologias a los simbolos, y estos simbolos son
parte activa de las movilizaciones politicas y populares. Quizas podriamos
aventurarnos a que toda ideologia religiosa se transforma en movilizador
de poder politico, y esta movilizacion politica retorna a la ideologia
religiosa en forma de simbolos. La cuestion es como y hacia donde ocurre
esta movilizacidon politica e ideoldgica. Entonces, la tarea es revisar
como se da ese paso ideologia-simbolos-poder/movilizacion politica en
las Comunidades Eclesiales de Base a través de la simbolizacion de sus
ceremonias rituales y su participacion politica.
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Como hemos sefialado, y siguiendo a Masferrer (2011: 64),
tendremos que partir de la perspectiva de los creyentes, pues nos dice
que “el punto de partida para una lectura etnologica es el andlisis de las
transformaciones sufridas en los sistemas de eficacia simbodlica y en los
rituales, ceremonias y practicas religiosas vinculadas a los mismos”. En
el caso de este ejercicio, toca analizar las transformaciones de simbolos
y rituales religiosos a partir de la movilizacion politica, transformacion
que tiene como caracteristica salirse del marco religioso habitual como
la liturgia candnica y los espacios sagrados, para sacralizar y “liturgizar”
nuevos espacios y momentos. Resulta atin més interesante esta perspectiva
de Masferrer cuando vemos que los espacios religiosos de las Comunidades
Eclesiales de Base se vuelven espacios de discusion politica, pero también
viceversa: sus acciones politicas estdn impregnadas de discurso religioso.

La Teologia de la Liberacion: una teologia para América Latina

Para poder entender esta vision mas politizada del cristianismo, habra que
analizar la postura de la Teologia de la Liberacion, su nacimiento y desarrollo,
es decir las condiciones materiales en las que florece y la novedad teologica que
propone. El Concilio Vaticano II fue la tltima gran reforma de la Iglesia, fue una
gran sacudida en esta institucion. Al ser un fenémeno tan grande y nuevo, su
recepcion fue distinta, hubo muchas interpretaciones de distintos grupos. Quizas
la mas radicalizada, politicamente hablando, fue la Teologia de la Liberacion. Y
uno de los motivos es la efervescencia politica que ya habia de por si en América
Latina; innumerables movimientos politicos e ideoldgicos de todo tipo.

En este continente el Concilio se interpretd en gran parte, como sefiala
Morello, como transformatio mundi y no como fuga mundi; como una serie de
ideas para transformar el mundo y no como una negaciéon y llamada a ‘huir’
de ¢l: “el catolicismo se transformd en una religion que pedia a sus seguidores
comprometerse con la causa de los pobres a través de una reforma estructural
de la sociedad convirtiéndose en una fuerza politica progresista” (2007: 82).
Esta interpretacion, aunque suene radical, iba acorde con el espiritu politico
del tiempo: las y los cristianos no podian quedarse de brazos cruzados ante
los problemas politicos y sociales. Sin proponérselo, pero presionado por un
catolicismo popular que exigia una Iglesia que se preocupara por los problemas
del mundo, el Concilio Vaticano II otorgd las herramientas pastorales y los
elementos dogmaticos para ello.
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Pero esto no estuvo exento de tensiones. Habia desde los mas
revolucionarios que abogaban por una compatibilidad entre el cristianismo y la
lucha revolucionaria propuesta por el marxismo, hasta los mas conservadores
que efectivamente aceptaban una renovacion en la institucion catolica y en su
liturgia, pero no miraban con buenos ojos la participacion en politica. Incluso,
como el mismo Morello sefiala, el documento Gaudim et Spes abrio las puertas
a un cristianismo que resiste ante las injusticias al sefialar como criminales las
acciones que violan los derechos humanos. Por ello la vision cristiana sintetizada
por la Teologia de la Liberacion fue la mas sobresaliente en esta época de América
Latina.

Teologia de la Liberacion: la experiencia del pueblo pobre y oprimido

Como dejan en claro los hermanos Boff y Boff (1984), la novedad
de la Teologia de la Liberacion no es propiamente su dogma, sino que esta
inmersa en una problematica histérica especifica; de pobreza y opresion, de
una exigencia de nuevas formas de organizacion social. Por ello, cuando se
habla de la eclesiologia resultante de esta teologia no deberia partirse de lo
meramente intelectual sino de su contacto con el mundo, del “contacto vivo
con la vida de la Iglesia”.

Poreclesiologia, los hermanos Boff estdn entendiendo las consecuencias
pastorales de la Iglesia en el mundo. La Teologia de la Liberacion tiene un
especial interés en esta eclesiologia “hacia afuera”. Sin profundizar, sefialan
que hay un elemento principal y primigenio de la Teologia de la Liberacion:
la causa del pobre. Y sefalan que “la teologia de la liberacion no pretende
ser nada mas que el grito articulado del pobre a partir de la fe”” siendo que es
una “relacion concreta y viva con la praxis de la fe, en tanto que compromiso
de transformacion” (p. 195-196). La Teologia de la Liberacion, mas que
ensefanza pretende ser voz de los pobres: de quienes no han tenido voz en un
contexto de opresion; es la articulacion fe y vida, religion y politica-popular.
Latinoameérica es terreno fértil para esta vision.

En consecuencia, dicha eclesiologia no solo debe partir desde los
pobres, sino construirse a partir de ellos. La Iglesia no solo debe ayudar al
pobre, sino ser pobre. Asi, la teologia no es principalmente un analisis tedrico
o académico, sino una eclesiologia, una propuesta para que la Iglesia actie en
el mundo, y acte a desde y para los pobres. La Teologia de la Liberacion se
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aleja del “misticismo” de intentar explicar a Dios, y se aboca a condenar el
sufrimiento del pobre, haciéndolo participe de la historia.

Hasta aqui tenemos la vision basica y casi comun en todas las te6logas
y tedlogos que comparten esta Teologia de la Liberacion. Pero de aqui se
desprenden dos cosas; por un lado, que la Teologia de la Liberacion es una
teologia “encarnada” en la historia, es decir que tiene claro su papel histdrico en
una América Latina pobre y dominada, y a partir de esa construccion historica
intuimos que no solo las y los tedlogos hacen Teologia de la Liberacion,
sino laicos, sacerdotes y religiosas que participan desde su fe cristiana en los
procesos sociales de liberacion. Lo que nos lleva a que, dependiendo de la
region de América Latina en la que se encuentren, los andlisis igualmente
seran distintos y permean en la sociedad de manera diferenciada.

En palabras de Morello, el sacerdote brasilefio Hélder Camara era de
las voces mas radicales dentro de esta busqueda de liberacion social dentro del
cristianismo, pues en conjunto con otros obispos publicaron en el “Mensaje
de los 18 Obispos del Tercer Mundo™ analizan y proponen su vision sobre los
regimenes politicos y econémicos, y concluyeron que

El socialismo era mas justo que el capitalismo porque “el verdadero
socialismo es el cristianismo integralmente vivido”, el sistema que mejor
adaptaba los requerimientos morales del Evangelio, en donde el trabajo
humano ocupaba el puesto que se mereceria. La declaracion, concluian,
estaba inspirada en el Evangelio que denunciaba todo lo que atentara
contra la dignidad del hombre. La religion no era opio del pueblo sino
fuerza de los débiles ( 2007: 94).

A esto hay que agregar lo dicho por Sergio Méndez Arceo, obispo
de Cuernavaca, sobre que “solo el socialismo podra dar a Latinoamérica el
verdadero desarrollo” y que “el sistema socialista es mas conforme con los
principios cristianos de verdadera fraternidad, de justicia y de paz” (Morello,
2007, p. 97). Los obispos Camara y Méndez Arceo representan a miles de
sacerdotes y laicos que hacen una apuesta por una transformacion radical de la
sociedad capitalista.

En este punto queda claro que: a) La Teologia de la Liberacion, mas
que una teologia intelectual, de lectura e interpretacion del dogma, es una
propuesta de actuar en el mundo a través de la fe cristiana; y que, b) éste
actuar en el mundo debe partir de aquellas y aquellos que historicamente se
les ha negado la voz y que son del pueblo pobre y oprimido. La Teologia
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de la Liberacion toma partido por los pobres y excluidos en toda realidad de
opresion y dominacion.

En ese sentido, los tedlogos de la liberacion mas criticos de la Iglesia
romana criticaron la posicion ambigua del Concilio Vaticano II. Como
argumentamos lineas arriba, la Iglesia a partir de dicho concilio reconocio6 su
papel en las nuevas dindmicas del mundo moderno-capitalista, nombrandose
Iglesia del Pueblo e incluyendo a los pobres como sujetos centrales. Este
concilio “reconoci6d” a los pobres, pero personas como Sobrino (2008) no
estan de acuerdo en la tibieza con la que se les incluye:

Estas palabras dicen algo de la mision de la Iglesia y de espiritualidad,
pero no tocan su ser pobre, ni su destino de persecucion por defender a
los pobres. No se tenia en cuenta la dimension historica y dialéctica del
pobre. Ni menos aun su dimension salvifica: la Iglesia debe servir a los
pobres, si, pero los pobres pueden salvar a la Iglesia (2008: 396).

Sobrino aboga por que no es suficiente poner a los pobres en el mapa
de la Iglesia, sino reconocer que son el centro de ella, que los pobres son la
Iglesia misma. La Iglesia no “ayuda” a los pobres o se preocupa por ellos,
sino que los pobres mismos son la Iglesia. La Iglesia al defender la causa del
pobre no estd haciendo ningun favor, sino que, al contrario, se esta incluyendo
en la problematica de liberacion. Los pobres, cuando buscan liberarse son
perseguidos, y por lo tanto la Iglesia pobre es perseguida.

Aqui debemos de tomar en cuenta que estas palabras de Sobrino las
refiere en el contexto de Iglesia catdlica salvadorefia literalmente perseguida; el
asesinato de Monsefior Romero, la posterior masacre de la UCA donde fueron
asesinados seis sacerdotes jesuitas y las incontables muertes y desapariciones
de sacerdotes y laicas y laicos catolicos en el contexto de la guerra civil. Las
palabras de Sobrino se vuelven casi literales, pero no pierden fuerza para el
resto de América Latina; miles de militantes de las CEB en todo el continente
fueron perseguidos por estar de lado de las luchas populares.

Sobrino contintia y en el mismo texto cita Monsefior Romero, arzobispo
de San Salvador asesinado por su apoyo al levantamiento revolucionario: “Me
alegro, hermanos, de que nuestra Iglesia sea perseguida, precisamente por su
opcion preferencial por los pobres y por tratar de encarnarse en el interés de los
pobres” (2008: 399). La Iglesia conciliar reconocid al pobre como sujeto, pero
hacia falta dar el paso para hacerlo constructor de la historia, como lo intent6d
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la Iglesia Latinoamericana. Aqui notamos el paso del Concilio Vaticano II a la
Teologia de la Liberacion.

En el Concilio Vaticano II, la Iglesia catolica se reconoce como parte
del mundo, adaptandose a las nuevas dinamicas y problematicas, y por tanto
reconocia su nuevo papel en la modernidad, en la dinamica capitalista actual.
Pero la Teologia de la Liberacion va dos pasos mas alla diciendo que no solo hay
que reconocerse en el mundo, sino participar en €l, lo que implica involucrarse
en la busqueda de justicia ante las dindmicas de exclusién y dominacion. El
Concilio es la Iglesia involucrandose en el mundo; la Teologia de la Liberacion
es la Iglesia de los pobres intentando transformar el mundo.

La Teologia de la Liberacion y las Comunidades Eclesiales de Base (CEB)

Fruto de las reflexiones de la Teologia de la Liberacion, pero también de
la pastoral obrera francesa, las CEB sintetizan el método: ver-juzgar-actuar. No es
espacio para analizarlo en profundidad, pero baste decir que se trata de analizar
alguna problematica social o comunitaria, interpretarla a partir de la palabra
de Dios (casi siempre la biblia) para posteriormente proponer actividades que
intenten subsanarla o erradicarla. La Iglesia latinoamericana hizo suyo ese método
en el primer documento posconciliar, en la CELAM realizada en Medellin. Pero
posteriormente, con la llegada de Juan Pablo II, en las CELAM de Puebla y Santo
Domingo se intentaron borrar, pues habia una relaciéon muy dificil con la Teologia
de la Liberacion, a veces muy parecida a una persecucion (Costadoat, 2021).

A lo anterior hay que agregar que las dictaduras y los movimientos
contrarrevolucionarios fueron aplastando los ideales radicales de transformacion.
Las CEB y los sacerdotes y laicos radicalizados dejaron de participar en
movimientos politicos, al menos de manera masiva, pero la participacion de
las y los cristianos, inspirados por la Teologia de la Liberacion, y organizados
en Comunidades Eclesiales de Base, continuaron en luchas populares y en su
participacion dentro de la Iglesia misma. El mismo Costadoat sefiala que

Si en los afios 70 esta teologia puso su acento en la lucha contra las
estructuras injustas, con el correr del tiempo valor6 ain mas la lucha de
los pobres por una vida digna; esta, a la vez, se comprendid a partir de
la lectura de la Palabra de Dios (y la Palabra de Dios, al tiempo, fue
comprendida a partir de la vida). El icono de la teologia latinoamericana
de liberacion es gente pobre con la Biblia en sus manos, sobre todo cuando
su lectura se realiza durante la eucaristia (2021: 7).
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Asi, mas alla de los triunfos o fracasos politicos (todos parciales y relativos)
el gran legado del concilio y la Teologia de la Liberacion, hecho realidad por las
Comunidades Eclesiales de Base fue traer la Palabra de Dios a la voz misma de
los pobres, y llevada a la vida concreta y a la participacion politica. Dios ya no
era ni exclusivamente divino, ni exclusivamente de las €lites eclesiasticas; Dios
también sale de la boca de los pobres y en la busqueda de dignidad esté su voluntad
(Richard, 2000).

Las Comunidades Eclesiales de Base (CEB)
Las CEB en Mexico

En la ciudad de Morelia, en 1975, las mismas CEB se definen en el
sentido de que “queremos ser fuerza para lograr una Iglesia que sea fermento
de un hombre y una sociedad nuevos, que anuncien el Reino de Dios en
un proceso dindmico de cambio liberador mediante la toma de conciencia
de la realidad, la reflexion de la fe y la accidon organizada en compromiso
con el pueblo” (Concha et al., 1986: 235). Las CEB se ven a si mismas
como un grupo organizado que reflexiona y participa dentro de la sociedad,
no solo de manera asistencial sino para propiciar un “cambio liberador”.
No niegan ni rechazan su pertenencia al catolicismo, sino que ven en ¢l su
campo de reflexion y accion. No ven a la Iglesia como institucion inamovible
ni la parroquia como lugar exclusivo del cristiano, sino estas dos como un
instrumento para “la construccion del Reino de Dios™.

Ellas no entienden el Reino de Dios como algo metafisico, sino como
una promesa y un proyecto de verdad y justicia en el mundo actual. Un grupo
de CEB en Cd. Nezahualcoyotl, en el Estado de México, asumen que sus
demandas eran de justicia social, de agua, y en general de voltear a ver al
pueblo pobre, de tal forma que parte importante es su organizacion popular y
su inclusion efectiva en las decisiones de los gobernantes. Las CEB también
tienen una presencia importante en los movimientos populares de las regiones
donde trabajan. Aunque si bien pocas veces son organizadoras, siempre
son impulsoras de estos; las CEB son instancias de toma de consciencia,
organizadoras e impulsoras de procesos populares (Concha ef al., 1986).

Las CEB y la Teologia de la Liberacion nacen de la unién de la
religiosidad con la vida cotidiana: no reniegan de la tradicidon cristiana,
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sino que hacen su propia lectura, mas apegada a la realidad social y a las
necesidades de los mas desfavorecidos. Tahar nos dice que “la Teologia de
la Liberacion era la expresion de los nexos construidos entre sectores de la
Iglesia catdlica y de la sociedad civil nacional, los cuales habian reorientado
la pastoral en un sentido politico” (2007: 74). Religiosidad y vida cotidiana
ya no eran cuestiones que estaban y debian permanecer separadas, sino por
el contrario, se veian como dos elementos comunes de una misma vida.
Militancia cristiana, cristianismo politico; en la Teologia de la Liberacion (y
en las CEB) la pastoral se hacia militante y de accion colectiva.

Encontramos un par de informes sobre la situacion de las CEB en
México, mandados hacer por ellas mismas. Primero tenemos el Diagndstico
que realiz6 Luis Lefiero (2003) con informacion recolectada en 1999. En ¢l
encontramos que el 25.1% de quienes integran las CEB pertenecen a lugares
con menos de 5,000 habitantes, cifra parecida al 28.9% del INEGI arrojada
diez afios después. Otro dato muy interesante es que el 58.3% de quienes
integran las CEB viven con menos de dos salarios minimos. Se puede
considerar, entonces, que son grupos eminentemente pobres, mas aun si se
toma en cuenta que estdn muy por encima de la media nacional de aquel
entonces (31% segun la Encuesta Nacional sobre Ingresos y Gastos de 1996).
Es asi como, en el ano 2000, 3 de cada diez mexicanos vivia con menos de
dos salarios minimos, pero casi 6 de cada 10 integrantes de las CEB vivia
con la misma cantidad. La del pueblo pobre es notable en las CEB.

En esta encuesta se les preguntd cudl creian que era un problema
importante en su localidad. E1 90% eligi6 el alcoholismo, seguido por el mal
gobierno (78.2%) y la migracion (76%). Muy por debajo, de hecho, en el
antepenultimo lugar de la lista, estd la falta de fe en Dios, que fue sefalada
por el 50.7% de los encuestados. Queda la duda si esto podria interpretarse
como una tendencia de las CEB a ser mas sociales que religiosos en su
caracterizacion de las problematicas, pero si resalta una notable preocupaciéon
por la vida social-comunitaria y no tanto religiosa.

Mas adelante, el 54.2% de los encuestados esta de acuerdo con
la afirmacion de que “el participar en acciones ciudadanas ha ayudado al
compromiso cristiano”. Es decir que mas de la mitad de los encuestados
percibe una clara unién entre accion social y cristianismo. En el mismo
tenor, el 13% manifestd participar en organizaciones ciudadanas, y de ellos
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el 78% dijeron que eran organizaciones “de izquierda”. Mas aun, el 87.9%
de los encuestados dicen que “en las CEB han incrementado su conciencia
politica”, y el 28.8% considera que las CEB han ayudado al PRD a ganar
elecciones municipales (no estd de mas recordar que el estudio es del afio
1999).

Las CEB de Mexicali

Para el caso de Mexicali, las CEB se dividen en grupos a los que
llaman comunidades. No hay una manera uniforme, o caracteristicas fijas, en
las que se determine la composicion de dichas comunidades. Cada region,
parroquia o demas las va adaptando a sus necesidades y a lo que considera
mas importante. Como es de esperarse, la mayoria de las CEB de México
estan vinculadas a una parroquia, por lo que la vida religiosa determina en
gran parte la composicion de estas comunidades. Michel Lowy caracteriza a
las CEB como

Un pequeno grupo de vecinos que pertenecen al mismo barrio popular,
ciudad perdida, aldea o zona rural y que se reunen regularmente a rezar,
cantar, celebrar, leer la Biblia y discutirla a la luz de su propia experiencia
de vida. Cabe observar que las CEB son mucho mas convencionales
desde el punto de vista religioso de lo que se cree (1999: 67).

Entonces, hay que partir de que la organizacion de las CEB, en
términos generales, es muy tradicional con respecto a la religiosidad popular
vivida dentro del catolicismo. En el caso de Mexicali ya hace casi 20 afos
el proceso es distinto, no tan apegado a la parroquia. Las comunidades se
dividen por colonias, habiendo en Satélite, Robledo, Poblado Compuertas y
Ejido Hipolito Renteria. Hay que decir que dentro de esas comunidades se
adhieren personas que no necesariamente viven en ese lugar, pero que por
cuestiones historicas siguen participando en las CEB. Ademas, cuentan con
una comunidad de Jovenes, que viven mayormente en la colonia Satélite
pero no se limitan a ella. En esta comunidad es donde nos enfocaremos.

Método

En este estudio empleamos el grupo focal como una técnica grupal
para indagar sobre su actuar en la organizacién comunitaria o de incidencia
politica-popular en la atencion a diversas necesidades de su entorno social.
Para Carey (2003: 264), un grupo focal se caracteriza por “una sesion de
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grupo semiestructurada, moderada por un lider grupal, sostenida en un
ambiente informal, con el proposito de recolectar informacion sobre un
topico designado”. Un elemento de importancia es la naturaleza misma del
grupo, que le convoca y provee un sentido de conexion a razon del tema a
discutir entre los integrantes del grupo focal. Por ello es importante cada una
de las etapas que lo conforman, como es la preparacion, la implementacion,
asi como el analisis y la interpretacion’.

Dado que la construccion del conocimiento surge en la interaccion
entre los participantes, en el grupo focal se busca indagar el surgimiento de
creencias, experiencias, opiniones, actitudes y sentimientos sobre el tema
de interés a tratar, a partir de una estructura discursiva establecida y con la
participacion mas directiva del moderador quien propicia el didlogo entre los
asistentes, quienes comparten una experiencia o caracteristica en comun con
respecto al tema central (Carey, 2003; Pérez, 2021). En ese sentido, el grupo
focal se emplea para propiciar la sinergia en la discusion sobre un topico
en concreto, con la participacion de un grupo pequefio de integrantes que
faciliten el didlogo entre si (Dominguez y Davila, 2008).

La comunidad de jovenes con las que se desarrolla este estudio esta
compuesta por alrededor de 8 a 10 personas, todas ellas mujeres. El tiempo
de participar activamente en las CEB va desde los seis hasta los quince afios.
La més joven tiene 19 afios, y la mayor tiene 29. Un aspecto importante
que sefalar es que la mayoria son profesionistas y la preparacion académica
es notable. Por ejemplo, la mas joven, actualmente est4 realizando estudios
universitarios, mientras que otra abandond momentaneamente sus estudios.
El resto de las mujeres cuentan ya con una carrera profesional: dos son
pedagogas, una historiadora, y una ingeniera. Un elemento singular, es que
todas ellas poseen una amplia experiencia en el trabajo comunitario.

Hemos seleccionado este grupo ya que en los ultimos afios han
desarrollado un papel mas activo en los movimientos sociopoliticos, como
el movimiento por la defensa del agua ocurrido en 2017, o los movimientos
feministas, por citar algunos. Es muy probable que esto se deba a que por ser
mujeres jovenes cuentan con mas tiempo y entusiasmo para dedicarse a la
movilizacion. En cambio, es notorio que en el caso de las CEB compuestas

or personas de la tercera edad, su participacion es mas

3 Para Pérez (2021), dichas fases o etapas se componen de: preparacion, reclutamiento, proceso o
desarrollo, y finalmente, una del analisis de datos.
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comunitaria y parroquial, localizada en su barrio, y no tanto en el activismo
social. De ahi que en este grupo focal se busca indagar tres dimensiones
de interés: su participacion en los movimientos sociales y de organizacion
politica; su incidencia comunitaria o politica-popular; y su percepcion con
respecto a la accion social y/o comunitaria.

Para realizar las actividades en el marco del grupo focal, se informé a
todas las participantes del objetivo de la técnica, la colaboracion e intervencion
de cada una acompanado de un consentimiento informado donde se detalla la
seguridad con que se desarrollara la actividad, precisando la confidencialidad
de su persona, la informacidon que comparta y la posibilidad de abandonar
la sesidon en el momento que lo desee. De esta manera, la reunion se hizo
en casa de una de las participantes. Al ser un grupo pequefio, la sugerencia
es que la charla se hiciera en la mesa del comedor parar estar comodos y
aprovechar el espacio para colocar la grabadora de audio al centro.

Desde el inicio, todo fue en tono amistoso y animado, lo que propicid
que las cosas fluyeran de la mejor manera y esto podria decirse que fue
porque: a) las participantes y uno de los entrevistadores se conocen desde
antes; b) las participantes conocen el trabajo de investigacion de uno de
los entrevistadores, al mismo tiempo que ellas mismas son profesionistas
cercanas a la cuestion académica, por lo que no represent6é una dificultad
para realizar el ejercicio con fluidez; y, d) llevar a cabo el grupo focal en
la comodidad de la casa de una de las participantes, le dio un tono mas
informal y por lo tanto menos rigido. Bajo este panorama, la sesion se llevo
a cabo de manera participativa, aportando sus ideas, reflexionando e incluso
retroalimentandose entre si.

El papel politico-popular de las jovenes de la CEB

Es importante sefialar que uno de los objetivos principales de
esta investigacion es analizar la participacion politica de las CEB en el
movimiento urbano-popular, dado mayormente entre 1980, o quizas un poco
antes, y 1994. Entonces, observar la participacion politica-popular actual a
través de las Jovenes de la CEB, serd de mucha ayuda para poder analizar
las continuidades y discontinuidades, lo que caracteriza a la CEB y lo que
en ellas permanece. Sobre el andlisis que aqui se presenta, se contd con
la participacion de cinco jovenes. En la comunidad, son las mas activas;
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tres de ellas, participan facilmente en la CEB, pese a ser jovenes. Las dos
restantes, que son las que menos tiempo tienen de participar, a la vez que las
mas jovenes de edad, por momentos participaban menos por no conocer de
primera mano el evento del que se hablaba, pero atin con eso no dudaban en
dar su opinidn o en agregar alguna anécdota complementaria.

1. La participacion politica-popular de las Jovenes en CEB

En cuanto a los movimientos sociales y organizaciones politicas en
donde las jovenes participan o han participado, encontramos una amplia
gama. Los movimientos sociales que mencionaron fueron YoSoy132 (2012),
la defensa del transporte publico y por Haiti, contra las reformas de Pefia
Nieto, por los estudiantes de Ayotzinapa (2014), el movimiento en defensa
del agua (2017), asi como las recientes marchas feministas. En cuanto a
organizaciones, se mencionaron a la Organizacion Socialista de Trabajadores
(Cuarta Internacional), YoSoy132, Organizacion Politica del Pueblo y los
Trabajadores (OPT), Nueva Constituyente Ciudadana y Popular y Mexicali
Resiste. De entrada, hay que recalcar el hecho que, aunque sea casi obvio,
todas las organizaciones tienen una clara tendencia de izquierda, pero a su vez
muy variadas (socialista, zapatista, entre otras), aunque son organizaciones
que tienen poco contacto entre si.

En el caso de la organizacion Mexicali Resiste, se les pregunt6 sobre
sus aportaciones y lo que se resaltaba mas fue la experiencia en el trabajo de
base, como bien las jévenes mencionan: “se acercaron pidiéndonos apoyo
para un taller de metodologias participativas a las CEB”, “El contacto con
[la organizacion] Agua para Todxs [...] fue a partir de nosotras”, “nosotras
también hicimos la propuesta de metodologia para la realizacion de la ley
popular de aguas”. En ese sentido, su trabajo no es solo ornamental, con
pancartas en las manifestaciones, ni solo de apoyo asistencial, sino que
tienen una actividad propositiva y organizativa. Las jovenes de las CEB se
enorgullecen de su trabajo de base, que no es poco. Ademas, se nota que otras
organizaciones confian en ellas para llevar a cabo actividades. Como sefiala
Lowy (1999), los pobres pertenecientes al cristianismo liberacionista toman
consciencia de su condicion para luchar en diversos sindicatos, asociaciones
vecinales, etcétera, desde su fe y perteneciendo a una Iglesia. Vemos que
las jovenes de CEB no renuncian a su cristianismo, y que para las otras
organizaciones tampoco es un impedimento para confiar en ellas.
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Ademas, en las CEB no hay contradiccion entre pertenecer a la Iglesia
y participar en estos movimientos. Su mismo ser cristiano les impulsa a esta
participacidon. Viven un cristianismo liberacionista que no solo les hace
tomar conciencia de su opresion, sino que les impulsa a participar en contra
de ella. De ahi que las jovenes se sientan tan orgullosas de ser una parte
activa de los movimientos sociales en Mexicali, pues solo a través de dicha
participacion es que sienten que llevan a cabo su verdadero cristianismo. En
ese sentido, cristianismo y participacion politica son una y la misma cosa
para estas jovenes.

Coémo vimos al principio de este articulo con Masferrer (2011) y
Marzal (2002), dentro de los sistemas culturales se articulan los sistemas
religiosos, y estos a su vez crean sistemas simbolicos, crean una religiosidad
con sentido de comunidad que justifican o resisten a la hegemonia de los
sistemas culturales. Asi, las CEB crean un sistema simboélico que se inserta
en el contexto de lucha social de su barrio y de su ciudad. Ellas se sienten mas
cercanas a esta lucha contrahegemonica de la cultura y la politica dominante
que al propio sistema religioso de la tradicion catolica.

2. Laincidencia comunitaria o participacion politica

Como hemos visto, el participar no solo ocurre “dentro” de los
movimientos sociales, es decir que no solo se agregan a ellos, sino que
también son fuente de movilizacion. Aunque esto no se traduce en una
creacion de sus propios movimientos sociales, por lo menos no en sentido
tradicional, sino que esto se da mas bien desde la creacion de solidaridad
comunitaria.

También se les pregunta por aquellos eventos, hechos o situaciones
que implican un proceso de organizacion como jovenes de CEB, con
incidencia comunitaria o politica-popular, iniciativas surgidas del mismo
grupo de CEB. Sobre ello, sus respuestas fueron principalmente en tres
sentidos: 1) Notidejes, el cual es un folleto que se reparte en la colonia
Satélite mensualmente con noticias e informacion relevante, e incluso trae
informacion sobre las préximas marchas o manifestaciones que se realizan
en la ciudad. Ellas lo elaboran y distribuyen. 2) Murales en la misma colonia
sobre Justicia para la Guarderia ABC, por “El Cuidado de la Casa Comun”,
o en “Memoria y resistencia de las mujeres que luchan”. Tres murales con
tres temas que son muy recurrentes en las jovenes de las CEB de Mexicali
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corresponden a la busqueda de justicia, la ecologia y el movimiento feminista.
3) “Noches bohemias” y “Tardes culturales”, que son eventos mas recreativos
o ludicos, pero siempre con un sentido de aprendizaje sociopolitico.

En comun, estos eventos se realizan en la colonia donde mas tienen
incidencia. No estan tan preocupadas por llevar reclamos a las autoridades, o
por seguir las vias institucionales de “educacién” o de busqueda de justicia.
Estan mas interesadas en la movilizacion y concientizacion comunitaria, en
su colonia de residencia. No siguen la logica de la izquierda tradicional de
buscar adherentes o “hacerse ver” en plazas publicas y demds. Apuestan mas
por una solidaridad comunitaria, muy localizada en sus barrios y colonias.
De nuevo Lowy nos habla de ello:

Laexperiencia de las CEB, gracias a su poderoso componente democratico,
ha contribuido con frecuencia a una nueva calidad de los movimientos
sociales y politicos que ha fomentado: enraizada en la vida cotidiana
del pueblo y sus preocupaciones humildes y concretas, ha alentado
la autoorganizacion de las bases y la desconfianza de la manipulacion
politica, el discurso electoral y el paternalismo de Estado (1999: 69).

No es que las CEB desprecien la participacion en partidos politicos
o movimientos sociales, e incluso en determinados momentos ellas mismas
institucionalizan su participacion convirtiéndose en ONGs, pero en su ser
creyente cristiano no estd inscrito este propdsito, sino el de crear comunidades,
construir relaciones solidarias en sus barrios y colonias. De hecho, es notable
que este proposito es mucho mas importante que la propaganda politica.
Esto se observa en las actividades realizadas como boletines informativos,
murales o eventos recreativos, es decir concientizar y crear lazos solidarios.

3. La percepcion de las CEB sobre su participacion politica

Pero surge la duda de como se perciben ellas mismas, mas atn, como
perciben dicha participacion politica y los procesos de concientizacion
comunitaria de los que son parte. Esto nos resulta de interés porque no es
que las CEB lleven su fe de manera acabada a los movimientos populares,
tampoco es que ya tengan un programa politico-religioso que lleven a
cabo. Tanto su participacion politica como sus practicas religiosas se van
significando y resignificando mutuamente. Como sefiala Tahar-Chaouch,
existe “una distancia entre el ideal radical de concientizacion popular de
la Teologia de la Liberacién y la realidad variada de las practicas en las
Comunidades Eclesiales de Base, muchas veces mas tradicionales de lo que
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se pensaba” (2007: 435). Es decir, que su participacion politica y comunitaria
no necesariamente responde a una conciencia plena de un deber, sino que se
sigue viviendo como fe, como su ser cristiano.

Por ello, las Ultimas preguntas iban encaminadas no tanto a los
hechos empiricos, sino a su propia percepcion sobre su trabajo dentro de su
accion comunitaria en el marco de las CEB. Cuando se les pregunta sobre
las sensaciones que les deja toda esta participacion politica-popular de la que
hablamos, las participantes coinciden en que conocer a mas personas dentro
de la lucha social les da animos. “Siempre eran actividades que servian para
recargar fuerzas, que te emocionaban y te daban animos...”, sefiala una de
las participantes. Otra menciona que formar vinculos en otros espacios de
lucha social le ayudo pues se habia desanimado por la “experiencia bastante
ruda y hostil con el obispo [unos afios atrds] y [por lo tanto] estar mas ocultas
[las CEB]”.

Aqui notamos de nuevo que su participacion politica no es una
actividad mas, no es una parte separada de su fe. En ellas ven la oportunidad
de reconocerse a si mismas, reconocer que el trabajo y las ideas que persiguen
las CEB no son tan desacertados. Su participacién politica es una fuerza que
da animos ante la pasividad y hostilidad de una Iglesia catolica encerrada en
si misma la mayoria de las veces, y, en otras, directamente castigadora de las
y los cristianos que apuestan por una fe distinta.

Lowy sigue a Marx en su propuesta de andlisis de la religion, tal
como aparece en la Ideologia Alemana, donde se trata de abordar la religion
“como una de las multiples formas de ideologia, esto es, de la produccion
espiritual de un pueblo, de la produccion de ideas, representaciones y
conciencia, necesariamente condicionadas por la produccion material y sus
correspondientes relaciones sociales” (1999: 15). Como hemos observado,
las CEB se componen de estratos pobres de la sociedad, por lo que no es
extrailo que se sientan mucho mas cercanas a los movimientos populares,
surgidos de reclamos que consideran justos, que de la jerarquia eclesiastica
y en general de la institucionalidad catdlica. Tenemos que la produccion de
ideas, en este caso cristianas, van de la mano con las relaciones sociales, de
pobreza y marginacion, en la que se desarrolla. Las CEB estdn insertas en
contextos de pobreza y marginacion, y por lo tanto su ser comunidad y su
cristianismo se expresa como respuesta y rechazo a esas condiciones, y no
tanto como la expresion de creencias religiosas individuales.
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Igualmente notamos esa vision de Masferrer (2013), donde el anélisis de
los sistemas religiosos tiene que partir de como lo llevan a cabo sus creyentes.
En este caso, las integrantes de las CEB en ninglin momento reniegan de su fe
cristiana, y ni siquiera del catolicismo en cuanto tal. Pero si hacen énfasis en que
su fe es mas cercana a los movimientos politicos y a la comunidad que al clero.

Esto nos lleva a la ultima serie de preguntas donde se intenta abordar
la relacién que ellas observan entre fe y politica. Una de ellas sefala:
“Escuchamos de muerte, de injusticias, y nosotras estar simplemente
encerradas rezando o pidiendo porque esto se acabe no es la solucion,
sino que tenemos que estar ahi afuera, tenemos que estar viéndolo”. Aqui
encontramos una triada inseparable, formada por fe, vida y politica. En
dicho encuentro, fue mucho mas comun escuchar palabras como dignidad
o justicia, que espiritualidad, por ejemplo. A partir de estas discusiones
podemos sefialar que es erroneo ver a las CEB como una religion politizada,
pues para ellas religion y politica van de la mano; si dejan de participar
politicamente, directamente dejan de sentirse cristianas. Una participante lo
expresa de manera magistral:

nuestro ser cristiano es movido o impulsado como proyecto amplio que
le llamamos Reino de Dios, que es como la dignificacion de la vida.
Mientras haya muerte, mientras haya injusticia, mientras haya gente con
hambre, siempre habra donde participar, donde exigir y donde luchar por
esa vida digna. Que creo que es al final lo que buscamos.

Conclusiones

La participacion politica-popular de las jovenes de CEB estd mas
encaminada alo comunitario, lo que aqui precisamente llamamos “lo popular”,
tanto en como enfocan su trabajo politico, es decir en los movimientos
sociales y demas, como en su propia percepcion de sus aportes simbolico-
religiosos. Por ejemplo, en el caso de su participacion en Mexicali Resiste
intervinieron en los plantones, consiguiendo viveres para los mismos, en las
marchas, etcétera, pero esto lo mencionan poco. En cambio, resaltan mucho
mas el trabajo comunitario que hacen en las colonias y barrios, haciendo
talleres, murales, boletines informativos, etcétera. En ese sentido, esto habla
de la importancia que ellas mismas dan a su ser comunidad, a la vida de la
colonia y el barrio.
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También es relevante que en su discurso practicamente no haya una
separacion entre fe y politica, entre creencias religiosas y convicciones
politicas. Su participacion politica-popular se inserta naturalmente en
las tareas de ser una CEB y, mas aun, de su ser cristiano. Incluso en la
entrevista hay poca o nula referencia a lo que tradicionalmente se llamaria
“religiosidad”, y cuando lo hacen reniegan del clero. Aunque quizas esto se
deba a la dindmica y a los discursos construidos entre las participantes donde
se tuvo la libertad de expresar y concebir su catolicismo en los términos que
cada uno consideraba pertinentes.

Asimismo, es notable que su lenguaje se acerca mucho mas al de un
movimiento social que de un grupo religioso; la blisqueda de la justicia, el
rechazo a la dominacion, su participacion en los movimientos feministas,
etcétera. Aunado a lo anterior, se alejan de algunas practicas de la izquierda
tradicional, esto se nota, por ejemplo, cuando vemos que sus actividades
soy muy barriales, preocupandose mas por ser activas en las colonias donde
tienen presencia, que darse a notar publica o masivamente; sus actos no son
en lugares de alta afluencia, sino en su lugar de residencia.
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RESUMEN

El presente articulo, derivado de una investigacion mas amplia realizada en Mexicali, Baja
California, tiene por objetivo principal mostrar un panorama de la produccion cientifica en torno
a los estudios sobre pentecostalismo realizados en México y particularmente en el norte del pais, a
fin de conocer las discusiones actuales en torno a las practicas musicales de este sistema religioso.
Para ello se realiz6 un mapeo de la literatura, lo que permitié descubrir que, en el norte de
Meéxico, se encuentran vacios de informacion en cuanto al abordaje del pentecostalismo en general
y el papel tan importante que juega la musica en particular. Para complementarlo se presentan
resultados de un grupo de discusion con la banda musical de una iglesia pentecostal de Mexicali.
Para presentar los hallazgos, en este texto se inicia con un panorama a nivel Latinoamérica, lo
que posteriormente permitira comprender las practicas musicales en el pentecostalismo dentro de
un contexto especifico, como es la zona transfronteriza donde estd enclavada Mexicali.
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Music and ritual comunication in pentecostal practices.
An approach from the northem border of Mexico

ABSTRACT

This article derived from a broader investigation carried out in Mexicali, Baja California, has as main
objective to show an overview of the scientific production around the studies on Pentecostalism made
in Mexico and particularly in the north of the country, to know the current discussions around the
musical practices of this religious system. For this, a mapping of the literature was carried out, in which
it was discovered that in the north of Mexico there are information gaps regarding the approach to
Pentecostalism in general and the key role played by music in particular. To complement it, the results of
a discussion group with the musical band of a Pentecostal church in Mexicali are presented. To present
the findings, this text begins with a perspective at the Latin American level, which will then allow us to
understand musical practices in Pentecostalism within a specific context, such as the cross-border area
where Mexicali is located.

Keywords: Pentecostalism, Music, Religious rituals.

Introduccion

El pentecostalismo, como otras denominaciones, se puede entender
como un sistema religioso (Masferrer, 2013), es decir, un “sistema mitico,
ritual, simbdlico relativamente consistente desarrollado por un conjunto de
especialistas religiosos, articulado o participando en un sistema cultural o
subcultural” (2013:25). Esto invitaa pensar en las congregaciones pentecostales
como grupos culturales organizados en torno a creencias religiosas que
persiguen los mismos objetivos y que participan en practicas rituales que les
ayudan a alcanzar esos objetivos.

Este sistema religioso, derivado del cristianismo, surge a principios del
siglo XIX en Estados Unidos y es fundado por el pastor afroamericano William
Seymour en los Angeles, California. Basa su nombre en el dia en que los once
apostoles recibieron al Espiritu Santo y obtuvieron los dones caracteristicos de
esta denominacion: la glosolalia (el don de hablar en lenguas), la sanidad divina
y la profecia, asi como experiencias de efusividad, como llanto o accesos de
risa, suefios y visiones (Garma, 2020).

Aunado a ello, entre las caracteristicas del pentecostalismo esté el hecho
de que se resalta lo personal por encima de lo estructural y las experiencias
espirituales por encima de la estructura teoldgica. Sus bases doctrinales estan
sustentadas sobre cuatro pilares: Jesucristo como (1) salvador, (2) bautizador
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con el Espiritu Santo, (3) sanador y (4) Rey que vendra otra vez (Rodriguez-
Balam, 2005).

Ademas, los grupos evangélicos, como los pentecostales, confieren
cierta libertad a los creyentes para interpretar las escrituras biblicas, lo que
influye en la generacion continua de “procesos de creacion, institucionalizacion
y disidencia religiosa” (Frigero, 2019: 48), uno de los aspectos al que se le
atribuye la expansion y éxito de este sistema religioso.

Es decir, el pentecostalismo se reconoce como un sistema religioso
con una alta adaptacion a los contextos por parte de los creyentes, quienes
moldean las doctrinas ajustindolas a su realidad y buscando el sustento
de sus practicas cotidianas y las respuestas a sus problemas. A la vez, esta
flexibilidad convierte al pentecostalismo en una denominacién religiosa que
podria ser vista como fragmentaria en el contexto latinoamericano, pues en
algunas regiones es considerado como unificador de los pueblos vulnerables,
en otras como oposicion contra el catolicismo y en otras como una especie de
practicas chamanicas al combinar la glosolalia, la sanidad divina y la profecia
(Rodriguez-Balam, 2005).

En las congregaciones religiosas no solo circulan los mensajes dentro
del espacio ni solamente se comparte informacion, sino que la comunicacion
va dirigida al mantenimiento de la sociedad y de las creencias compartidas, lo
que Carey (1992) denomina comunicacion ritual. Desde esta perspectiva, la
comunicacion ritual se relaciona directamente con el campo de la cultura, de
manera que las representaciones corresponden a simbolos de algo y para algo.
En este sentido, el autor refiere la importancia de analizar la comunicacion en
el momento de su creacion, aprehension e intercambio de los simbolos.

Como sefiala Rizo (2015), la comunicacion interpersonal es un proceso
consciente, pero que no se puede desasociar de cuestiones emocionales, por lo
que, en todo proceso comunicativo grupal, como el que tiene lugar cuando un
pastor habla con la congregacion religiosa que dirige o cuando los creyentes
se comunican entre ellos, surgen componentes afectivos-emocionales, lo que
permite entender este proceso comunicativo como un ritual

Otra de las practicas indispensables en los rituales pentecostales son
los cantos, la musica y el baile. Las practicas musicales en las congregaciones,
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ademas de funcionar como medio para alabar a Dios, son un mecanismo de
socializacion del contenido biblico y, debido a la diversidad de géneros con
los que se cuenta, se puede llegar a mas personas de una manera amena y
ritmica (Garcia-Méndez, 2016). Ademas, funcionan como un reforzador de las
dindmicas sociales que guardan una relacion estrecha con el ambito religioso,
que a la vez se ve reflejado en la sociedad en general (Marin, 2016).

Mas alla de la expresion de aspectos simbolicos, la musica posibilita la
interaccion y descubrimiento de nuevas estructuras y campos sociales, por lo
que las diversas denominaciones religiosas modifican sus rituales para incluir
diferentes géneros musicales y festividades que propician la socializacion de
los contenidos eclesidsticos.

En México, las practicas de este sistema religioso resaltan en un
contexto en el que alrededor del 70% de la poblacion se reconoce como catélica.
El pentecostalismo llegd al pais en 1905 por la frontera norte en Nacozari,
Sonora, con misioneros norteamericanos independientes que vendian biblias
entre los trabajadores de la zona (Garcia, 2009). Desde su llegada a México se
afianz6 y extendi6 por todo el territorio nacional, cuenta de ello son las 3,871
asociaciones pentecostales registradas, en comparacion con las 3,678 catolicas
(SEGOB, 2023).

Las alabanzas y canciones de adoracion se interpretan en una diversidad
de géneros que posibilita llegar a piblicos variados. En el norte del pais, donde
hay colindancia con Estados Unidos, es comun que se escuchen canciones
cristianas en inglés o que algun cantante de habla hispana adapte la letra de
alabanzas populares al espafiol. Pero también es comuin escuchar musica
cristiana en géneros como el ranchero, el nortefio e incluso la banda.

En los eventos anuales entre iglesias pentecostales, ademas de escuchar
las canciones cristianas convencionales, también suelen escucharse alabanzas
musicalizadas por notas propias del género nortefio, a cargo de los grupos
musicales de cada congregacion.

El pentecostalismo no existe sin cantos ni musica (Mansilla y Orellana,
2022), pues son un eje central dentro de los rituales de esta denominacion; sin
embargo, resulta intrigante que, a pesar de ello, desde los estudios sociales este
aspecto se haya abordado de manera somera en México y ain mas en el norte.
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Este documento se desprende de una investigacion mas amplia realizada con
el objetivo de describir las articulaciones entre diversas categorias de analisis,
como los rituales de interaccion, la identidad y las practicas musicales en los
rituales pentecostales. En este sentido, inicialmente este articulo se pensé como
una posibilidad de mostrar los estudios empiricos que abonan a la comprension
del pentecostalismo y sus practicas musicales, poniendo especial énfasis en los
realizados en el norte de México, sin embargo, al iniciar la busqueda focalizada
pudimos identificar un vacio en esta area.

A partir de ello, redireccionamos la intencion de este texto, a fin de
mostrar si las discusiones actuales en torno a las practicas pentecostales,
pero también hacia la importancia de abordar desde los estudios sociales las
practicas musicales de este sistema religioso, particularmente en el contexto
mexicano.

Antecedentes

Como se comentd anteriormente, el pentecostalismo llegé a México
por la frontera norte, en este sentido, valdria la pena revisar la situacion
actual de esta denominacidn en el contexto fronterizo. Para llegar a ello
es necesario empezar con una vision a nivel Latinoamérica para trazar el
recorrido tedrico y metodologico seguido en los estudios empiricos.

Para identificar la ruta seguida, se realizd un ejercicio de mapeo de
la literatura consistente en realizar busquedas particulares en bases de datos
especializadas. Esta busqueda se realizd con el fin de identificar estudios
publicados en los ultimos cinco afios, que contuvieran las categorias de
rituales de interaccidn, identidad y musica en las practicas pentecostales,
que son objetivo de la investigacion mas amplia de la que se desprende este
texto.

A partir de ese primer acercamiento, se encontraron articulos que
abordan diversas cuestiones del pentecostalismo, algunas describen las
transformaciones y las etapas por las que histéricamente ha atravesado
este sistema religioso en América Latina (Mansilla y Mosqueira, 2019;
Mansilla, Leiva y Mufioz, 2017). También se hallaron textos que resaltan
el ejercicio etnografico como método coincidente con la complejidad de
las practicas religiosas y que por lo tanto posibilita el abordaje holistico
de los rituales (Wollschleger, 2017; Rolleri, 2017; Espino, 2020), ademés
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se encontraron estudios que reportan otros tipos de rituales dentro de las
practicas pentecostales y que incluso intervienen en el proceso de adaptacion
de migrantes a su lugar de llegada (Berh6, Marti y Mulder, 2017; Mansilla,
Pifiones y Liberona, 2018).

Este ejercicio resultd interesante pues, a pesar de que la musica se
reconoce como un elemento central dentro de los rituales del pentecostalismo,
las investigaciones se han centrado en otros aspectos, lo que ha generado
carencias informativas en cuanto a estas dos categorias de analisis.

En este sentido, para fines de este documento, se rescataron las
investigaciones enfocadas en las practicas musicales, pero particularmente
en los rituales del pentecostalismo, por lo que al final de la depuracion el
numero de hallazgos se redujo cuantiosamente.

Para empezar, habra precisar que, desde la perspectiva de los estudios
aqui citados, la musica se define como una préctica sociocultural a la que se
le atribuye la posibilidad de generar emociones y reforzar los objetivos de
los grupos de pertenencia. Samper (2017), si bien no realizo su investigacion
en el entorno religioso, con sus resultados invita a repensar la musica mas
alla de los aspectos técnicos y enfatiza en la importancia de verla como una
experiencia humana en la que se involucran emociones, intenciones y la
espiritualidad de quien ejecuta o escucha la pieza musical. El autor se refiere
a las practicas musicales como rituales sociales y remarca que uno de los
aspectos fundamentales al participar en ellos es el tipo de experiencia que se
produce en los sujetos en un determinado momento.

Otra investigacion que nos invita a pensar en la musica como un
elemento reforzador de los objetivos de los grupos de pertenencia es la
realizada por Granados (2019), quien estudié los rituales de interaccion
propios de las marchas de protesta en la Ciudad de México, en las que
predominaba la musica, asegura que, si el ritual desarrollado durante la
practica es eficaz, generara emociones en los manifestantes y lo hard a través
del sonido.

Resulta sencillo trasladar estas ideas al campo pentecostal, en el
que las emociones generadas a partir de la interpretacion de alabanzas se
identifican como expresiones de euforia que pueden ir desde el baile, el
gozo, el llanto, hasta hablar en lenguas. Ademaés, debido a que no se cuenta
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con un amplio repertorio de musica cristiana latina, con raices en el contexto
local, cantantes no cristianos han aprovechado este mercado, asi lo sefialan
Godoy, K. y Danielson (2017), quienes efectuaron una revision de canciones
que circulan en el &mbito secular, pero que tienen un contenido e intension
religiosa. Los autores sostienen que la falta de contexto en la musica cristiana
en Latinoamérica es un problema que interviene en la identificacion de las
personas con las piezas musicales o que desarrollen un sentido de pertenencia
a la institucion. Esta situacion motiva a que cantantes como, como Juan Luis
Guerra, compongan e interpreten canciones cristianas en diferentes géneros
y que no sean exclusivas para el ambito religioso.

Si bien muchas de las alabanzas que se interpretan en las iglesias
pentecostales son de origen estadounidense, es la practica dentro de la iglesia
lo que las hace distintivas. Asi lo reportan Mansilla y Orellana (2022) quienes
interpretaron y describieron el papel de la musica dentro del pentecostalismo,
como eje que marca espacios y tiempos mortuorios, velatorios y posmortuorios
de los creyentes. Los autores analizaron una revista pentecostal desde sus
inicios en 1928 hasta 2009 y dos obras literarias con personajes pentecostales
en las que destacan el rol de la musica. A partir de ello, los autores hacen
hincapié en reconocer que no hay pentecostalismo sin cantos ni musica,
incluso en momentos de muerte, ya que desde esta perspectiva los creyentes
moribundos elegian las alabanzas que se interpretarian antes de morir.

Otra investigacion que nos acerca a entender la musica cristiana en
Latinoamérica es la de Vélez y Mansilla (2020), quienes describen como la
produccion de la “Nueva Cancion Evangélica”, oleada detectada a mitad de
la década de los 80, ha influido en el surgimiento de elementos caracteristicos
en el pentecostalismo. Los investigadores realizaron entrevistas a integrantes
de templos pentecostales y a personal de radiodifusoras cristianas, revisaron
notas periodisticas, paginas web y archivos personales de los participantes.
Tras los analisis correspondientes, los autores determinaron que la
oleada de la nueva cancion evangélica inicid principalmente en México y
Centroamérica debido a la influencia de Estados Unidos, y que fue a partir
de la introduccion de otros instrumentos musicales ademas de la guitarra
y el pandero, convencionales hasta entonces, asi como la composicion de
letras que no solamente se basaban en pasajes biblicos, sino en experiencias
de los creyentes convertidos. También, identifican el caso de un cantante en
particular, Marcos Witt, que aseguran fue quien mas impacto en esta oleada
debido a tres principales causas: 1) se paso del éxtasis individual a la catarsis
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colectiva, 2) se reconoce un doble estilo musical: vivaz, relacionado con la
alabanza y contemplativo, de adoracion, y 3) los grupos musicales integraban
mas instrumentos musicales, contemporaneos y se le daba importancia a
cada musico.

Parte del éxito en la expansion del pentecostalismo recae en la
flexibilidad del sistema religioso, que permite a los creyentes moldear las
doctrinas y ajustarlas a su realidad y contextos (Rodriguez-Balam, 2005).
Esta adaptacion reside en la musica interpretada en las iglesias, sobre todo
en contextos migratorios, como lo reportan también Vélez y Mansilla
(2019) quienes indagaron en los usos de la musica como recurso simbdlico
entre migrantes peruanos y bolivianos, pertenecientes a congregaciones
pentecostales en Chile. Para ello, realizaron observaciones en templos
pentecostales y sostuvieron entrevistas semiestructuradas con asistentes del
templo. En esta investigacion resalta el uso de la musica por parte de los
migrantes como un recurso generador de nostalgia del pueblo de origen, pero
también de adaptacion al pueblo dellegada. En este sentido, los autores resaltan
la reinterpretacion de la musica en funcion de una necesidad en particular:
la adaptacion e integracion a un nuevo grupo. Con esta investigacion, resalta
nuevamente la importancia de la musica en el pentecostalismo, pues los
autores aseguran que marca y estructura el protocolo de las ceremonias,
ademdas de exaltar el simbolismo y las significaciones que vinculan al
migrante con su lugar de origen y de llegada.

En el caso del contexto mexicano, las investigaciones empiricas que
abordan el papel de las practicas musicales en los rituales pentecostales son
contadas. Si bien para este documento la busqueda de informacion se centrd
en articulos cientificos, debido a la escasez de datos, retomamos el estudio de
Jaimes y Valtierra (2017) documentado en un capitulo de libro. Los autores
exploraron coémo a partir de la expansion de los movimientos carismaticos
evangélicos en la década de 1980 se presentd una fragmentacion del campo
religioso, en laidentidad de los creyentes y también se present6 una revolucion
en las alabanzas cristianas. Los autores realizaron esta investigacion en
una iglesia metodista en Tijuana; sin embargo, ayuda a considerar esta
fragmentacion y cambios en el campo de otras denominaciones evangélicas,
como el pentecostalismo.

Ahora, a fin de resaltar la importancia de caracterizar y diferenciar las
denominaciones cristianas con miras a la comprension del pentecostalismo
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y sus variables, mas no precisamente de considerar las practicas musicales,
resaltan aportes como los de Ibarra y Gomes (2022), al invitar a considerar
que todos los pentecostales son evangélicos, pero no todos los evangélicos
son pentecostales, por ello proponen el concepto de postdenominacional y a
partir de una serie de entrevistas en profundidad, ofrecen la caracterizacion
de diversos grupos evangélicos que, desde la perspectiva del creyente ayudan
a comprender los sentidos y significados de sus practicas religiosas.

En esta misma linea, Jaimes y Montalvo (2019) invitan a considerar
las categorias de “pentecostalismo”, “carismaticos” y “neopentecostalismo”
para estudiar el cambio religioso en México. Para ello, analizaron la
trayectoria y el impacto de dos movimientos evangélicos en el campo
religioso de Tijuana, especificamente durante su etapa de formacion. Los
autores sugieren considerar las formas de organizacion y las trayectorias de
los movimientos e instituciones para definir las denominaciones, y no so6lo a

centrarse en las practicas y creencias.

Exploracion del campo

Como se comentd anteriormente, este texto se desprende de una
investigacion mas amplia, por lo que, para complementar algunos aspectos
aqui expuestos, se reportan algunos datos obtenidos mediante observacion
participante en una iglesia pentecostal en Mexicali, Baja California, y
entrevistas semiestructuradas con integrantes de la congregacion.

Mexicali es la capital de Baja California, es una ciudad fronteriza
localizada al noroeste de México, que en el ultimo censo (INEGI, 2020)
se contabilizaron 1,049,792 habitantes. Colinda al norte con Imperial,
California, Estados Unidos y es caracterizada, entre muchos otros aspectos,
por ser una ciudad industrial que en verano alcanza las temperaturas mas
altas del pais e incluso, en algunos afos, del mundo.

Debido a la situacion geografica de Mexicali, las actividades sociales,
laborales y educativas suelen realizarse en un contexto transfronterizo que
implica una diversidad cultural y un intercambio constante de simbolos y
practicas, que propician un entorno con multiples aristas de interpretacion.
En este contexto se encuentra la congregacion en la que se realizo el grupo
de enfoque con la banda musical. Esta iglesia se fundd en este contexto en
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el afio 2000, a cargo del pastor que atn la dirige. Actualmente cuenta con
un grupo musical conformado por tres jovenes que asisten a la iglesia desde
sus primeros afios de vida. Con ellos se realizé un grupo de discusion, a fin
de conocer los sentidos y significados atribuidos a las practicas musicales
dentro del ambito pentecostal en las que participan.

El servicio dominical se puede entender como una representacion que
va por partes, de manera que inicio, desarrollo y cierre se viven de maneras
diferentes y eso se puede observar en el actuar de los creyentes. Para empezar
el servicio dominical se inicia con una hora de alabanzas, en este momento
los creyentes acompanan a los musicos con aplausos, bailes y coreando las
canciones.

El desarrollo lo podemos situar durante el discurso del pastor. En este
momento, los asistentes escuchan atentos y en ocasiones afirman las ideas
expuestas con un “amén” o “Gloria a Dios”. Incluso, en algunos momentos
es el pastor quien les pide esa reafirmacion.

El cierre es una combinacién entre oracion y canciones de adoracion.
Este momento, con duracién aproximada de 30 minutos, es utilizado
para rezar por los enfermos o por quienes tengan problemas que quieran
solucionar, asi que pasan al frente y el pastor en voz alta ora por cada uno. A
la par que se escuchan las oraciones, el grupo musical interpreta canciones
de adoracion, distinguidas por tener un ritmo mas pausado y melddico.

Tanto al inicio como al final del servicio, la musica se presenta
como un componente que potencia las emociones de los creyentes, y
resulta interesante que los musicos asi lo reconozcan. Ellos saben que con
su interpretacion pueden contribuir a reforzar el mensaje del pastor o, por
el contrario, hacer que no se reciba con la misma intensidad. Uno de los
integrantes asi lo hace notar cuando sefiala que la musica “es un factor a
favor o en contra, puede ayudar o puede ser un distractor” (E1, min 28:10).
Es decir, con la interpretacion de las canciones, el grupo va remarcando el
ritmo del servicio y contribuye al logro de los objetivos pensados para ese
dia por el pastor.

También saben que la eleccion de las canciones para cada momento
del servicio, asi como su desempefio influird en el éxito del servicio, por lo que
reconocen la responsabilidad que recae sobre ellos para lograrlo. Consciente
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de esta situacion, uno de los entrevistados asi lo comenta “el empezar con
el tiempo de alabanza va a definir el resto del servicio, practicamente” (E1,
min. 30:02).

Esta situacion refuerza lo apuntado en la literatura sobre el papel tan
importante que tienen las practicas musicales en los rituales pentecostales. Por
una parte, la musica como un generador de emociones o potenciador de las ya
existentes; por otra parte, la musica esta sefialada en la biblia como otra forma
de adorar a dios, razon por la que los pentecostales le atribuyen un lugar especial
durante los servicios. Incluso, de acuerdo con la informacion proporcionada por los
entrevistados, los pentecostales no conciben un servicio dominical sin la musica.

Los propios creyentes son quienes le confieren el papel de importancia a
la musica durante el ritual pentecostal, pues ademas de lo ya comentado, durante
los momentos de alabanza experimentan emociones y diversas situaciones que se
atribuyen a su conexion con el Espiritu Santo, como expresiones de efusividad que
fluctan entre el gozo y la alegria hasta el llanto, e incluso en ocasiones les lleva a
hablar en lenguas.

Consideraciones finales

El pentecostalismo, como fendmeno de estudio, ha sido abordado desde
perspectivas socioculturales que abonan a su comprension como sistema religioso
que se expande y asienta por toda Latinoamérica con practicas muy particulares.
Aunque la musica en un eje central dentro de los rituales pentecostales, que
potencia las emociones y los significados de los creyentes sobre su participacion
en la practica, su abordaje es escaso.

Como se mostré en los estudios aqui citados, el pentecostalismo en
América Latina es un sistema religioso en constante cambio y adaptacion a los
contextos de llegada. Por lo que resulta intrigante saber qué cambios se han dado
en el contexto mexicano y mas particularmente en el norte del pais, puerta de
entrada de este sistema religioso.

Se identifican investigaciones que ayudan a comprender el quehacer
religioso en todo el contexto mexicano, pero esto se dificulta cuando se trata del
pentecostalismo y mas aliin cuando se busca una interseccion con las practicas
musicales. En este sentido, valdria la pena reconocer esta situacion como un area
de oportunidad de estudio.
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Como se ha documentado en contextos fronterizos de otros paises,
la musica contribuye en la construccion de la identidad de los creyentes
religiosos, asi como en el reforzamiento del sentido de pertenencia a los
diversos grupos. En varios estudios (Berh6, Marti y Mulder, 2017; Mansilla,
Rivera y Liberona, 2018), se documenta la manera en que la musica aparece
como un elemento que contribuye en los procesos de adaptacion de personas
migrantes a los lugares de llegada.

Esta situacion invita a repensar los estudios sobre religion que se
realizan en el contexto fronterizo de los estados del norte de México. Estos
espacios de cruce, de llegada y de salida constante de personas funcionan
como un caldo de cultivo del sincretismo religioso y todas las practicas que
de ello se derivan.

Dentro de ese entorno de diversidad, ;cémo viven la religiosidad los
creyentes? ;Qué combinacion de practicas religiosas estan surgiendo o ya
se asentaron en el contexto fronterizo? ;Como son los espacios utilizados
para llevar a cabo las practicas religiosas? ;Como se construye la identidad
de creyentes dentro del sincretismo propiciado por el contexto fronterizo?,
y (coémo se viven las practicas musicales en las congregaciones fronterizas,
como intervienen en los aspectos practicos y simbolicos de las practicas
religiosas?

Son diversas las cuestiones que resaltan al tratarse de un entorno con
la complejidad propia de la frontera, pero al considerar que la musica es una
caracteristica central que contribuye a la caracterizacion del pentecostalismo,
habria que profundizar en la manera en que los aspectos propios de la frontera
y la modernidad influyen en las practicas musicales de este sistema religioso.
Por tultimo, se reconoce la necesidad de desarrollar abordajes tedricos y
metodologicos interdisciplinarios que permitan dialogar desde la perspectiva
antropologica a los estudios de religion, a los estudios culturales y a los de
comunicacion, con el fin de generar miradas menos ingenuas y de mayor
profundidad ante fenomenos socioculturales complejos, como el aqui tratado.
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Un ejercicio de objetivacion
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RESUMEN

El articulo aborda la experiencia del autor investigando el fendmeno religioso desde la perspectiva
cualitativa, recogiendo un ejercicio de objetivacion participante al decir de Bourdieu, recorriendo
algunos aspectos de las metodologias de investigacion social y resefiando los posicionamientos del
investigador como sujeto-objeto de la investigacion.
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An excercise in participant objetification: the
researcher in the hall of mirrors

ABSTRACT
The article addresses the author’s experience investigating the religious phenomenon from the qualitative
perspective, collecting an exercise of participant objectification in the words of Bourdieu, going through
some aspects of social research methodologies and reviewing the positions of the researcher as a subject-
object of the research.
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Introduccion

Muchos de nosotros hemos sido formados en los paradigmas de
investigacion social cuantitativos y cualitativos, pretendiendo, en ambos casos,
no sin matices, garantizar una pretendida objetividad, que como bien sabemos
viene influenciada desde los origenes de las Ciencias Sociales por los modelos
de las Ciencias Exactas.

Este texto, busca posicionarse, dentro de la investigacion cualitativa,
y desde ella, reflejar las dimensiones poco exploradas de las reflexiones y
posicionamientos de las personas que investigamos, tratando de recuperar la
auto reflexividad y lo que Bourdieu llamara “objetivacion participante”, pues
no pocas veces, nos vemos profundamente implicados con nuestros objetos de
estudio.

Asi pues, el texto recoge las experiencias del investigador, del ser
humano, que se posiciona ante un objeto particular de estudio. Las experiencias
investigativas le han encaminado a observar comportamientos, actitudes,
ritualidades, creencias, estilos de vida de otras personas, que se entrecruzan con
las suyas mismas, al compartirse elementos culturales, entre ellos significados
y sentidos, que sin ser explicitados aparecen a la hora de comprender, en el
sentido weberiano del término, es decir, de poner de manifiesto por qué las
personas actuamos de tal o cual manera en sociedad.

Algunos apuntes sobre las metodologias:

Las pretensiones de objetividad totalmente aséptica, heredadas de los
inicios de la sociologia y muy aparejadas, todavia hoy a los paradigmas de
investigacion cuantitativas, necesitan ser revisadas y revisitadas, pues es tal
su influencia que no dejan de proyectarse hacia los paradigmas y enfoques
cualitativos.

Aqui, se toma posicion en estos segundos elementos y se aborda la
cuestion de las experiencias suscitadas en el sujeto investigador recurriendo
a dos enfoques. Uno de ellos el de la autoetnografia, que propone el analisis
sistematico de la experiencia del investigador:
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La autoetnografia es un acercamiento a la investigacion y a la escritura,
que busca describir y analizar sistematicamente la experiencia personal
para entender la experiencia cultural. Esa perspectiva reta las formas
canonicas de hacer investigacion y de representar a los otros, pues
la considera como un acto politico, socialmente justo y socialmente
consciente. El investigador usa principios de autobiografia y de etnografia
para escribir autoetnografia. Por ello, como método, la autoetnografia es a
la vez proceso y producto (Ellis, Adam & Bochner, 2010: s/p).

Cabe senalar que interés el proceso y el producto de las investigaciones,
y ademads de las mismas investigaciones en los sujetos investigados y en los
mismos investigadores, quienes poco a poco hemos ido comprendiendo las
influencias que tenemos en el proceso de investigar:

Los autoetnografos reconocen innumerables maneras en que la
experiencia personal influye en el proceso de investigacion. Por ejemplo,
los investigadores deciden quién, qué, cuando, donde y como investigar;
y las decisiones estan necesariamente ligadas a los requerimientos
institucionales (por ejemplo, comités de evaluacion institucional), recursos
(por ejemplo, financiamiento), y la circunstancia personal (por ejemplo,
un académico investiga sobre el cancer porque ha tenido una experiencia
personal con la enfermedad). Los investigadores pueden también
cambiar nombres y lugares por proteccion (Fine, 1993), comprimir afios
de investigacion en un solo texto y construir un estudio de una manera
predeterminada, por ejemplo, usando una introduccion, literatura critica,
seccion de métodos, hallazgos y conclusion (Tullis, McRae, Adams y
Vitale, 2009). No obstante, algunos investigadores atin asumen que la
investigacion puede hacerse desde una postura neutral, impersonal y
objetiva (Atkinson, 1997; Buzard, 2003; Delamont, 2009); aunque la
mayoria ahora reconoce que dicha presuncion no esta fundada (Bochner,
2002; Denzin y Lincoln, 2000; Rorty, 1982). Consecuentemente, la
autoetnografia es una de las perspectivas que reconocen y dan lugar a
la subjetividad, a lo emocional, y a la influencia del investigador en la
investigacion, en lugar de esconder estas cuestiones o asumir que no
existen (Ellis, Adam & Bochner, 2010: s/p).

Desde esta perspectiva se trata de recuperar la perspectiva del autor,
en sus multiples facetas, haciendo una suerte de autoetnografia, siguiendo la
descripcion anterior, pues es necesario visibilizar los aspectos de la existencia
de las y los investigadores que se suscitan a lo largo de un proceso investigativo.
Desde los aportes de la sociologia, se trata entonces de responder a aquella
pregunta que ya Bourdieu se planteaba: “;Como ser a la vez sujeto y objeto, el
que actia y el que, de alguna manera, se mira actuar?” (Bourdieu, 2003: 87);
pues al moverse en su condicion de socidlogo-creyente catolico, y ademas
en su realidad de sacerdote catolico se posiciona y se convierte, no solo en
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parte de la investigacion como ya se ha dicho, sino en el objeto mismo de la
investigacion, como el mismo Bourdieu sefiala en un ejercicio de objetivacion
participante se trata de: “la objetivacion del sujeto de la objetivacion, del
sujeto analizante, en resumen, del investigador mismo” (Bourdieu, 2003: 87).
Asi, el investigador intentard dar cuenta de sus posiciones y de su relacion con
el objeto de estudio que atraviesa su trayectoria vital como creyente, sacerdote
y sociologo.

Coincidiendo con las interrogantes y afirmaciones de Bourdieu, Ellis, Adams
y Bochner senalan:

Las etnografias reflexivas documentan las formas en que el mismo
investigador cambia, resultado del trabajo de campo. Las etnografias
reflexivo/narrativas existen desde el comienzo de la investigacion de la
biografia del etnografo, del estudio de su vida junto al grupo cultural
investigado, hasta las memorias etnograficas (Ellis, 2004: 50) o “relatos
confesionales” (Van Maanen, 1988), donde los esfuerzos de investigacion,
entre bambalinas, se convierten en el objeto de la investigacion” (Ellis,
2004). (Ellis, Adam & Bochner, 2010: s/p).

En suma, el texto recoge las experiencias del autor como sujeto y
objeto de la investigacion y busca visibilizar esas reflexiones emanadas de su
trayectoria y programa de investigacion.

El investigador frente a los espejos

El programa de investigaciones del autor lo ha llevado por los caminos
de la confrontacion y de la integracidon, en su condicién de sacerdote —
socidlogo, de sociologo — sacerdote y de creyente catolico practicante?, se ha
adentrado en la institucionalidad y en las practicas religiosas y significados
de los catolicos practicantes regulares y de aquellos que se denominan
“catolicos no practicantes”.

Lo que le ha permitido explorar como las experiencias religiosas
de unos y otros no culminan dentro de los marcos institucionales, sino que
los desbordan, se entrecruzan y se complementan. Ese cumulo de vivencias
le permite comprender cuando esas experiencias se asumen desde la
perspectiva de lo mandado, o bien, son experiencias vividas donde el grado
de significancia de estas conduce a quien las experimenta a significarlas y
resignificarlas una y otra vez.

2 No olvidemos que la categoria es una construccion de la jerarquia catolica para denotar un tipo de
creyente y para diferenciar a los creyentes laicos de los creyentes clérigos.
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Este posicionamiento lo ha hecho el autor, sin substraerse de su
condicion de creyente catdlico y sin dejar de ejercer sus funciones clericales,
al colocarse ante su objeto de estudio, ¢l mismo se convierte en parte de la
investigacion y se observa desde dos grandes ubicaciones: los adentros de la
institucionalidad y de su condicion clerical y los afueras desde su condicion
de socidlogo creyente. Asi se ha colocado frente a distintas perspectivas,
como si estuviera ante distintos espejos, que emiten distintos reflejos, segin
el posicionamiento que se asuma.

Entonces, se evidencian esas dinamicas de entrada y salida del
investigador-clérigo, sefialando su posicionamiento en la producciéon de
bienes simbolicos y del conocimiento cientifico, en tanto que su condicion
de sacerdote-socidlogo y socidlogo-sacerdote le permite ser productor que
en su practica compromete. ..

no solamente su medio de origen, su posicion y su trayectoria en el
espacio social, su pertenencia y sus adhesiones sociales y religiosas, su
edad, su sexo, su nacionalidad, etc., pero también y sobre todo su posicion
particular dentro del microcosmos de los antropdlogos” (Bourdieu, 2003:
89).

Es decir, toda la vida del investigador estd implicada en este objeto
de estudio, sus creencias religiosas con sus practicas religiosas asociadas,
pues estas, al decir de Mauss (1970) manifiestan las creencias, sus énfasis
socioldgicos, las influencias teoldgicas, filosoficas y sociologicas vivenciadas
a lo largo de su formacion académica en distintas areas, lo que a su vez tiene
un peso en la interpretacion de las practicas y significados que analiza y
desde donde, a su vez, se autoanaliza.

Los aspectos aqui senalados constituyen, en palabras de Bourdieu,
una “referencia cercana a la confesion” (Bourdieu, 2003: 95) y revisten un
singular esfuerzo por parte del investigador, para revelar una referencia a su
propia experiencia de manera controlada (cfr. Bourdieu, 2003: 95).

Un primer acercamiento lleva a considerar el adentro en pugna no solo
por el tipo de cura (sacerdote) que el autor quiere ser, sino el que realmente
es en la practica pastoral cotidiana, al entrar en relacion e interactuar con
personas creyentes y no creyentes dados los distintos ambitos, espacios y
audiencias con las que se vincula.
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La formacion eclesidstica recibida y socializada desde hace mas de
20 afios’, se mueve mas en el terreno de un perfil de clérigo cargado de
ideales que se inspiran en Jesucristo, y que desde alli plantean cémo ser
clérigo afin a las practicas institucionalizadas, a los rituales oficiales y a los
significados mandados desde la posicion jerarquica clerical.

Aqui se puede ver reflejado lo que Bourdieu sefiala:

Y puede incluso llevarse un poco mas lejos la objetivacion participante,
como hizo uno de mis alumnos, Charles Souli¢, que ha mostrado por
ejemplo que los temas de investigacion (memorias, tesis de doctorado,
etc.) de filosofia y sociologia (y sin duda también de antropologia) estan
estadisticamente ligados al origen y la trayectoria social, al género y sobre
todo a la trayectoria escolar” (Bourdieu, 2003: 90).

En esta trayectoria escolar, que junto con la trayectoria social
coexisten en el investigador, es de resaltar la formacion emprendida por ¢l
en el ambito socioldgico, una vez que se habia consagrado como clérigo,
no en vano el objeto de la investigacion que propicia este texto se relaciona
con los catolicos practicantes, de los cuales el investigador es parte en su
condicion de creyente y bautizado; con la institucionalidad catdlica, de la
que forma parte por ser bautizado y ademas, sacerdote y de las practicas
ritos y significados en su devenir sociohistorico que le permiten plasmar
la perspectiva socioldgica desarrollada en toda su trayectoria, en la que se
conjugan ideales de como creer, practicar y significar la propia existencia y
desde su posicion jerarquica, la posibilidad de ofrecerla a los demas creyentes,
sin perder de vista que en ¢l (el investigador) se combinan y confrontan los
ideales de significados, practicas y creencias que la institucionalidad plantea.

Esos ideales generan coercion en el clérigo para que se mantenga
dentro de los limites sancionados por las autoridades eclesiasticas superiores
(los obispos), sin embargo, la propia interpretacion de su rol como clérigo,
que no obvia el posicionamiento en relaciones de poder asimétricas frente a
los laicos, le permite al investigador, no solo moverse en el marco establecido

3 Como indica Bourdieu: “Cada uno de nosotros, esto no es un secreto para nadie, estd sobrecargado
de un pasado, de su pasado, y ese pasado social, cualquiera que sea, “popular” o “burgués”, masculino
o femenino, siempre estrechamente entrelazado con lo que explora el psicoandlisis, es particularmente
pesado y embarazoso cuando se trata de hacer ciencias sociales. Yo he dicho que, contra la ortodoxia
metodologica que se resguarda bajo la autoridad de Max Weber y de su principio de “neutralidad
axioldgica” (Wertfreiheit), yo creo profundamente que el investigador puede y debe movilizar su
experiencia, es decir, ese pasado en todos sus actos de investigacion” (Bourdieu, 2003: 100).
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sino, aun en medio de las pugnas internas, animarse a promover mas las
facetas de la bondad, la misericordia y la amorosidad de la paternidad divina.

Esas facetas colocan al investigador-clérigo en otra tension del
adentro, ocasionada por la idea de Dios que transmite, la cual puede estar muy
alineada con lo que lo oficioso clerical sefiala pero que no se evidencia en
las practicas de otros clérigos, quienes prefieren, como ya se dijo, vivenciar
facetas mas coercitivas y restrictivas de Dios, como un soberano* que prohibe
mientras que el investigador, en su faceta de clérigo, trata de ofrecer como
un significado a internalizar: Dios misericordioso que ama a las personas
“con todo y que sabe” quiénes somos y que hemos hecho y no un Dios
que ama “a pesar de” la experiencia del pecado, este Dios que conoce de la
debilidad humana pues es la manifestacion visible del amor del Padre, es
Jesucristo pero un Jesucristo vivenciado y experimentado en la cotidianidad
que dista de la idea - imagen de Dios que la institucionalidad propone porque
supone una relectura y reinterpretacion de los contenidos socializados por
los afios de socializacion secundaria que desde la formacion eclesiastica se
instalan en la vida del investigador-sacerdote y que son sometidos a examen
por la constante recomposicion de las creencias y practicas del mismo sujeto
investigador y en su interaccion con otros creyentes.

No es que se deja de creer en el Dios que el catolicismo toma por
referencia, sino que se opta por cimentar la relaciéon desde los rasgos y
caracteristicas que reconstruyen los vinculos, como pueden ser la humanidad,
la solidaridad y su apertura a los necesitados sin importar su situacion.

En la experiencia creyente del autor calan expresiones de lo que
la institucionalidad cree y ritualiza como las siguientes, contenidas en el
prefacio de la plegaria eucaristica “Jesus, modelo de caridad”:

Te damos gracias, Padre fiel y lleno de ternura, porque tanto amaste al
mundo que le has entregado a tu Hijo, para que fuera nuestro Sefior y
nuestro hermano.

El manifiesta su amor para con los pobres y los enfermos, para con
los pequefios y los pecadores. El nunca permaneci6 indiferente ante
el sufrimiento humano; su vida y su palabra son para nosotros la prueba
de tu amor; como un padre siente ternura por sus hijos, asi td sientes
ternura por tus fieles” (Misal Romano, 1997: 565; énfasis agregado).

4 En esta perspectiva, se asume la concepcion de Agamben, que indica que un soberano es aquel que
decide por otros (Agamben, 2006).
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Este énfasis que el investigador vive en su religion lo transmite con
la intencion de mostrar otra imagen de Dios, més apegada al actuar del
fundador del catolicismo y menos atrapada por la normatividad juridica que
la institucionalidad implementa; evidentemente esto tiene consecuencias en
la praxis pastoral y en las maneras de creer, no solo el clérigo-investigador,
sino sus distintas audiencias, quienes van descubriendo un sentido y una
significacion que se relaciona mejor con su cotidianidad, y en ella con sus
necesidades existenciales.

Para un clérigo que tiene a cargo una jurisdiccion territorial, como
es una parroquia’, sus audiencias se reducen, muchas veces, a las personas
y grupos que se acercan a los distintos templos o capillas a su cargo o a lo
sumo a los salones y aulas que la parroquia posee, y en épocas de pandemia,
a las transmisiones por redes sociales o paginas web que se emiten, y que
desde el punto de vista socioldgico se utilizan para socializar e imponer
contenidos, generando estrategias de dominacion y que para la estructura
institucionalizada funcionan para catequizar®.

Si bien es cierto el autor tiene esas mismas audiencias al vivir en una
parroquia, de unos cinco afios para aca, ha venido planteando audiencias
diversas con métodos y medios para comunicar esa idea de Dios (significado)
enfatizado que ponen en cuestion lo internalizado, no solo por €l, sino por los
demas creyentes. Estas nuevas audiencias incluyen el &mbito virtual, pues el
investigador aprovecha una red social para hacer llegar su mensaje a mas de
trescientas personas todos los dias.

La audiencia virtual no se congrega en un lugar toda junta, no se
relacionan entre si cada semana, pero si constituyen una especie de comunidad
virtual que espera y exige en mensaje diario, cuando el investigador-clérigo
no lo ha enviado. Ademas, le permite al clérigo-investigador la oportunidad
de ofrecer un ambito de religacion no solo con la audiencia virtual sino de
ellos con lo sagrado y con lo que, a su vez, los miembros de esta audiencia

5 Una parroquia es “una determinada comunidad de fieles constituida de modo estable en la Iglesia
particular, cuya cura pastoral, bajo la autoridad del Obispo diocesano, se encomienda a un parroco, como
su pastor propio” (Cfr. Codigo de Derecho Canénico canon 515).

6 De este verbo deriva la catequesis como accion para formar a los creyentes catélicos en los contenidos
de la fe. El origen de la palabra remite al griego “Kateko” (Kateko) que significa hacer resonar. La
resonancia permite la internalizacion de los contenidos socializados para que luego sean vividos
(externalizados y objetivados en palabras de Berger) por los creyentes.
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comprenden como Dios, de manera que vinculados desde la virtualidad con
el autor en su condicion de clérigo y socidlogo se les permite resignificar su
vida cotidiana, con los mensajes y los simbolos compartidos.

Esa posibilidad de colocar contenidos religiosos en esas personas
ha ido generando en ellos la necesidad del mensaje, esto por cuanto los
integrantes de la audiencia virtual si no han recibido el mensaje diario,
reaccionan e interactiian preguntando si ha sucedido algo o tan solo si no
hay dicho envio.

El envio diario lo que les permite a los miembros de esa audiencia
no tradicional es llenar de sentido y significados las experiencias cotidianas
con un mensaje de sentido religioso y humano que estd atravesado por la
misericordia como eje fundamental.

Esa misericordia de un Dios que lo sabe todo de cada uno y con todo
eso “me ama” y que tiene una mirada bondadosa sobre cada ser humano
se ofrece, entonces, como un mensaje profundamente esperanzador para
enfrentar la vida diaria’.

El sacerdote-investigador sabe y comprende que desde los elementos
funcionales del pensamiento y del actuar religioso, uno de los aspectos claves
consiste en dotar de sentido la experiencia cotidiana que puede resultar
ingrata y dolorosa pero que desde el quehacer de la religion se resignifica
cada experiencia para culminar el dia, es ahi donde la produccion de un
mensaje tenido por oficial por parte de la audiencia, en razéon de quien lo
produce -el socidlogo y sacerdote- que forma parte de la Iglesia Catodlica, se
convierte en un elemento de la ritualidad social y cultural de los oyentes y
se va incorporando (literalmente haciéndose cuerpo, mente y ritualidad) en
la vida diaria que dista de los espacios oficiales tenidos como sagrados y de
los rituales exigidos por la oficialidad catélica y que, sin embargo, acude a la
legitimidad de dicha oficialidad al ser emitido por un sacerdote, que recibe
la aceptacion de su mensaje en virtud de ser tal.

7 El audio diario contiene en los dias entre semana una reflexion corta (no supera los diez minutos)
sobre algun texto biblico de los propuestos por la Iglesia para su lectura en misa, a manera de comentario.
Los domingos contiene una grabacion de alguna de las homilias realizada por el investigador en alguna
de las misas que le corresponde dirigir a la “audiencia tradicional” en un templo. En ambos casos se trata
de vincular las experiencias cotidianas con el mensaje biblico.
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Otra audiencia que el sacerdote investigador ha explorado es la
prensa® (ver imagen 1) donde se han publicado algunos mensajes extraidos
de los audios dirigidos a la audiencia virtual, esta audiencia es incipiente y
puede ser un ambito que el clérigo-socidlogo deba explorar mas.

Imagen 1

= < D e s

Mirar al crucificado (1)

Historias relacionadas

Fuente: Imagen tomada del diario La Teja, edicion del 8 de abril de 2018, disponible en:
https://www.pressrea-der.com/costa-rica/la-teja/20180408

Un aspecto que resulta interesante es que el investigador es
consciente que, en ninguna de las tres audiencias resefiadas, a saber: la de los
templos, la virtual por la red social o la de la prensa’, tiene el control sobre
la interpretacion del mensaje, este aspecto que corresponde a un afuera del
investigador-sacerdote, tiene su relato en el adentro de ¢l, ha ido cediendo su
voluntad de controlar y dominar a los creyentes.

La ritualidad del investigador no queda al margen, pues en cuanto
que productor oficial, también ha desarrollado una ritualidad que incluye
la revision de literatura teologica, la asimilacion de los contenidos (lo que
desde la sociologia seria internalizacion de significados y de lenguajes),
la preparacion del elemento sacrorreligioso con las caracteristicas antes
descritas (audio u homilia) y el envio de este, las més de las veces durante

8 Para esta audiencia se puede consultar: https://www.lateja.cr/nacional/en-manos-del-senor-al-encuen-
tro-de-jesus/R3FI7N32VIGNVIJBIMINR7ZIA4Y/story/ consultado el 2 de julio de 2018. También se
puede ver: http://www.ecocatolico.org/VersionDigital/Eco20deenero13.pdf

9 Esta audiencia incluye los espacios impresos, pagina web y red social Facebook.
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la mafana de cada dia, para proveer a su audiencia del material simbdlico
religioso correspondiente.

Una vez realizado el envio, el investigador-sacerdote pierde control
sobre su producto y la interpretacién depende ya de la discrecion y necesidad
de receptor, sin embargo, esta liberalidad supone también una transformaciéon
de las relaciones y del modo en que el investigador ejerce la soberania sobre
los creyentes destinatarios, como ya se dijo, va cediendo en las pretensiones
de controlar y dominar a sus audiencias. Sin embargo, existe un aspecto de
la dominacion a la que no puede renunciar, porque no depende directamente
de él, la relacion de dominacion carismatica'® entre el sacerdote-investigador
y sus audiencias en el templo y mediante el envio de los audios: sus oyentes
insisten en su cualidad para predicar, ellos hacen el reconocimiento y hasta
le llaman carisma.

Por otra parte, en la ritualidad institucionalizada el investigador
tiene a su favor, para ejercer su soberania, el entorno sagrado del templo,
capilla o iglesia desde donde produce su mensaje y puede asegurarse cierto
control sobre el producto religioso, no asi sobre la interpretacion que realiza
cada creyente pues ésta trasciende el espacio sacrorreligioso y se afinca en
la cotidianidad de cada uno segun sus propias consideraciones, donde se
enfrentan a las mas variadas situaciones: esperanzadoras, deprimentes, de
explotacion, de jubilo y en ese contexto llega y se interpreta el mensaje, los
simbolos y los lenguajes utilizados por el autor.

Siguiendo a Chihu y Turner, se puede decir que el espacio socio
religioso fisico (templo, capilla o iglesia) es una arena en la que entran en
disputa distintos lenguajes y significados que se proponen a los creyentes,
quienes, cada vez que se encuentran con un sacerdote diferente, pueden hallar
diferencias en las interpretaciones y aplicaciones propuestas, surgiendo asi
una disputa de “soberanos-jerarcas” que plantean los distintos significados
con la pretension de que sean asumidos por los y las creyentes catolicos
practicantes regulares, disputa que hace que las audiencias se recompongan:
crezcan o se reduzcan, migren a otros lugares o bien encuentren otros modos
de experimentar las creencias y las practicas en torno a su idea de Dios,
como lo ha sido el entorno de la pandemia.

10 Aquella que de acuerdo con el desarrollo realizado por Weber se afianza en la existencia de una
cualidad extraordinaria en el lider, o bien la creencia por parte de los seguidores en dicha existencia
(aunque realmente el lider no la tenga de suyo) (Cfr. Weber, 1964).
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También el ambiente virtual'', es una arena en la que laritualidad opera
y se desarrolla con menos rigidez que en el espacio fisico del templo, pues
el momento de la escucha y de la posterior interpretacion no se circunscribe
a un Unico tiempo y lugar sino que el oyente puede y efectivamente lo hace,
seleccionar el ambito espacial y temporal mas propicio para vincularse con
lo sagrado; es decir, para desarrollar el rito respectivo cuya norma basica es
la escucha, mientras que en el espacio fisico del templo no solo se requiere
escuchar, sino seguir las normas de vestimenta, disposicion fisica y espacial
que la misma Iglesia estipula.

A este proposito un informante de la investigacion (2018) detalla:

...Ja pertenencia a la Iglesia le pide también seguir la normativa que desde
la Iglesia se tiene establecida, es decir, estar en comunion con quien es la
cabeza de la Iglesia, en comunion de fe con lo que cree la Iglesia y se deja
conducir, se deja guiar por lo que es la voz de la Iglesia, en todo lo que
tiene que ver a la fe, a la moral... (Informante clérigo catdlico).

Desde esta perspectiva del informante, miembro de la jerarquia, esa
funcion de regulacion de la fe, de la moral, de seguir la normatividad se asegura
mejor dentro del espacio sagrado del templo, pues alli es mas probable que
el clérigo ejerza su poder y asegure la dominacion tradicional y carismatica
sobre los fieles, quienes ademas se someterian a una dominacion legal pues esa
normatividad se extiende desde el corpus juridico, conocido como Cddigo de
Derecho Canonico (CIC), a las normas para realizar los ritos'.

Estas ritualidades se entrecruzan y van generando un espacio social donde
se va desarrollando la interaccion de individuos (incluido el investigador) y surge
una caracteristica de los fendmenos religiosos contemporaneos: la creciente
individualizacion de la experienciareligiosa, con vinculacion social menos visible
pero realmente existente, pues al formar parte de una comunidad virtual permite
contar con un conjunto de significados que socialmente se comparten pero no en
el espacio fisico sino en el espacio virtual que no por ello deja de ser real en sus
consecuencias, en las vinculaciones generadas y en los significados compartidos,

11 En este caso se refiere al servicio de mensajeria y red social WhatsApp.

12 En el caso de la celebracién de la eucaristia, o misa como popularmente se llama, las
normas estan establecidas en la Ordenacion General de Misal Romano, y alli se establece
las formas de realizar el rito, las vestimentas a utilizar por los clérigos y otros ministros, el
tipo de pan y de vino a utilizar, entre otras cosas. Cabe sefalar que las traducciones de los
libros litargicos, hechas a partir de la edicion tipica en latin, deben ser sometidas al examen y
aprobacion de la Santa Sede.
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que permite saberse y ubicarse en una comunion imaginada, es decir surgida a
partir de imagenes compartidas, aunque interpretadas y apropiadas de manera
diversa, dada la variabilidad de significaciones que adquieren las ritualizaciones
religiosas segun la cotidianidad individual.

Ademas, esa comunidad virtual no solo liga con lo sagrado, sino que
liga a los individuos entre si, generando un sentido de pertenencia que permite
enfrentar la sensacion de abandono que las maneras de relacionarnos los
individuos en las sociedades actuales, pues al contar con vinculos fragiles, que
en la Iglesia Catdlica se expresa en el poco conocimiento que los fieles tienen
entre si, se debilitan las pertenencias a grupos y organizaciones eclesiales y
sociales, se buscan otras formas de relacion y/o pertenencia.

Si se esta en relacion con el préjimo dentro del marco institucional, que
asiste ritualmente al espacio fisico, es mas factible que la interaccion existente
se realice de manera mecanizada e impida establecer vinculos significativos. Al
decir significativos, se quiere resaltar que sean importantes para los catolicos
practicantes regulares y que, a la vez, sirvan de medio para dar sentido a la
existencia cotidiana.

Sin embargo, la fragilidad de los vinculos y su volatilidad genera antes
que esperanza, una suerte de incertidumbre, pues al no tener perspectiva de
futuro, todo el actuar se vuelve incierto; y si, ademas, al ir a los ritos y entrar
en el &mbito del templo no se logra cumplir la funcion sintética que Cazeneuve
(1971) asigna a los ritos, segun la cual se pone en relacion, la sincronia con la
diacronia de la vida cotidiana, entonces tenemos, por una parte, la “vida religiosa
ritual”, marcada por presentarse como “el bueno, el digno, el santo” cumpliendo
los mandatos institucionales; y por otra, “la vida cotidiana humana” donde
los criterios no son los religiosos, entonces, estamos ante lo que ya Goffman
(2001) planteaba, la necesidad del catolico practicante de asumir un personaje
para desenvolverse en la arena religiosa y otro en la de la vida cotidiana, lo
que produce en el creyente (clérigo o laico) una pugna constante. En esa pugna
las distintas audiencias son, para el clérigo-investigador una oportunidad para
plantear esquemas de vinculacién que vayan transformando la Unica vida de
los catolicos practicantes regulares, desde sus distintas dimensiones y en una
articulacion dialéctica entre cotidianidad y religiosidad.

La paulatina consciencia del investigador sobre la realidad de la jerarquia
como una estructura de poder, que desde lo simbdlico ejerce posiciones y
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estrategias de poder con el fin de alcanzar la dominacion de los fieles practicantes
regulares, le ha llevado a valorizar las estrategias de los catdlicos practicantes
regulares para vivenciar sus experiencias religiosas dentro y fuera de los mandatos
institucionales, puesto que van generando una vivencia religiosa alternativa que
no rompe totalmente con los mandatos jerarquicos pero que, a su vez, permite
que ellos y ellas vivan la relacion con lo que entienden y vivencian como Dios
por canales diversos, con ritos variados pero profundamente significativos para
ellos.

El valorizar las practicas y ritos religiosos alternativos, con respecto a
lo mandado e impuesto por la institucionalidad catolica, ademas de contar con
distintas audiencias, ha llevado al sacerdote investigador a tomar consciencia
y a ubicarse dentro del marco institucional: se sabe clérigo miembro de la
jerarquia y, a la vez, se reconoce distinto de la mayoria de los clérigos pues
su manera de relacionarse con Dios y con las audiencias dista de las practicas
jerarquicas dominantes, aun cuando sabe “que mi vida se configurd para vivir de
la produccion religiosa jerarquizada”, pero también esté en la capacidad de saber
que sin dejar de vivir en los margenes establecidos por la jerarquia catdlica en su
historia milenaria, puede mantener una red de relaciones diversificada.

El autor encuentra cauces posibles para plantear unas imagenes de Dios 'y
unas practicas religiosas que impulsan otras maneras de religacion de los creyente
con lo sagrado y lo hace valiéndose de la difusion de sus mensajes a través
de las redes sociales, donde, ademas de salirse del espacio fisico considerado
como sagrado por la jerarquia (el templo), genera un nuevo espacio simbdlico
para la escucha e internalizacion del mensaje por una audiencia que podriamos
llamar virtual, pero que se convierte en real, en tanto y en cuanto demanda mas
produccion religiosa por parte del investigador.

Aun cuando quiere y de hecho propone otras imagenes de Dios con
ritualidades diversas, el autor se enfrenta, constantemente, con su pretension,
al ser miembro de la jerarquia catdlica, de imponer una imagen de Dios como
la tinica verdadera, pues el peso de la socializacion eclesidstica es fuerte, sin
embargo, €l ve en esa pretension un eco de aquella tarea que, siguiendo a Freud
(s.f), tuvo Moisés a la hora de plantear el Dios de Israel: el unico Dios verdadero
es este.

Esa pretension se va transformando cuando el sacerdote-investigador
comprende que “su Dios verdadero” no es necesariamente el “Dios verdadero”
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de los creyentes y abre paso para que sean ellos mismos quienes lo descubran, se
relacionen con €l y generen précticas y religiosas que manifiestan sus creencias.
En el autor se produce una especie de muerte simbolica del Dios interiorizado
por la socializacion eclesidstica, recibida desde la infancia e intensificada
durante su época de formacion clerical (1996-2002) para dar surgimiento a una
nueva produccioén simbolica que se enfrenta a los significados anteriormente
vivenciados y traducidos en practicas, la misma situacion sucede -de muerte
simbdlica- en los catolicos practicantes regulares cuando la prohibicion de
excluirse de un determinado rito desaparece y de manera facultativa, comienzan a
elegir cuando asistir a ese ritual en el que se expresan sus creencias y se alimentan
los significados que ellos mismos le dan a la propia ritualidad desarrollada y
vivenciada no como una actitud mecanizada.

Esa vivencia mecanizada es impuesta desde la institucionalidad por
los jerarcas que se limitan a realizar los ritos de una forma tnica, ofreciéndola
como la experiencia religiosa sin la cual no existe vida cristiana, es aqui donde
el precepto institucional de asistir a misa los domingos y fiestas de guardar (que
es un mandamiento de “la Santa Madre Iglesia”, al decir de los creyentes) pierde
relevancia y significancia en la vida de los creyentes al punto de decrecer su
fuerza coercitiva por lo que la relacion con la institucionalidad se debilita y per-
mite el surgimiento de ritualidades diversas. En este y otros aspectos abordados
en la investigacion, como el desligue con la institucionalidad en cuanto a las
practicas de moral sexual conyugal, y la frecuencia de asistencia a misa (Cfr.
Solano 2012 y 2018), permite plantear la existencia, en los clérigos, de una
ilusion de dominacion, segun la cual ellos creen dominar a toda la feligresia,
pero esta desarrolla sus practicas alternativas.

La comprension del autor de su propia practica religiosa en cuanto que
productor de la ritualidad, que, sin romper los marcos institucionales, ofrece una
reconceptualizacion de la idea de Dios, permite visualizar que las imagenes de
Dios interiorizadas y significadas entran en una constante pugna.

Cada creyente es, en cierto modo, de acuerdo con el procesualismo
simbolico (cfr. Chihu: 1997 y Turner: 1998), una arena con disputas donde las
distintas facciones son, no ya grupos de personas, sino contenidos simbolicos
referidos a una entidad que, para cada catdlico es tenida por sagrada. En los
catdlicos practicantes regulares y con ellos, el mismo autor de esta investigacion,
se produce una constate lucha para que cada imagen-simbolo se convierta en
significativa para existir. Es ahi donde el sociélogo-sacerdote ofrece elementos
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variados para contraponer a una idea de Dios restrictiva que solo existe para
prohibir, donde lo que prima son los mecanismos de la culpa, que han sido
socializados a lo largo de la vida de los creyentes y clérigos, primordialmente,
por muchos siglos, y no los de la esperanza, la vida nueva y la misericordia (el
salmista escribe “Dios es clemente y compasivo” Salmo 86, 15; o bien el autor
del libro del Eclesiastico sefiala “Que el Serior es compasivo y misericordioso,
perdona los pecados y salva en la hora de la tribulacion” Eclesiastico 2,11)
que aparecen ya desde los escritos del Antiguo Testamento pero que no son las
imagenes dominantes en la teologia, la predicacion y la accion pastoral en buena
parte de la historia, y que el investigador retoma:

la razén de nosotros para seguir al Sefior por el camino de la vida es
una vida que estd llamada a la esperanza... y me acuerdo de una frase
de Charles Schutz, el autor de Snoopy, que dice: toda la montafia de
recuerdos del pasado vale poco ante la mas minima esperanza... es la
fuerza de la esperanza de una vida diferente la que nos pone en camino
detras de EI” (David Eduardo Solano Chaves, Homilia IT Domingo de
Cuaresma del afno 2017).

El barro del que usted y yo somos hechos puede servir para recobrar la
luz, la vida, la plenitud que Dios quiere para nosotros y quisiera que
pensaramos cual es el barreal que no nos deja ver a Dios cercano a nuestra
historia, un Dios que se hace cercano, que le dice a la samaritana, hace
ocho dias, todo lo que ha hecho pero que no le restriega el mal que tiene, o
que hoy le dice al ciego “vaya lavese”, a ese ciego que se ve luego de que
Jesus actia en su vida envuelto en una marafia de juicios, de prejuicios, de
dimes y diretes, de unos y de otros, y frente a todo eso, ¢l tiene una certeza
de un solo hecho: “ a mi me puso barro y me dijo vaya lavese y yo veo”,
un hecho puntual que le cambid su historia, su vida, es el tiempo para
que en nosotros se manifiesta la luz de Dios y las obras de Dios, por eso
usted y yo tenemos que hacerle campo a Dios en nuestra vida, pero a cual
Dios... pero todas esas imagenes de Dios también son ceguera y no hay
peor ceguera que aquella que nos hacer ver lo que solo queremos ver...
puede ser que usted y yo, como los fariseos, estemos ciegos para vernos
a nosotros mismos como hijos de Dios amadisimos, capaces de hacer y
de dejar que Dios haga en nosotros maravillas (David Eduardo Solano
Chaves, Homilia IV Domingo de Cuaresma del afio 2017).

Ambos textos muestran que se innovan las ideas religiosas y se
resignifican las imagenes y las ideas de Dios, con la intencion de ir propiciando
la madurez de los creyentes, donde el investigador-clérigo, en su ejercicio
sacerdotal ofrece una alternativa a la ritualidad institucionalizada y mecanizada,
asi la misma practica del investigador se distancia, simbolicamente, de lo que la
institucion Iglesia Catdlica manda, aun cuando no se rompen los limites de la
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misma institucionalidad, genera entonces una tension positiva dentro del todo
eclesiastico que permite comprender esa resignificacion propuesta para que los
creyentes vivan su religion y den sentido a su vida cotidiana, a partir de lo que
ellos y ellas practican, que es plural, diverso y significativo.

Los significados no desaparecen sino que conviven, perviven y se
mezclan en la existencia cotidiana de los informantes con los nuevos significados
e interpretaciones que ellos elaboran y se enfatizan en consonancia con la
experiencia vital de cada quien, la cual desborda los limites establecidos por
la institucionalidad catolica, pues esta de manera inadecuada quiere canalizar
todas esas ritualidades inspiradas de la variedad de significados hacia una tinica
experiencia ritual, a saber la misa dominical, que como ya se dijo, esta prescrita
con cardcter de obligatoriedad, pero que cede su fuerza coercitiva ante otros
imperativos que el individuo coloca como prioritarios en su vivencia.

Es claro que la institucionalidad catdlica no considera que los catolicos
practicantes regulares sean productores oficiales de ritualidad, pues los asume,
en las logicas y las estrategias del poder simbdlico, como consumidores de los
bienes que ella misma, produce, controla e impone, pues no tienen el aval de la
institucionalidad.

Sin embargo, sabiendo el autor que ¢l se encuentra en el adentro de
la institucionalidad ofrece unas practicas y simbolos que son tomados por los
feligreses de maneras diversas pero que no solo se vuelven presentes, sino que
coexisten en el mismo sujeto y a las cuales recurre de acuerdo con las demandas
de la existencia cotidiana.

La ubicacion del autor en el adentro le permite visualizar que las
relaciones simbdlicas, que también son relaciones de poder, suceden en una
constante de “tension-relajacion” donde los mandatos jerarquicos funcionan
para ciertos aspectos, pero se relajan en otros, quizas el ejemplo mas claro
es la comprension y la interpretacion de las ensefianzas eclesiasticas sobre la
sexualidad, y en particular sobre la anticoncepcion, donde el texto magisterial
indica que se refieren al amor conyugal® y los jerarcas hacen extensivo a todo el

13 Asilos expresa Humanae Vitae del papa Pablo VI: “La Iglesia, sin embargo, al exigir que los hombres
observen las normas de la ley natural interpretada por su constante doctrina, ensefia que cualquier acto
matrimonial (quilibet matrimonii usus) debe quedar abierto a la transmision de la vida” (n.11). y el
numeral 14 refiriéndose a los medios para la paternidad responsable indica “Hay que excluir igualmente,
como el Magisterio de la Iglesia ha declarado muchas veces, la esterilizacion directa, perpetua o
temporal, tanto del hombre como de la mujer; queda ademas excluida toda accién que, o en prevision del
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cuerpo eclesial, y cuando menos se lo espera lo lanzan al cuerpo de la sociedad.
Cabe senalar que es un conjunto de preceptos que poco a poco pierde la capacidad
de dominar a las personas. Por su parte son los creyentes catdlicos practicantes
regulares los que “relajan” la normatividad impuesta por los clérigos y acceden
a los citados métodos con mayor frecuencia.

Esta pérdida de dominio supone ir venciendo las l6gicas de dominacion
y de soberania, de decidir por los otros, que se han internalizado durante tiempo
y orientarse a plantear unas imagenes de Dios que armonicen la vida cotidiana,
en todas sus esferas, con la vida religiosa como una dimensién siempre en
recomposicion.

Laimagen del Dios socializada en el socidlogo-sacerdote durante muchos
afios entra en crisis y se ve confrontada con las imagenes de Dios que ¢l mismo
va descubriendo en su acercamiento a las fuentes biblicas y que luego propone
a los otros ya no como el “Dios verdadero” sino como una propuesta de imagen
de Dios, dejando abierta a la posibilidad de seleccion de quien le escucha. El
mismo investigador-sacerdote es, desde este punto de vista, en su interioridad,
una arena en la que la disputa se da entre dos imagenes de Dios que quieren ser el
dominus de quien escribe, analiza, observa y propone y que terminan por dirigir
sus comportamientos en relacion con la institucionalidad, de este modo y desde
la autorreflexion, el proponente se descubre como un campo, o arena en disputa,
tal y como los sefiala Chihu siguiendo a Turner, pero, esta vez desde lo simbolico
religioso que se ha socializado y se resocializa en él. Ademads, descubre que cada
catdlico practicante regular es asi mismo una arena y parte de una faccion que
dentro del marco de la soberania juridica y pastoral de la Iglesia se encuentra en
constante lucha.

Es aqui donde el autor, se asume como productor simbolico y da cuenta
de su propia produccion, esta no desborda los limites que ha establecido la
Iglesia en cuanto que se mantiene dentro de los espacios regulados por ella,
pero si ofrece elementos simbolicos variados que van desde el lenguaje utilizado
hasta las imagenes de lo sagrado y de Dios que se proponen. El simbolo de la
cruz, solo que esta vez aparece ligada a la cotidianidad, no es solo la cruz de
Cristo es cada cruz del creyente, la enfermedad, la frase disonante, la calumnia...
aspectos cotidianos que hieren y que dejan sin aliento... las cruces diarias de
tantos creyentes y del sacerdote- investigador...

acto conyugal, o en su realizacion, o en el desarrollo de sus consecuencias naturales, se proponga, como
fin 0 como medio, hacer imposible la procreacion” (énfasis agregado).
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Esa cruz que nos viene encima en el momento menos oportuno, una
enfermedad que nos pilla mientras tenemos muchas cosas por hacer, y
que nos echa por tierra un montdn de proyectos, es la tuya, es la mia. Esa
cruz que nunca hubieras esperado, aquel golpe cobarde que nos ha venido
de parte de un amigo, aquella frase que tiene el chasquido de un latigazo,
aquella calumnia que nos ha dejado sin respiracion, esa es nuestra cruz.
Nuestra cruz... una cosa asi no debiera sucederme a mi, pensamos a
veces. No hay duda, esa es nuestra cruz. No existe una cruz a la medida,
para ser cruz tiene que estar fuera de las medidas. Examinemos todo y si
encontramos al final la cruz que nos va bien, tirémosla, dejémosla botada
porque ciertamente no es la tuya, no es la mia” (David Eduardo Solano

Chaves, Homilia V Domingo de Cuaresma, 2018).

Los posicionamientos geograficos y simbolicos del investigador van
generando una red de relaciones con Dios y con los creyentes que a su vez
permite que aun cuando el lugar geografico se mantiene, pero cambia el lugar
simbdlico desde donde el autor se convierte en productor oficial de los bienes
simbdlicos desde una nueva ubicacion simbdlica: al cambiar el lugar simbdlico,
también cambia la produccion, ya no es solo el sacerdote produciendo sino que
este sacerdote - socidlogo produce y reproduce bienes de salvacion y que, ademas,
es consciente que dicha produccion puede estar generando y de hecho genera otra
manera de vivir y de realizar el hecho religioso, que si bien es cierto no desbordan
los limites de la institucionalidad catolica, si ofrece al creyente catolico practicante
regular una apertura para la interpretacion de los significados de los contenidos de
su fe. Esto abiertamente se coloca en contradiccion de la pretension institucional
de ofrecer una identidad monolitica para ser catolico, pretension que se sostiene a
partir de las logicas y las ilusiones de dominacion que el clero cree poseer.

A manera de conclusion

El relatar las experiencias subjetivas del investigador permite visibilizar
las implicaciones que tenemos con nuestros objetos de estudio. A través de este
texto se busco proponer la autoetnografia y la objetivacion participante como unos
medios para asumir conciencia de que tan implicados estamos a la hora de estudiar
los hechos sociales y a las personas que les dan vida.

Noesunobjetivode este texto definirtaxativamente el como investigar desde
el enfoque cualitativo, pero si se quiere compartir los distintos posicionamientos
que se van asumiendo en el proceso de investigacion.

Por ello, no se ofrecen conclusiones “cerradas”, pues la experiencia de
investigar sigue abierta, sin la idea de una objetividad concluida que se apega solo
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a “lo observable” en el objeto, sino que se busca una objetivacion y objetividad en
la que nos vemos profundamente involucrados, lo cual también es valioso para que
las y los investigadores asuman sus relaciones vitales con los objetos a estudiar.
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