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PRESENTACION

Las fiestas de los pueblos y el impacto de la pandemia del COVID-19
The village festivals and the impact of the COVID-19 pandemic

Este nimero esta dedicado a un tema de gran relevancia sociocultural, pero también
econdmica, politicay de salud para las sociedades campesinas e indigenas, como o es
el impacto de la pandemia del COVID-19 en el fluir de la vida social y especificamente
en la realizacion de las fiestas religiosas de los pueblos. La pandemia provocada por la
propagacion del coronavirusapartir del afio 2019 trastocd multiples aspectosdelarea
lidad de las sociedades, de una manera sin precedentes en la historia de la humanidad.
Este acontecimiento extraordinario ha sido conceptualizado por las ciencias sociales
como evento critico, de acuerdo con la propuesta de la antropdloga hindi Veena Das
(1995) y supone “una ruptura temporal de la reproduccion de la vida, la ausencia de
sentidos adecuados para comprender la nueva situacion y lanecesidad de crear nuevos
modelos interpretativos’ (Lins Ribeiro, 2021, p. 108). Estacrisis provoco la ateracion
de la vida cotidiana, es decir, una descotidianizacion de los sujetos, debido al asila-
miento masivo. Lo cual conllevo ala construccion de espacios liminares y fronteras
entrelacasay lacalle, asi como limites entrelos cuerposy las casas, entre las personas
y las imégenes de los santos u objetos sagrados, etcétera.

Por ende, esta situaci én también perturb6 la vida festiva, impacto drasticamente en
los ciclos ceremonialesy conllevé también ala generacion de nuevas interpretaciones
en la cosmovisién de las comunidades. Principal mente |os actos multitudinarios como
los | adicos, fueron cancel ados debido alas restricciones impuestas por € gobierno que
promovian el aislamiento social. De estamanera, lavidafestivafue disminuida drésti-
camente; las verbenas, bailes, danzas, fuegos pirotécnicas, convites, entre otros fueron
suprimidos, lo que implicé nuevas reglas de interaccion, por mencionar un ejemplo.
A este proceso de cancelacion del decurso festivo particularmente lo hemos [lamado
proceso de desludificacion. Las fiestas religiosas comunitarias son manifestaciones
sociales, productos de comportamientos culturalmente fijados que tienen lugar en
tiempos y espacios determinados, donde se vive una especie de tiempo de excepcidn,
sin considerarlo contrapuesto a lo cotidiano en la medida en que es de trabajo ritual y
funge como una extension del trabajo socialmente necesario para la reproduccion de la
comunidad. La fiesta permite la reafirmacion y cohesion cultural de los participantes,
establece diferencias, identidades y es una manera de proyectar unavision del mundo.
La presencia de un evento critico como la pandemia alter6 y en su caso reconfiguro las
representaciones de los actores sobre sus santos, la relacion que los humanos tienen
con estos nimenes y los decursos rituales. La cancelacion de estos, la restriccion de
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los participantes etc. generaron incertidumbre, desconcierto, angustia ante la desarti-
culacion de praxis festivas, que son momentos de intensificacion y recomposicion del
orden de las comunidades, ya que través de estas |os colectivos mantienen relaciones
de reciprocidad con los nimenes, considerados como |os principal es responsables del
bienestar y € equilibrio comunitario, a ser padres poderosos, abogados, protectores,
dadores del sustento y emblemas de laidentidad social.

Por otra parte, los trabajos aqui reunidos abordan, con distintos grados de reflexion,
laviabilidad de la metodol ogia antropol 6gica en tiempos del COVID-19, debido alas
limitaciones sociales y el periodo de aislamiento provocado por esta. En la mayoria
de los escenarios |os decursos festivos se realizaron a*“ puerta cerrada’, o que implicéd
que los investigadores acudieran a realizar trabajo de campo en situaciones de riesgo y
hastacierto punto limitados por una serie de restricciones sociales y medidas sanitarias
gue las autoridades tradicionales y federales (distanciamiento social, gel antibacterial,
cubrebocas, espacios abiertos, etc.) implementaron a fin de cuidar la propia salud y las
de personas consultadas. A partir de ello surge una posturacritica contrala perspectiva
catastrofica que postuld que la etnografia contemporanea en tiempos de epidemia se
encontraba en vias de extincion, relegdndola a un supuesto estado de crisis permanen-
te, donde prevaleci6 la idea limitante de que el trabajo de campo y la observacion parti-
cipante habian de abandonarse, suponiéndolas como tareas metodol 6gicas imposibles
de ejercer actualmente. Las experiencias de investigacion de campo durante la proble-
matica epidemiol 6gica del COVID-19 en pueblos indigenas y campesinos no implico
el abandono del trabajo etnografico sino su reelaboracion. Los trabajos presentados
pretendieron guiarse en esa vertiente.

La pandemia del COVID 19 revel6 con crudeza las desigualdades sociales enrai-
zadas en las estructuras de segmentacion étnica 'y popular, cuyas manifestaciones se
observaron no solo en la vida cotidiana sino en los eventos de intensificacion social
como las fiestas. Estas tiltimas y los efectos que en ellas ocasionaron durante el periodo
de la pandemia se analizan através de distintos planteamientosy perspectivas tedricas
en estos seis articulos que conforman el dossier.

El articulo que abre este nimero 22 de Mirada Antropol6gica se titula La desludifi-
cacion de la fiesta religiosa y su reconfiguracion simbolico-digital frente al COVID-19
en Cholula, Puebla, en este trabajo presentamos el antropologo Sebastian Licona Ga-
mez y la que suscribe, un analisis etnografico de dos procesos sociales, la “desludifi-
cacion” de la fiesta religiosa y su reconfiguracion simbdlica-virtual en las plataformas
digitales en los barrios de San Pedro Cholula, como resultado de los cambios estruc-
turales provocados por un “evento critico”. El texto busca contribuir a la reflexion an-
tropol égica sobre los fendmenos que forman parte de las tramas de desestructuracion
y relaboracion simbolica-cultural de la vida socio-religiosa de los pueblos urbanos
como es €l caso de San Pedro Cholula, Puebla, México a consecuencia del impacto de
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la pandemia del COVID-19. Esta investigacion se sustenté metodol 6gicamente en €l
trabajo de campo etnografico presencial y digital. Asi mismo presentamos referentes
conceptuales novedosos para abordar la relacion entre evento critico y fiesta religiosa.
Concluimos que ante esta emergencia global el fluir de la vida en sociedad cambi6 de
forma radical, provocando la descotidianizacioén (Lins Riveiro, 2021) y la “desludifi-
cacion” de las fiestas religiosas. La alteracion de multiples escenarios de socializacion
y reproduccion cultural, debido al asilamiento masivo, conllevd a la construccion de
espacios liminares y fronteras entre la casay la cale; laiglesiay la calle; entre las
personas; las imagenes de los santos y objetos sagrados; y entre lo ludico y lo ritual.
La realizacion de las fiestas religiosas comunales cuya expresion se caracteriza por la
alegria, excitacion, intensificacion, exceso y la autonomia comunitaria de sus practicas
socioculturales fue aterada de manera radical. Ante €llo, las comunidades buscaron
formas de interaccion socia y de relacidn con lo sagrado. La estrategia local fue €l
uso de las plataformas digitales y las redes sociaes para cumplir con los procesos de
reciprocidad entre l0s seres humanos y los nimenes, para asi mantener €l cicloy €
orden del universo.

El segundo texto, El Sefior Santo Entierro En San Pablo Del Monte, Tlaxcala
(2020-2021) de Geovani Prisco Hernandez es resultado de una investigacion etnografi-
carealizada la ciudad de San Pablo del Monte, Tlaxcala, &ambito con un complejo ciclo
festivo dedicado a los santos, mismos que son los contenedores de una cosmovision
vinculada a la naturaleza, los ciclos climaticos, el trabajo y la salud. El aislamiento
social, provacado por COVID-19, conllevd a la suspension de diversas actividades
rituales, situacién que, si bien generd desconcierto, angustia 'y confusién entre la po-
blacion, implicd también adaptacion y negociacion entre los diversos actores implica-
dos. miembros del sistemade cargos, laiglesiay el Estado. El andlisis de esta pesquisa
se centro en la fiesta del “Sefior Santo Entierro” (2020-2021) que se lleva a cabo el
Viernes Santo, durante el decurso de la Semana Santa. A partir de ello, Geovani Prisco
presenta un ejemplo etnografico de las situaciones a las que se enfrentaron las comu-
nidades durante la pandemia; describe el contexto de la celebracion, la organizacion
y la ejecucion de la fiesta, asi como las resistencias y negociaciones entre los involu-
crados. Destacan elementos como la cancelacion de eventos multitudinarios, aforo en
las actividades rituales con un minimo de asistentes y a “puerta cerrada’, asi como la
suspension de bailes populares, ferias etc. Es decir que, la vida festiva fue alterada 'y
replanteada, pero no eiminada, por € contrario, sigue presente como una actividad
gue dota de sentido, identidad y anhelo a las sociedades.

El articulo intitulado Peticion de lluvias y COVID-19. Experiencias en dos comuni-
dades indigenas de México, de Berenice Rodriguez Hernandez y Raul Garcia Contre-
ras, anaiza el impacto del COVID-19 en los ciclos rituales de dos pueblos indigenas
de México. La metodologia de investigacion se sustento en la etnografia y su objetivo
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fue analizar la pandemia como un evento global y critico que trastocd la conducta
ritual de los pueblos indigenas del estado de Morelosy Guerrero particularmentey la
subsecuente reelaboracién de las practicas simbdlicas ocurrida a causa de la contin-
gencia sanitaria.

El cuarto articulo nombrado Encanto chinanteco: etnografia de la fiesta patro-
nal de San Juan Lalana, Oaxaca, de Jesis Abraham Mora Garcia, versa sobre un
acercamiento etnografico a la fiesta patronal de la comunidad chinanteca de San Juan
Lalana, Oaxaca. El autor describe el decurso festivo, constituido por actividades ritua-
les (misas, procesiones, ofrendas etcétera) y por otra parte ludicas, como los bailes,
convites, juegos, exceso de bebida y musica etc. También resalta las creencias sobre el
santo como principal numen y padre de la comunidad. Por tltimo, reflexiona sobre la
importancia de la celebracién en el fortalecimiento de los vincul os intracomunitarios
mediante la cooperacion, el apoyo mutuo y lareciprocidad entre humanosy la entidad
sagrada. El trabajo aporta evidencias etnograficas sobre la fiesta religiosa entre los
chinantecos.

En € texto Entre san Nicolas Tolentino y el jaguar. El culto a la lluvia en Zitlala,
Guerrero, de la autoria de José Ramoén Espinosa se analiza la festividad dedicada a
San Nicoléas Tolentino santo patrén del pueblo de Zitlala, Guerrero, México. A partir
de unametodol ogia de corte etnohistérico (combinacion de herramientas de la arqueo-
logia, lahistoriay la antropologia social) se establece una analogia simbdlica entre el
santo patron de Zitlala y el jaguar, resultado de proceso de relaboracion simbolica que
implicd la evangelizacion catdlica en este pueblo por parte de los frailes agustinos,
guienes impusieron como santo patrén a San Nicolas Tolentino, cuya imagen icono-
grafica se caracteriza por portar un habito decorado con estrellas, que el autor asocia
“con el pelaje del felino representando el cielo estrellado”. Resultado del encuentro
de las dos tradiciones religiosas, durante la época colonial se cred una nuevatradicion
conformada por ritos, mitos, lenguaje, formas de organizacidn social y politica y una
cosmovision en donde el jaguar ocupa un lugar preponderante como numen de gran
importancia en la cosmovision mesoamericana. El trabajo presenta importantes evi-
dencias etnohistoricas y etnograficas sobre las creencias y la festividad dedicada a San
Nicolas Tolentino en la montafia de Guerrero.

El articulo que cierra el dossier setitula: Rupturas culturales por la pandemia del
COVID-19: posada de los “Malavidos”, de Sergio Segura Gonzdlez y Brenda Vicenta
Adriana Escutia Molina. Presenta un estudio etnografico sobre las festividades navide-
nas, especificamente las posadas, del pueblo de San Luis Tlaxialtemalco, Xochimilco
y € impacto de la pandemia del COVID-19 en su realizacion. La ruptura de la vida
cotidiana, resultado del “evento critico”, afectd las formas de relacionarse y de orga-
nizarse de las personas, ello sucedio también con précticas socioculturales como las
fiestas y las organizaciones socio-religiosas, mismas que son el foco de atenciéon del
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analisis. Especificamente se describen las posadas y la forma de organizacion social
local, ligada a estas festividades, [lamada “Los Malavidos’, como expresiones de co-
hesion y solidaridad comunitaria. En esta Ultima participan diversos actores (nifios,
adolescentes, mujeres y hombres), debido a que su fin es solidificar el tejido social y
modelar laidentidad colectiva.

L os autores plantean que, en los pueblos de X ochimilco, las posadas han sido festi-
vidades de gran relevanciaalo largo de su historia, mismas que también se han recon-
figurado a partir de la confluencia de elementos de la cultura urbana y de la tradicional
xochimilca. En tiempos de pandemia varios de sus decursos y la sociabilidad propia
de estas fiestas fue suprimida de manera paulatina, en donde también intervinieron
aspectos relacionados con la desigualdad socia estructural, como la falta de recursos
para la subsistencia, €l acceso a seguridad social y médica etc. |o que provocd que la
comunidad acudiera a sus santos para solicitar auxilio y proteccion, ocasionando una
falsa sensacion de seguridad, ya que se cree que estos pueden otorgar proteccion ala
comunidad de cualquier calamidad. A lo largo del texto se describen las creencias,
précticas, pero también los desacuerdosinternosy la pérdida de sentidos para explicar
la nueva realidad resultado del evento critico de la pandemia. Ante €llo, se concluye
que San Luis Tlaxialtemal co, como miles de pueblos campesinos y urbanos sufrieron
rupturas que permearon | as estructuras socioculturalesy comunitarias debido ala pan-
demiadel COVID-19, tal fue el caso de sus costumbresy dinamicas festivas.

Esperamos que este nimero 22 de Mirada Antropolégica Sea de interés para los
investigadores, colegas, estudiantes interesados en el temay a publico en general.
Buscamos con €llo impactar en ladivulgacion del conocimiento generado, en la aper-
tura de nuevas lineas de investigacion y en la resolucién de los grandes problemas
nacionales.

Alejandra Gamez Espinosa
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RESUMEN

El trabajo analiza etnograficamente dos procesos sociales, la
“desludificacion” de la fiesta religiosa y su reconfiguracion
simbdlica-virtua en las plataformas digitales en los barrios
de San Pedro Cholula, como resultado de los cambios es-
tructurales provocados por un evento critico. El texto busca
contribuir a la reflexion antropologica sobre los fenomenos
gue forman parte de las tramas de desestructuracion y rela
boracion simbdlica-cultural de la vida socio religiosa de los
pueblos urbanos del pais a consecuencia del impacto de la
pandemia del COVID-19. Estainvestigacion se sustenté me-
todologicamente en el trabajo de campo etnografico presen-
cia y digital.
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ABSTRACT

Thiswork analyzes two social processes,
the playful loss of the religious festival
and its symbolic-virtual reconfiguration
on digita platforms in the neighbor-
hoods of San Pedro Cholula, as a result
of the structural changes caused by a cri-
tical event. The text seeks to contribute
to the anthropological reflection on the
phenomena that are part of the networks
of destructuring and symbolic-cultural
reboration of the socio-religious life of
the urban peoples of the country as are-
sult of the impact of the COVID-19 pan-
demic. Methodologically, this research
was based on face-to-face and digita
ethnographic fieldwork.

Keyworps: Religious Holiday, Deludifi-
cation, Critical Event, Digital Platform,
Urban Town.

PRESENTACION

El presente trabajo analiza etnografica-
mente dos procesos sociales, la “des
ludificacion” de la fiesta religiosa y su
reconfiguraciéon  simbolica-virtual en
plataformas digitales en los barrios de
San Pedro Cholula. El primero enten-
dido como un proceso que involucra
la ruptura de los ritmos ladicos en las
festividades dedicadas a los santos y €
segundo como la respuesta sociocultu-
ra ata situacion, y asi contribuir a la
reflexion antropologica sobre los feno-
menos que forman parte de las tramas de
desestructuracion y relaboracion simbo-
lica-cultural de la vida socio religiosa 'y
cosmovisiva de los pueblos urbanos del
pais ante las consecuencias planetarias
que consigui6 perpetrar la pandemia del
COVID-19.

Planteamos que, mediante el uso coti-
diano de plataformas digitales, € corpus
festivo religioso de los barrios cholulte-
cas encontré un escenario para reconfi-
gurarse simbdlicamente ante |os nuevos
contextos globaes de distanciamiento
social, aislamiento, descotidianizacion,
desigualdad, etcétera que flageld la pan-
demia del COVID-19 (Lins Ribeiro,
2021). Concebimos alas plataformas, no
solo como grandes industrias de produc-
cion de capital financiero y de economia
global-digital capitalista (Srnicek Nick,
2018), sino también como dispositivos
simbolicos-digitales complejos apropia-
dos por heterogéneos sujetos y sectores
sociaes, que restructuran las funciones
econdmicas, politicas e ideoldgicas he-
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gemonicas asignadas a las mismas en
funcion de sus propios proyectos socia
les. Asi, entendemos a las plataformas
digitales como dispositivos simbolicos
apropiados para la relaboraciéon de las
fiestas religiosas y la relacion con lo sa-
grado.

Este texto se divide en cuatro aparta-
dos. El primero dedicado a la reflexion
tedrica sobre la “desludificacion”, la
pandemia como evento critico y las pla
taformas digitales cuyarel acién antropo-
I6gica se manifestd durante los Ultimos
anos, consumando una serie de procesos
de ruptura y reestructuracion en los de-
cursos rituales-festivos religiosos de los
pueblos urbanos del pais. EI segundo
Se aproxima a ofrecer un panorama so-
ciocultural de San Pedro Cholula como
“pueblo urbano” y sus ciclos festivos re-
ligiosos, escenario social caracterizado
por hibridizar diversas tradiciones socia
les. El tercero brinda una aproximacion
etnografica a los procesos de “desludi-
ficacion” que vivieron los barrios origi-
narios de San Pedro Cholula en su vida
religiosa durante e evento critico de la
pandemia. El cuarto analiza antropol 6gi-
camente la reconfiguracion de las fiestas
religiosas en las plataformas digitales
como respuesta socia de las comunida-
des barriales de Cholula a evento criti-
co, donde enfatizamos |a heterogeneidad
de manifestaciones simbdlico-digital de
|las mismas. Por Ultimo, concluimos con
una aproximacion andlitica de los nue-
VOS usos locales y apropiaciones socio-
culturales de las plataformas digitales,
gue permiten ampliar la interpretacién

antropol6gicay compresion de las prac-
ticas humanas sobre las mismas.
Metodol6gicamente, esta investi-
gacion se sustentd en trabajo de campo
etnografico presencial y digital, registra-
mos contenidos y mantuvimos contac-
to a distancia con nuestros consultados
(mayordomos, hijos de barrio, principa-
les, sacerdotes, etcétera) via plataformas
como Facebook y WhatsApp. También
acudimos de forma presencial a diver-
sos eventos socio religiosos durante
la epidemia en los afios 2020 y 2021,
como cambios de mayordomiade barrio,
circulares, procesiones, convites, ma
flanitas a los santos, etc. Se priorizd la
realizacion de entrevistas, a partir de las
cuales pudimos acceder a las vivencias
de los habitantes durante la epidemia, a
las experiencias sociales y relaboracio-
nes simbdlicas implicadas dentro de los
procesos de la “desludificacion”. Debi-
do a las limitaciones sociales, resultado
del periodo de aidamiento provocado
por el COVID-19, las fiestas se realiza-
ron a “puerta cerrada’ razén por la cua
acudimos siempre respetando todas las
medidas sanitarias que las autoridades
tradicionales y federales (sana distan-
cia, gel antibacterial, cubrebocas, espa-
cios abiertos, etc.) implementaron a fin
de cuidar nuestra propia salud y la de
nuestros consultados. A partir de €llo,
planteamos una postura critica contra la
perspectiva catastrofica que postuld que
la etnografia contemporanea en tiem-
pos de epidemia se encontraba en vias
de extincion, relegandola a un supuesto
estado de crisis permanente, donde pre-
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valecio la idea limitante de que el trabajo
de campo y la observacion participante
habian de abandonarse, suponiéndolas
como tareas metodoldgicas imposibles
de ejercer hoy. Pensamos que, como lo
expresan |os fendmenos que estudiamos
durante la problemética epidemioldgica
del COVID-19 en Cholula, la préctica
antropoldgica también se reelabord y
este trabajo pretende guiarse en esa ver-
tiente.

PANDEMIA, "DESLUDIFICACION" Y LAS
PLATAFORMAS DIGITALES

Pandemia: crisis mundial y evento
critico

El COVID-19 descontinud e mundo, su
propagacion global desde un mercado
mayorista de animales en Wuhan, China
en 2019 a resto del planeta, logrd deses-
tabilizar las estructuras sociales, econo-
micas y politicas de naciones, regiones,
ciudades, localidades, pueblos, etcétera.
Enfrentamos un proceso de aislamiento
masivo sin precedentes a multiples es-
calas y dimensiones, quebrando con la
vida social de millones de personas. Tan
solo en abril del 2020, el portal de noti-
cias Euronews reportd que la mitad de
la poblacion mundia se encontraba en
cuarentena, cerca de 3 900 millones de
personas dejaron de asistir a sus traba-
jos, escuelas, espacios publicos e igle-
sias; tuvimos que distanciarnos de cono-
cidos, amigos y familiares a fin de evitar
infectarnos (Sandford, 2020). Todas las
sociedades del globo presenciaron la

manifestacién de nuevos fendmenos y
acontecimientos sin precedentes en la
historia humana, se presentaron nuevos
hibridismos que han abierto una gama
amplia de insdlitas manifestaciones in-
terculturales' a estudiar.

Como analiza acertadamente Gusta-
vo Lins Ribeiro (2021), con la propaga-
cion de esta enfermedad se configuraron
nuevos espaciosliminalesy sedevelaron
probleméticas estructurales que afectan
ala sociedad mundial. En primer lugar,
se evidencié la interconexion mundial
potenciada de las sociedades. Es un
hecho indiscutible que todos los indivi-
duos y espacios estan, de alguna u otra
manera, vinculados por mallas y redes
culturales sociales, politicas, econdmi-
casy ambientales; vivimos en unareali-
dad sociol6gica donde los actos locales
tienen efectos-consecuencias globales y
viceversa, el COVID-19 no es més que
resultado de laingestalocal de animales
exoticos en € mercado de Wuhan que
puso a mundo en crisis (Lins, 2021).
Esto nos recuerda lo que Erick Wolf
(1982) advertia alos antropdlogos sobre
la necesaria vinculacion hermenéutica

1. Lainterculturalidad conlleva a conceptualizar
“a la confrontacion y el entrelazamiento, a lo que
sucede cuando los grupos entran en relaciones e
intercambios [...Jinterculturalidad implica que los
diferentes son lo que son en relaciones de nego-
ciacion, conflicto y préstamos reciprocos” (Garcia
Canclini, 2004, p. 15). La interculturalidad descri-
be las nuevas formas de interaccién y confron-
tacion que ocurren como resultado de la rapida
transicion de las culturas nacionales a la interde-
pendencia global.
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de los fendmenos socioculturales de di-
ferentes grupos humanos con escalas y
procesos mundiales, los campos de pro-
duccion cultural de diferentes socieda-
des no pueden entenderse aisladamente;
€l paradigma multiculturalista de antafio
gue entendia a las sociedades como ar-
chipiélagos monoculturales, es cadavez
més obsoleto, los mundos sociales de la
humanidad siempre han constituido un
total de procesos multiplesinterconecta-
dos (Wolf, 1982, p. 15). El coronavirus
demuestra que e empefio por desarticu-
lar tal relacién puede falsear lainterpre-
tacion de realidades sociales que trata-
mos de comprender.

En redlidad, la crisis ocasionada por
la pandemia mostré las interconexio-
nes y la emergencia ambiental mundial
actual. Dentro de las explicaciones so-
bre la pandemia por COVID-19, de la
mas acertadas, es aguella que la conci-
be como producto del “Capitaloceno”
o “Antropoceno”, que define nuestro
actual paradigma de desarrollo econo-
mico-politico civilizatorio infinito con
recursos naturales finitos ha ocasionado,
desde la revolucion industria y de for-
ma potenciada en las Ultimas décadas, la
destruccion masiva del mundo natural y
sus recursos (Haraway, 2015). Ta situa
cion haevidenciado que el protagonismo
del capital y la agencia hegeménica del
capitalismo historicamente es catastrofi-
co, absorbiendo y destruyendo el medio
ecoldgico, asi como a pueblos y socie-
dades sometidas. El “Antropoceno”
configuré una civilizaciéon global urba-
narindustrial con gigantescos consumos

de materia 'y energia insostenibles para
nuestro mundo y se ha destacado por
fomentar diversos “eventos de crisis’
y hoy e coronavirus es resultado del
desastre ambiental contemporaneo, de
la intromision y apropiacion capitalista
humana de biosferas nunca alcanzadas,
gue esta generando nuevas zoonosis y
Virus que pasan a usar seres humanos
como huéspedes para su gesta 'y propa
gacion (Lins, 2021; Martins y Ayobami,
2020).

En términos socioculturales, la pan-
demia también produjo el aparecimien-
to de nuevos lugares-dimensiones, que
reconfiguraron nuestras nociones de lo
privado y lo publico, por ejemplo, el
“hogar-trabajo” y la “escuela-hogar”
siendo este ultimo el mas significativo
por lacrisis del sector educativo actual,
donde e 70 % de la poblacién mun-
dia de estudiantes fue afectada por los
cierres de las universidades, escuelas e
ingtituciones (Unesco, 2020). Ademas,
con la pandemia se enfatizaron viejas
y nuevas desigualdades-diferencias so-
ciales, no todos los sectores del globo la
experimentaron de forma igual, el CO-
VID-19 no es una amenazaigualitariay
universal. De las desigualdades mas tra-
gicas por la pandemia, son aquellas que
se enraizaron en las estructuras de seg-
mentacion énica 'y popular sumandose
con lasde clase:

[...] en Nueva York, los latinos y
afroamericanos han representado €l nG-
mero mas grande de muertos; en India,
musulmanes fueron atacados y acusa-
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dos de diseminar €l virus; en Sudafrica,
lacrisis provocada por la diseminacion
del virus mostré la continuidad de la
desigualdad entre blancos y negros; en
China, en ciudades como Guangzhou,
gue tiene enclaves africanos, migrantes
negros se transformaron en blancos de
laxenofobia (Lins, 2021, p. 114).

En nuestro pais, de los sectores sociales
més af ectados fueron los pueblos tradi-
cién indigenay originariaen ciudadesy
entornos rurales, donde la probabilidad
de tener atencion hospitalaria de calidad
para estas sociedades es reducida consi-
derablemente con respecto de otros sec-
tores. En estas sociedades la letalidad
de la pandemia fue mas dréstica (Cor-
tés-Meday Ponciano-Rodriguez, 2021).

Hoy, a un afio después del auge de
la pandemia en 2020, €l sitio web Reu-
ters® estima 244 293 000 contagiosy 5
189 000 muertes reportadas en todo €l
mundo, siendo Estados Unidos, Rusia,
India, Brasil, Reino Unido y México de
las naciones mas afectadas. Las conse-
cuencias sociales por la propagacion
de esta enfermedad en nuestro pais han
empezado a enraizarse en las estructuras
economicas, educativas, laboraesy so-
cio religiosas de variados sectores de la
poblacién. Por ello y més, queda claro
gue €l coronavirus no es estrictamente
un fendmeno de compresiéon epidemio-
l6gica-médica y biolégica, requiere de
la incursion del analisis cientifico social.

2. Consultable en: https://graphics.reuters.com/
world-coronavirus-tracker-and-maps/es/

¢Como comprender antropol6gi-
camente la pandemia? Por lo revisa
do anteriormente y considerando sus
consecuencias sociales planetarias, la
consideramos como “evento critico”,
de acuerdo con la expresion creada por
Veena Das (1995). Los eventos criticos
se definen como “momentos de quiebra
de lo cotidiano”, pueden ser considera-
dos como fenémenos de disrupcion dia-
ria, situaciones violentas que provocan
sufrimientos a menudo percibidos como
repentinos e inexplicables, resultantes,
sin embargo, de la violencia cotidiana
de las sociedades. En los eventos criti-
cos, los agentes sociales encuentran de
manera muy demarcada, la ausencia de
sentidos adecuados para comprender |os
sucesos emergentes y requieren incur-
sionar en lacreacién de nuevos model os
interpretativos de su realidad. De esta
manera, los eventos criticos tienen la
capacidad de generar nuevas formas de
accién y sentidos, ssmbolismos y trans-
formar identidades (Vechiolli, 2020).
Asi, el coronavirus como evento critico
produjo una intensa descotidianizacion
de los agentes sociales arededor del
mundo, desarticuld praxis habituales y
“conciencias préacticas’:

Las rupturas de lo cotidiano, la ex-
posicion del sujeto a lo imprevisible,
implican la problematizacién de la
conciencia practica y abren un espacio
diferente al de la vida social, subjetiva e
incluso cerebral, toda vez que nuestros
cerebros registran nuestros comporta-
mientos rutinarios en caminos neuro-
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nales que tienden a estructurarse. La
pérdida de la conciencia préctica pro-
duce un extrafiamiento y una necesidad
derestaurar la cotidianidad en pro dela
previsibilidad y la disminucién del gas-
to de energia que significa monitorear
todo y a todos, todo € tiempo (Lins,
2021, p. 108).

Afadiriamos también, que, para el caso
de los pueblos urbanos del pais, aque-
[los con continuidades socioculturales
de tradicién mesoamericana-indigena y
campesina en entornos urbanos, ademas
delasrupturas delo cotidiano, se produ-
jo un intenso proceso de desludificacion
de sus ritmos festivos, socio religiosos y
rituales, es decir, unaruptura con los de-
cursos extracotidianos de su vidasocial.

La “desludificacion” de la fiesta religio-
sa

Las fiestas religiosas barriales son ma-
nifestaciones sociales, producto de
comportamientos culturales, que tienen
lugar en tiempos y espacios determina
dos, son tiempos de trabajo ritual que
fungen como una extension del trabajo
socialmente necesario para la reproduc-
cién de la comunidad. Refrendan la co-
hesi6n sociocultural delos participantes,
recrean identidades, establecen diferen-
ciasy proyectan unavision del mundo.
La fiesta tiene un contenido polisé-
mico, lo permite observar miltiples sig-
nificados y problematicas al interior de
esta como son la relacion fiesta-politica,
fiesta-ritual, fiesta-efervescencia social,

fiesta-cosmovision, fiesta-identidad, et-
cétera. En la fiesta, cada dia posee una
funcion o advocacion especifica, asi se
diferencian los dias que le preceden y le
suceden (la vispera, € climax y la con-
clusiéon o remate). Cada dia en la fies-
ta es una unidad de tiempo en la que se
ordenan diversas actividades relaciona-
das en la festividad lo que conforma un
complejo decurso de actos, practicas y
actividades (Juédrez y Romero, 1999).

En toda fiesta religiosa se distinguen
dos tipos de actos interdependientes:. el
estrictamente religioso-solemne (ritual)
y por €l otro € profano-ludico, por esta
razon se hace una distincion principal-
mente de tipo operativo, entre fiesta in-
terna que tiene lugar al interior del sitio
culto y la fiesta externa que se celebra
en espaciosdiversos (J. Boissevai, 1992,
pp. 139-140) como la calle, los atrios,
las casas de los mayordomos, salones
sociales etc. Toda fiesta lleva implicita
la idea de diversién, de alegria, de fes-
tejo publico, juego, recreacion, es decir,
lo ludico es inherente alo festivo (Caro
Baroja, 1984, pp. 9-10) y es por exce-
lencia multitudinaria, es decir, que en
las fiestas religiosas participa un con-
siderable nimero de personas que se
congregan en diversos eventos como
bailes, convites, fuegos artificiales, dan-
zasy verbenas populares, entre otros. La
fiesta como diversion, juego y regocijo
constituye un momento caracteristico
del decurso festivo (Cruces Villalobos,
1999, p. 11).

L os actos religiosos como es el caso
de los ritual es son ordenados, estandari-
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zados y formales, constituidos por nor-
mas y jerarquias, constrefiidos a tiempos
y lugares especificos que se caracterizan
por su solemnidad y seriedad. El ritual a
menudo es impuesto y supervisado por
quienes ostentan el poder, que en el caso
de Cholula una parte lo ejerce la iglesia
catdlica, los parrocos y sacerdotes. En
cambio, los actos ludicos son abiertos,
relajados, con cierto desorden, innova-
dores, igualitariosy en ocasionesimpro-
visados; se caracterizan por laalegria, €
esparcimiento, el regocijo y el disfrute
social. Son escenarios comunitarios y
democréticos que permiten huir de la
formalidad y € constrefiimiento del ri-
tual (J. Boissevai, 1999). Si bien en toda
fiesta religiosa existe una relacion inhe-
rente, interdependiente y dinamica entre
lo ritual y lo ludico, es en este Ultimo
donde la comunidad expresa con ampli-
tud su fervor, agradecimiento y solida-
ridad con el santo o virgen en cuestion
y con sus semejantes. Lo ludico expresa
en si mismo a la fiesta; sin musica, bai-
le, pirotecnia, cohetes, convites, canto,
mafianitas etc. no hay efervescencia,
alegria, convivencia y homenaje al pa-
dre 0 madre de la comunidad, y por con-
siguiente la fiesta “no es fiesta”, y por
tanto existe un proceso de “desludifica-
cion”.

La pandemia provocada por la pro-
pagacion del coronavirusapartir del afio
2019 trastoco multiples aspectos de la
realidad de |as sociedades, de una mane-
rasin precedentes en lahistoriadelahu-
manidad. Este acontecimiento extraor-
dinario o “evento critico” (Veena Das,

1995) supuso la ruptura temporal del
fluir de la vida social y la alteracion de la
vida cotidiana, es decir, una descotidia-
nizacion de los sujetos, debido al asila-
miento masivo provocado por la pande-
mia. Lo cual conllevd a la construccion
deespaciosliminaresy fronterasentrela
casay lacalle, asi como limitesentrelos
cuerposy las casas (Lins Ribeiro, 2021,
p. 108), pero también entrelaiglesiay la
cale, entrelas personas, lasimégenes de
los santos y objetos sagrados y entre lo
[adicoy loritual.

Esta situacion también trastocd la
vida festiva, principamente los actos
multitudinarios, como los lUdicos, fue-
ron cancelados debido a las restriccio-
nes impuestas por el gobierno que pro-
movian el aislamiento social. De esta
manera la vidafestiva fue alterada dras-
ticamente, las verbenas, los bailes, las
danzas, fuegos pirotécnicos y los con-
vites entre otros, fueron suprimidos, 1o
gueimplicé nuevasreglas deinteraccion
etc. A este proceso de trastocamiento y
supresion del decurso festivo le hemos
llamado “desludificacion”. En general la
fiesta religiosa durante el COVID-19 se
redujo especificamente a la realizacion
de actos rituales como las misas, los pe-
dimientos y cambios de mayordomia,
mismas que se realizaron exclusivamen-
te con la participacién de los mayordo-
mos implicados, en espacios aislados
como los templos y las casas-altares de
los cargueros a “puerta cerrada’ .

Los actos ludicos relevantes como
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los rituales de comensalidad (el rodeo®
y los convites de cambio de mayordo-
mia) se efectuaron también a“puertace-
rrada’, con escasa participacion social,
misma que se restringia a |los cargueros
entrantes y salientes y algunos de sus
familiares. Los espacios donde se reali-
zaron se organizaron de acuerdo con las
medidas de higiene y sana distancia, lo
gue alterd lacualidad de lo festivo.

Las plataformas: medios de relabora-
cion simbdlica frente al coronavirus

En e macro contexto de la pandemia
como evento critico mundial y el nacio-
nal de los procesos de la desludificacion
festiva-sociorreligiosa de los pueblos
urbanos, las plataformas digitales se po-
sicionaron como |os medios que permi-
tieron una relaboracion tecnosimbélica
de los procesos cotidianos y festivos de
diversos sectores del pais. Es ya am-
pliamente aceptado, que, en las Ultimas
décadas, la emergencia revolucionaria
de las nuevas tecnologias digitales de
comunicacion transformé los mundos
socioculturales de las sociedades a es-
cala planetaria, globalizando en su red
las interacciones entre grupos humanos

3. Esunritual de comensalidad donde se con-
sume un tipo particular de pan denominado local-
mente como “rodeo” (galleta en forma de rosquilla
azucarada), esté asociado al cambio de mayordo-
mias dentro del sistema de cargos. De esta ma-
nera el “rodeo” alude al inicio y conclusién de las
responsabilidades de los cargueros ante el santo
y sus representados.

permitiendo toda clase de contactos, in-
tercambios, conflictos, practicas, etc. Lo
digital se convirtio eirrumpié enlamul-
ti-escalaridad, multi-dimensionalidad y
multi-territorialidad global, es uno de
los escenarios interculturales contempo-
raneos de mayor fuerza econémico-po-
litica-cultural en el mundo y parece que
no hay dimension social que escape de
su radio de accion.

Las plataformas digitales se posi-
cionaron como una de las herramientas
sociales que permitieron el contacto en-
tre la diversidad cultural, pero también
como una de las principaes adaptacio-
nes del proyecto socioecondémico neoli-
beral-capitalista en & mundo, €l llama-
do Plataform Capitalism que inserté a
millones de personas en tramas de ho-
mogenizacién mercantil. En la inter-
pretacion de varios autores, entre ellos
E. Tucker (2018) y N. Srnicek (2018)
sugieren gque para entender los impac-
tos sociales de Facebook, Uber, Google
Instagram, etc. es necesario entenderlas
como grandes infraestructuras de orden
privado, administradas por grandes cor-
poraciones en paises especificos, dedi-
cadas a extraer ganancias mediante la
conectividad de millones de personas en
el mundo, como un nuevo campo de ac-
cion mercantil deslocalizada insertando
a innumerables personas en nuevas for-
mas de trabajo, mercados, explotacion y
desigualdad social.

Las plataformas involucran formas
de interaccion hegeménicas mercan-
tiles-capitalistas en que fueron conce-
bidas, pero su mismo carécter dedo-
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calizado y global invita a pensar en la
multi-producciény agenciadiferenciada
de cientos de millones de personas que
incorporan plataformas a sus proyectos
socioculturales de vida. En estas se ma-
nifiestan procesos de apropiacion des-
igual de sus infraestructuras, amplios
sectores sociales que interactian en la
red pueden reestructurar los procesos
capitalistas de las mismas en funcion de
construir otro tipo de expresiones eco-
némicas, politicas, culturales, simbo-
licas etc. Partimos de la afirmacion de
que & mundo social-digital es practica
do, es decir las plataformas se practican
de forma heterogénea, dibujan campos
de accion entre las expresiones-intereses
de los usuarios y los usos legitimos del
capital privado de estas, a respecto José
Van Dijck (2016) define a las platafor-
mas como:

[...] a set of relations that constant-
ly needs to be performed, in part due
to continua friction between, on one
side, users goals of expression and, on
the other side, platforms profit-seeking
aims and the legal surround that defines
legitimate use (p. 26).

Es esta perspectiva la que rescatamos
para comprender que las plataformas
son producto de diversas apropiaciones
socioculturales.* De esta forma, es po-

4. Por ejemplo, en las economias virtuales, Luis
Reygadas (2018) identifica varios tipos de relacio-
nes socio econoémicas hibridas que tuvieron lugar
como un resultado del encuentro entre diversida-

sible entender a plataformas como Fa-
cebook, Flickr, Instagram y otros sitios
como lugares donde se intercambian co-
nocimientos, videos, contactos, image-
nes, bienes materiales y simbdlicos via
lo digital. En las plataformas se crean
lazos socialesy posibilitan la estructura-
cion de redes reciprocas de apoyo. José
Van Dijck (2016) también hace énfasis
en que las plataformas digitales son un
producto de sociabilidad en €l marco de
una cultura de la conectividad, como re-
fiere:

Plataformas como Facebook, YouTube,
Wikipediay tantas otras les permiten a
milesdefamilias[...] entablar distintos
tipos de contactos a través de los cua-
les comparten contenidos expresivos y
comunicativos, construyen sus carreras
profesionales y disfrutan de vidas so-
ciales online. De hecho, la presencia
creciente de este tipo de plataformas
impulsa a las personas a trasladar mu-
chas de sus actividades sociales, cultu-
ralesy profesionales a entornos virtua-
les (p. 11).

Asi, la interpretacion antropolégica se
amplia, no solo para las practicas de
orden econémico, también para las di-
mensiones religiosas, politicas, de géne-

des culturales-digitales y la disputa por recursos
en red. De estos tipos de economia digital se iden-
tifican las de “don”, creacion de bienes “comunes
de conocimiento”, contiendas por prestigio, co-
mercio electrénico, “falsos dones” (economia de
carnada), “rentismo”, explotacion, etc., (Reyga-
das, 2018, p. 73).
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ro, parentesco, espaciales, identitarias y
festivas, etc. de diversos grupos huma-
nos que utilizan las plataformas digitales
paraavivar sus proyectos culturales. Sea
para atraer mas clientes a una empresa
en Polanco por Instagram; una familia
pescadora en Oaxaca que pone en renta
su propiedad via Airbnb para aprove-
char los ingresos del turismo extranjero
en Mazunte o latrasmision envivo dela
festividad del Altepeilhuit] (1a fiesta del
pueblo) en un barrio en Cholula durante
la emergencia sanitaria del coronavirus,
etc. Entendemos alas plataformas como
dispositivos tecnosimbdlicos que mani-
fiestan usos digitales diferenciados y he-
terogéneos, siguen |6gicas sociocultura-
les que los mismos grupos determinen
convenientes para sus modos de vida.

En este sentido, durante la emergen-
cia sanitaria del coronavirus, resulta de
ampliapertinenciaanalizar las construc-
ciones sociales que suceden en las pla
taformas digitales, puesto que ali suce-
de la readaptacion tecnosimbdlica de la
culturaante los procesos de aislamiento,
“descotidianizacion” y “desludifica-
cion” que contrajo el evento critico. En
agosto del 2020, resultado de la cuaren-
tenamundial, las compafiias globales de
plataformas digitales y redes sociales
registraron un aumento considerable de
usuarios, “ahora todos quieren estar a
tanto de lo que pasa en e mundo, pero
también pasar €l tiempo haciendo co-
sas que no podian hacer antes’ (Neira,
2020).

Es decir, las personas han empezado
autilizar las plataformas digitales como

sus principales médiums para construir
sus proyectos sociales, hoy, incluso
con las consecuencias estructurales del
coronavirus, algunas universidades y
escuelas cuestionan el regreso presen-
cia a clases, puesto que la educacion a
distancia via plataformas posee sus pros
econdmicos y de “aprendizaje” para las
mismas. Las plataformas inciden en la
vida social material de los grupos huma-
nos y coadyuvan a configurar expresio-
nes hibridas. En realidad, puede que sea
un obstaculo hermenéutico diferenciar
ambas dimensiones (digital y material),
ya que ambas se producen coordinadas
en varios fendmenos sociales contempo-
raneos.

En sintesis, pandemia, “desludifi-
cacion” y plataformas digitales fundan
una serie de relaciones antropoldgicas
de escala mundia e incidencia local,
los procesos sociales de tal relacién han
empezado a estructurarse fuertemente
en las condiciones de vida de pueblos de
tradicion campesina-indigenaen medios
rur-urbanos, que es necesario estudiar
si queremos comprender halisticamente
los decursos por los que atraviesan los
grupos humanos hoy. De ahi que com-
partimos la perspectiva de la antropdlo-
ga ademana Judith Beyer (2020) que ha
planteado el papel correspondiente para
antropélogos y antropdlogas durante
la epidemia, en llevar a cabo un segui-
miento y registro cotidiano de cuanto
sucede en las nuevas tramas simbdlicas,
pese a las limitaciones que supone €l
aislamiento obligatorio en los hogares
y distanciamiento publico. Para Beyer,

Afio 17, No. 22, 2022, pp. 8-34 « MIRADA ANTROPOLOGICA



La desludificacion de la fiesta religiosa...

Gamez Espinosa A., Licona Gamez S.

el trabajo antropoldgico contemporaneo
puede redlizar su aporte estudiando los
medios y las redes sociales, por ejemplo,
prestando especial atencion a los dis-
cursos médicos y gubernamentales en
medios de comunicacién masiva digital
con el fin de realizar lecturas o diagnos-
ticos basados en datos y no puras espe-
culaciones:

The role of anthropologists in times
such as these is to observe diligently.
This is not so different from wwhat
we are used to do when we are “in
the field”. But now we have to practi-
ce from inside our homes. Our jobi s
t oread across disciplines, to monitor
the media, government briefs and the
reports of medical institutions and to
allow ourselves to feel overwhelmed
while doing al that (p. 3).

De acuerdo con Beyer, lalabor antropo-
I6gica debe ser paciente, representar la
voz dela“prudencia’ y articular modos
sensatos de pensar sobre lo que aconte-
ce, ser voces criticas dispuestas a poner
en duda los “consensos apresurados’,
gestiones e intervenciones politicas de
los gobiernos e instituciones sociales
sobre las medidas sanitarias que afectan
atodalapoblacién. En un mundo donde
afloran las distopias y utopias sobre lo
gue acontecera durante y después de la
pandemia por coronavirus, € rol del et-
nografo reclama su lugar.

CHOLULA, PUEBLO URBANO Y FESTIVO

La ciudad de Cholula siempre se ha ca-
racterizado por su papel como centro
religioso y festivo, para gran parte de
los pueblos asentados en e Altiplano
Central de México desde la época pre-
hispanicahastalaactualidad, es un esce-
nario social que ha atravesado diversas
divergencias sociohistéricas, primero
la Colonia, luego la industrializacion y
ahora la globalizacion moderna del si-
glo XXI que, pese a €ello, sus habitan-
tes siguen reproduciendo estructuras de
orden tradicional (Bonfil, 1973), dentro
de un contexto deindustrializacion y co-
nurbacion con la ciudad de Puebla.

Los origenes de Cholula se inician
desde los 900 afos a. e. y se fundan en
relacion con tradiciones culturales como
la olmeca y teotihuacana, y més tarde
con €l arribo de grupos étnicos como los
olmeca-xicalanca y los tolteca-chichi-
meca, que ocuparon el centro del valle
poblano-tlaxcalteca, asentandose alrede-
dor del Tlachihualtepet! (cerro hecho a
mano) (Hoy, Santuario delos Remedios)
(Olivera, 1970, p. 212). En € horizonte
Clasico (100 a.n.e- 600 d.n.e) Cholulase
erigié como una de las metrépolis mas
importantes de Mesoamérica, cuyatraza
urbana era extensa, con grandes plazas
civicas, comerciales y habitacionaes
ademés de los centros ceremoniaes de
gran magnitud, como € Tlachihualte-
petl dedicado a deidades relacionadas
con €l culto a agua. Durante €l Poscl&
sico con lallegada de los toltecas se eri-
gio otro gran centro religioso dedicado a
Quetzal céatl en su advocacion de viento
(que se ubicaba donde hoy se encuentra
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el convento de San Gabriel). A lo largo
de la historia prehispanica, la religion,
el comercio y demas relaciones politicas
y sociales adquirieron nuevas dimensio-
nes ingtitucionales, que coadyuvaron a
convertir a la ciudad de Cholula en un
centro macro regional que controlaba e
valle poblano-tlaxcalteca, con grandes
extensiones hacia el sur, oriente y norte
(Licona, Gamez y Villalobos, 2016, p.
12).

Durante la Colonialaregion de Cho-
lula siguié sustentando su papel como
region comercia y devocional, en 1520
cuando los conquistadores espafioles
arribaron, no tardaron en establecer ali
en nuevo sitio de culto religioso, susti-
tuyendo a muchas de las deidades del
agua, lalluviay lafertilidad por € culto
ala Virgen de los Remedios, donde se
construyeron templos y capillas en las
ruinas de los centros devocionales pre-
hispanicos para los santos® y simbolos
cristianos (Olivera, 1970, p. 217).

La llegada del nuevo régimen euro-
peo coadyuvo a modificar creencias in-
digenas con la sustitucion de imagenes
religiosas catdlicas, las organizaciones
politicas, econémicas y sociales de los
antiguos calpullis indigenas de Cholula
fueron transformados en funcion de los
intereses y caracteres socioculturales de
| os espariol es, pues "como consecuencia

5. Uno de los primeros santos patronos de Cho-
lula fue San Gabriel, que se colocé en la iglesia
del convento franciscano que todavia existe y que
constituyd una fuerte base para la evangelizacion
de la regién (Olivera, 1970, p. 217).

delaimposiciony centralizacion del po-
der, la antigua autonomia de | as cabece-
ras indigenas desaparecia paul atinamen-
te, dando lugar a patrén urbano y socia
colonias de barrios y pueblos' (p. 217).

Hoy, € territorio de Cholula funda
Su posicidn en esta macro region como
una de las &reas con mayor movilidad e
incidencia social. Su espacio urbano se
encuentra delimitado por |os municipios
de San Pedro y San Andrés Cholula, que
conforman un centro politico, econdmi-
co, devocional y administrativo por ser
entidades con la mayor concentracion
de poblacién, inversion privada, ser-
vicios, actividad comercia y religiosa
donde se encuentran grandes templos y
santuarios, centros civicos 'y puntos co-
merciales.

En la actualidad, los municipios de
San Pedro y San Andrés Cholula que
conforman su érea urbana presentan los
rasgos de la globalizacion contemporéa
nea, lainsercion de dindmicas urbanasy
la presencia de grupos humanos que no
comparten el entramado de los barrios
tradicionales. Ejemplo de ello son los
grandes centros comerciales globales,
fraccionamientos y unidades habitacio-
nales donde habitan los Ilamados “ave-
cindados’ y el auge de zonas medias co-
nurbadas entre la sub-region de Cholula
y la ciudad de Puebla, que se destacan
por zonas medias de inversién turistica
y extranjera en la region, que conviven
con las practicas y las fiestas religiosas
gue los barrios tradicionales actuales y
demas habitantes de Cholula llevan a
cabo durante todo €l afio.
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Por €ello, consideramos que las ca
racteristicas socioculturales de Cholula
configuran un “pueblo urbano”, porque
este refiere un medio social que, “mez-
cla diferentes tradiciones culturales,
principalmente las de la modernidad,
mediante los signosy simbolos delo ur-
bano, y latradicion mesoamericana, por
medio de rasgos étnicos nahuas'y cam-
pesinos’ (Licona, Gamez y Ramirez,
2013, p. 29). En Cholula los diversos
grupos humanos que se movilizan por
la localidad confluyen, chocan y fusio-
nan sus capitales culturales urbanos y
tradicionales —fendmeno visible en los
barrios oriundos, ademas de los pue-
blos, municipios y juntas auxiliares® de
la comarca— que expresan préacticas y
actividades matizadas como continui-
dades mesoamericanas-prehispanicas,
subdivididas en los sistemas de cargos,
instituciones socio-religiosas barriales
y en la actividad socio-econdémica ru-
ral-campesina que, pese a su mezcla,
delimitan territorios, espaciosy campos
de accion cultura frente aquellas ding
micas globalizadas y urbanas.

De esta manera, los habitantes origi-
narios de los pueblos urbanos edifican
formas de habitar sustentadas en los
ciclos festivos populares a partir de la

6. Las dos localidades conurbadas de San An-
drés y San Pedro Cholula comparten vinculos so-
ciales, culturales y econdémicos con otros pueblos
cercanos, como Santa Isabel Cholula, Santa Maria
Tonanzintla, Huejotzingo ademas de municipios
circundantes a las faldas de los volcanes Popoca-
tépetl e Iztaccihuatl.

devocion a santos patronos y virgenes,
como deidades tutelares constituidas
como dispositivos de apropiacion socio-
territorial; en organizaciones sociales te-
jidas en sistemas de parentesco que dan
forma alas instituciones socio-religiosas
(mayordomias) y en las actividades so-
cioecondmicas campesinas-urbanas po-
pulares que estructuran y dan sentido ala
vida socia del lugar. Ello porque, pese a
la fusion de capitales culturales urbanos
y rurales, los habitantes de los barrios
cholultecas siguen reproduciendo los
cultos populares a los santos y virgenes
siendo su principal deidad la Virgen de
los Remedios, considerada la madre de
los cholultecas.

El proyecto de vida social de los ba
rrios originarios del municipio de San
Pedro Cholula se define como un or-
den urbano que se destaca por su vida
socio religiosa-festiva activa y por la
continuidad de ciertos rasgos cultura-
les coloniales-prehispanicos.Los barrios
desempefian unidades socio-territoriales
gue integran un fuerte sistema de cargos
y formas de organizaciéon socia-politi-
careligiosa, encargadas de la adminis-
tracion de las fiestas religiosas de las
comunidades, pero también como repre-
sentantes de estas, cuya funcién radica
en la vinculacién social directa de los
individuos, configurando identidades co-
munitarias sustentadas en la devocién a
unadeidad tutelar (virgen o santo patrén)
gue funge como representante, imagen o
simbolo barrial.

Los barrios componen instituciones
socioculturales que regulan y dan sentido
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alavida socia de sus habitantes. Cada
uno diferenciado por su santo patron,
sistema de cargos propio, fiestas y la re-
lacién con otros barrios. Actualmente la
ciudad de San Pedro Cholulaestadividi-
daen 10 barrios.”

En Cholula es comun observar €l re-
corrido de alguna procesion religiosa,
el apresto de un convite o fiesta en las
calles, plazas eiglesias, mismas que evi-
dencian una forma de habitar y conce-
bir la realidad, apoyada en la devocion
y vinculacién vecinal; € sonido de los
cohetes, las ferias, € uso ludico de pi-
rotecnia, los campanazos de las iglesias
0 las bandas de musica de viento acom-
pafiando a alguna festividad del calen-
dario anual, son elementos que enuncian
y conducen una dinamica sociocultural
que involucra a la mayoria de los habi-
tantes y se refuerza con la interaccion y
reproduccion social.

Las fiestas en San Pedro Cholula
son dispositivos de ritualidad comunal,
su redlizacion es de gran importancia
para sus pobladores porque refuerza €l
vinculo reciproco entre los andlogos y
las deidades. Al igual que € sistema de
cargos, las fiestas se dividen en varios
tipos; estan las internas de los barrios
y las que celebran en conjunto los diez
barrios llamadas localmente como “cir-
culares’. Podemos dividir €l calendario

7. Jesus Tlatempa, San Matias Cocoyotla,
Santiago Mixquitla, San Cristébal Tepontla, San
Miguel Tianguisnahuac, San Juan Calvario Tex-
polco, Santa Maria Xixitla, La Magdalena Coapa,
San Pedro Mexicaltzingo y San Pablo Tecama.

Cholutecafestivo en: 1) Fiestas patrona-
lesbarriales, 2) Fiestasde“circular” y 3)
Fiestasde pueblo (en este rubro seincor-
poran fiestas de caracter menor como los
cambios de menordomias o cargos inter-
nos de cada barrio, mismos quetienenla
responsabilidad de iméagenes de menor
jerarquia), en su conjunto se calcula que
en laciudad dual de Cholula (San Pedro
y San Andrés) se realizan més de mil
fiestas anuales, segun lo deduce un es-
tudioso local. Las primeras festividades
estén dedicadas a los santos patronos de
cada barrio, las de “circular” son en ho-
nor alasiméagenes masimportantesde la
ciudad de San Pedro Cholula, su nombre
se debe a que las mayordomias cambian
anualmente entre los diez barrios que
conforman laciudad, mismas que toman
la responsabilidad de tres imagenes:
Virgen de los Remedios, Virgen de Gua-
dalupe y San Pedro de Animas. Cada
mayordomia de “circular” tiene la res-
ponsabilidad de organizar ciertas fiestas
anuales, que transgreden los limites de
los barrios y 1os conglomeran. La prin-
cipal fiesta de “circular” es la que orga-
niza el responsable de la Virgen de los
Remedios, mismo que toma la mayor-
domia y hace su primera fiesta el tercer
domingo de septiembre. Las fiestas de
pueblo engloban el calendario catélicoy
agricola, que celebran en conjunto o de
manera separada, todos los barrios (des-
tacan las celebraciones de San Antonio,
dia de la Candelaria, carnaval, Semana
Santa, transito de Maria, Diade Muertos
efc.). Su organizacion es encabezada, en
la mayoria de los casos, por €l sistema
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de cargos barrial.

En general, la composicion cultural
de Cholula engloba una diversidad de
respuestas colectivas, en términos eco-
némicos y religiosos, que da cuenta del
ingenio cultura y la capacidad adaptiva
de los grupos humanos populares, asi
como también de que e facto moderno
y globalizante no arrasa u homogeniza
todo lo que encuentra a su paso, existen
respuestas y condiciones concretas que
posibilitan la diversidad humana.

La DESLUDIFICACION DE LAS FIESTAS RELI-
GIOSAS EN CHOLULA

La prohibicién de actos multitudina
rios, como lo son los decursos festivos
religiosos, debido a aislamiento social
promovido a consecuencia de la pande-
miadel COVID-19, provoco que solo se
realizaran ciertos rituales, como €l caso
de las misas dedicadas alos santos y vir-
genes, ceremonias de cambio de mayor-
domiay pedimentos deimégenes. Todos
estos generalmente actos constrefiidos
al espacio de laiglesia, en su mayoria,
y alacasa-dtar de los mayordomos. Se
caracterizan por ser episodios ordenados
y formales, en los que se podia mante-
ner la distancia entre las personas y las
medidas de cuidado e higiene promovi-
das por € Estado y la élite eclesiastica,
es decir, donde se podia mantener el
control del comportamiento de los indi-
viduos. En oposicion a estos, los actos
|Gdicos, que son masivos, desordenados,
innovadores, solidarios, autbhomos, en-
dogenos, de efervescencia, regocijo y

exceso social, fueron suprimidos por la
poca probabilidad de control, ello con-
llevo a un proceso de desludificacion de
la fiesta religiosa en los barrios de San
Pedro Cholula. A continuacion, descri-
bimos momentos del decurso festivo
gue por su importancia revelan la “ des-
ludificaciéon”.

Laferiay lasverbenas

Toda fiesta religiosa en honor a los san-
tos patronos contiene una serie de actos
como peticiones, invitaciones, nove-
narios, misas, colocacion de candiles,
convites, procesiones, musica, cantos,
danzas, pedimentos, rosarios, alabanzas,
visitas de otros santos, fuegos pirotéc-
nicos, ferias, verbenas, objetos rituales
etc., que evocan una historia sagrada de
fundacion, apropiacion y delimitacion
de un territorio, pero también de union,
cohesion social, reproduccion cultural,
distincion y/o identificacion y rememo-
racion del pasado y el presente del gru-
po.

Durante las fiestas religiosas existen
espacios y actividades propias de estas
como lo son lasferias y verbenas, gene-
ralmente se realizan en las calles aleda-
flas alaiglesia o casa del santo o santa
patrona, o en la plaza o zécalo del ba-
rrio, estén constituidas por la colocacion
de diversos juegos mecanicos, de azar y
de competencia, asi también por puestos
de comida, bebidas acohdlicas, artesa-
nias, productos comerciales como ropa,
joyeria, juguetes etcétera. Las ferias for-
man parte del decurso festivo en donde
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se concentran un nUmero importante de
personas que acuden para divertirse, ju-
gar, comprar, comer, embriagarse, bai-
lar y relajarse. Son manifestaciones de
alegria y de agasajo al santo o virgen, e
indicadores de que el barrio esta de fies-
ta. Como parte de las medidas de ais-
lamiento provocadas por la pandemia,
las ferias fueron suprimidas, las calles
lucian vacias, obscuras, sin musica, al-
garabia y aegria, propia de este tipo de
eventos. También otras actividades |(di-
cas, que acompafian a las ferias, como
los bailes populares, quema de fuegos
pirotécnicos, presentacion de grupos
musicales, peleas de Box, conciertos y
convites entre otros, fueron cancelados.
La presencia o ausencia de estos ac-
tos en los decursos festivos de los ba-
rrios depende de las costumbres de cada
uno de ellos, por ejemplo, el tamafio de
los castillos de pdlvora que en algunos
casos son grandes y estilizados, como
los que se elaboran en San Cristébal
Tepontla, o la presencia de grandes or-
guestas sinfonicas y grupos musicales
como sucede en Santa Maria Coapa y
Tepontla. En otros casos adquieren gran
renombre |as peleas de Box, como suce-
de en Santiago Mixquitla o la actuacion
de danzantes concheros en San Juan Tel-
poxco. Durante la pandemia, todo acto
popular se cancel6 provocando tristeza,
sobriedad, angustia, incertidumbrey con
ello la “desludificacion” de las fiestas de
barrioy lasde lallamada“circular”.

Los convites

L os festines populares son parte funda-
mental de las celebraciones dedicadas a
los santos patronos e imagenes en Cho-
lula. Estos se encuentran regulados por
latradicion y es costumbre que sean los
mayordomos salientes quienes |os sufra-
guen y organicen. En €l caso de los ma-
yordomos entrantes ofrecen un convite
a que se le denomina localmente como
el “rodeo”, ambos actos son multitudi-
narios y durante la pandemia se trasfor-
maron en actos privados, con control en
el acceso de personas, en muchos casos
se redlizaron a través de un salvocon-
ducto, pese a que se trata de actos pu-
blicos. El convite es uno de |os actos de
cierre de cambio de mayordomia y es
relevante porque en ellos se manifiesta
|a sociabilidad, reconocimiento del buen
servicio de los cargueros, compadrazgo,
generosidad, reciprocidad, alegriay e
hacer comunidad. Generalmente una de
las bebidas preferidas entre los comen-
sales es €l alcohol, este se ofrece a los
carguerosy es unaformadeintercambio
de presentes y de agradecimiento, es co-
mun que el alcohol lo sirvan los miem-
bros de las mayordomias a los comen-
sales, y principalmente a los grupos de
principales y tiachcas (grupo de jefes,
principales, hermanos mayores), con la
finalidad de reforzar los lazos sociales
y agradecer por € buen desempefio de
la responsabilidad encomendada. En los
convitesd invitado masimportante esel
santo, y es por ello por lo que, en algu-
nos barrios a primero que se le sirve la
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comida es al patrono.

El distanciamiento y las medidas sa-
nitarias provocaron que estos grandes
convites fueran reducidos a actos pri-
vados donde asistia un pequefio grupo
constituido por los cargueros, sus fami-
liares y algunos principales; sin embar-
go, €l distanciamiento no solo ocurrié
entre las personas, sino entre estas, 1os
santos y los objetos sagrados. Las ima-
genes no se podian tocar, se crearon
fronteras construidas por cintas que de-
cian “no tocar” y que prohibian acerca-
se a santo para felicitarlo o pedirle su
proteccion. En e caso de los simbolos
sagrados como los platitos y cetros, que
anteriormente eran besados por todos|os
asi stentes, como una expresién de respe-
to, amor y union, cambié para evitar el
contacto con los objetos, en su lugar, las
personas solo se persignaban o hacian
una reverencia con un movimiento de
cabeza frente a simbolo.

Algunos de |os actos que acomparian
alosconviteso a “rodeo”, como lapre-
senciade un grupo o bandade musica, se
suprimieron, de modo que lacirculacion
y consumo de platillos o de la galleta,
gue implica convivencia social, alegria,
disfrute y relajacion, disminuyé consi-
derablemente entre | os asi stentes, puesto
que las medidas impuestas por la cua
rentena promovian e distanciamiento
social; es decir, no tocarse, no hablar ni
comer cerca de otras personas etcétera.
Por ejemplo, la forma en que el “rodeo”
fue servido y repartido a los comensa-
les, fue cubriéndolo con papel celofan,
todo ello cumpliendo con las reglas de

higiene. El miedo a contagio provoco
gue pocas personas |o consumieran en el
momento, prefiriendo llevarse la comida
a su casa. Los cholultecas manifestaban
gue “los santos estaban tristes por la si-
tuacion que seviviad'.

La colocacion delos candilesy la misi-
ca de fiesta

Los llamados “candiles’ consisten en
botes de lamina, que en su interior con-
tienen un trapo remojado con gasolina,
mismo gue se enciende e ilumina un es-
pacio. Los “candiles’ se prenden en la
tarde-noche anterior a dia principal de
la fiesta en honor a un santo o virgen;
con estas luminarias los principales del
barrio recorren las calles para anunciar
el preludio de la fiesta. Previamente los
encargados de laiglesia van por € ma-
yordomo saliente a su casa, ahi los fa
miliares y amigos allegados al anfitrion
cargan los candiles y se trasladan a pie
alaiglesiadel barrio, a Ilegar “los can-
diles’ son colocados en € campanario
o a los lados del atrio justo en la entra-
dade laiglesia. Cabe mencionar que la
luz que irradian los candiles simboliza
el alumbramiento del camino de los
santos. Algunas personas mencionan
gue anteriormente, al concluir la colo-
cacion de los candiles, se acostumbraba
a contratar durante toda la noche un te-
ponaxtle (tambor que se usa en fiestas
religiosas) anunciando la vispera de la
fiesta. Actualmente en algunos barrios
como Santiago Mixquitla, Jests Tlatem-
pay San Matias Cocoyotla contratan €l
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teponaxtle 0 mariachis, actividad que
es referente de distincion y de contraste
con otras colectividades barriales. Du-
rante lapandemiael nimero de personas
gue particip6 en €l acto de los candiles
o preambulo de la fiesta se redujo a la
presenciade los carguerosy sus familia
res, generalmente durante este decurso
festivo se realiza un convite (cena) en la
iglesia del santo patrén y en ocasiones
hay presencia de grupos musicales. Sin
embargo, estos Ultimos actos fueron su-
primidos por € distanciamiento socia y
el anuncio o apertura de “las fiestas” fue
formal y sobrio, por ello algunas perso-
nas decian que solo se cumplié con €
santo, para que su dia no pasara desa
percibido, pero no se le festejo6 como
siempre.

El canto y la mdsica: jCholula esta
muda!

a) El regreso de los santos invitados y
delaVirgen de los Remedios a sus tem-
plos

Como parte de las actividades que in-
dican la culminacién de las fiestas pa-
tronales, se encuentra el regreso de los
santos invitados a sus barrios. En este
caso, los mayordomos de las imagenes
invitadas, junto con los mayordomos
anfitriones, realizan nuevamente el in-
ventario y revisan cuidadosamente que
no falte ningln ornamento. La Virgen
de los Remedios es la Ultima visitante
en volver a su santuario, para despedirla
en ocasiones se realiza una misa. En la
mayoria de los barrios € regreso de la

virgen es un acto poco elaborado y desa-
percibido, sin embargo, en barrios como
San Cristobal Tepontla y San Matias
Cocoyotla es un suceso relevante simi-
lar a la llegada o “bajada de la virgen”.
En estos lugares se realiza una misa de
despedida, hay bandas y grupos musica
les que cantan y despiden a la imagen
sagrada; en las calles por donde pasa se
elaboran alfombras de flores y aserrin,
y se obsequian globos con los colores
que la caracterizan. La Virgen de Los
Remedios es despedida por las calles
del barrio anfitrion con gran alegria,
muchas familias arrojan dulces y confe-
ti ala comitiva que latrasladay se en-
tonan porras tanto a la virgen como a
santo patrono que la acompania. Como
parte de los sucesos provocados por €l
evento critico del COVID-19, €l distan-
ciamiento social no solo se dio entre las
personas y los santos, sino también en-
tre las imagenes visitantes; en esta oca-
sion e dia de la misa dedicada al santo
festejado asistieron tinicamente los ma-
yordomos encargados de las imagenes
invitadas portando exclusivamente sus
objetos-simbolo (centro y platito). Solo
se permitio el trasado de imagen de la
Virgen de los Remedios bajo estricti-
cas normas de distanciamiento socia y
se suprimieron las grandes procesiones
y actos de bienvenida, que incluian la
presentacion de grandes orquestas que
entonaban piezas musicales que a la
virgen-madre le gustan; jla Virgen esta
triste! y jCholula esta mudal exclama-
ban algunos cholultecas.
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b) Misadel abay mafianitas

En Cholula es costumbre que, en toda
fiesta patronal, se entonen las mafianitas
muy temprano o en la madrugada. En
estas ocasiones la |etra de las mafianitas
dedicadas a los santos adquiere un ca-
racter distintivo ya que cada barrio ade-
cua los versos segun las creencias y la
caracterizacion que hacen de su patrono,
en las estrofas se suele enfatizar lagran-
deza del santo o virgeny € amor que su
pueblo le tiene, durante este acto tam-
bién se suelen entonar otros canticos.
Posteriormente se celebra la misa de
Albay al concluir, serealiza e convite
del llamado “rodeo”, en donde se consu-
me esta galleta, la cual suele ser servida
y acompafada de atole, helado, pulque o
café, segun la costumbre de cada barrio.
Es comun, por ejemplo, que en algunos
barrios las mafanitas se entonen acom-
pafiadas con misica de orgquesta, banda,
mariachi etc., y suelen ser actos mul-
titudinarios, sin embargo, debido a la
pandemia, € ritual de las mafianitas del
alba se convirtié en un acto privado en
donde solo participaron € mayordomo
en cuestion, sus alegados y familiares.
Laalegriay € disfrute por el onomasti-
co del padre o madre protector del barrio
se convirtié en un acto triste, reservado
y distanciado, donde se tuvo que “cum-
plir con el festejo” para que no pasara
desapercibido y el santo o virgen no se
molestara, ni se sintiera olvidado y des-
amparado.

Los agradecimientos

Al finalizar la misa en honor del santo
patrono y el cambio de mayordomia de
la imagen, es costumbre que en € atrio
serealice un evento a quelocamentele
denominan “los agradecimientos’. Este
es un acto formal en donde se concen-
tran todos los miembros de las mayor-
domias, tanto del barrio anfitrion como
de los barrios visitantes, para saludarse,
despedirse, pronunciar palabras de agra-
decimiento y de bienvenida tanto a los
nuevos cargueros como a los salientes;
para €llo, todos se forman ordenada-
mente fuera de la entrada del templo y
esperan pacientemente a que sus homo-
logos anfitriones, tanto salientes como
entrantes, pasen frente a ellos para sa-
ludarlos y recibir sus buenos deseos y
agradecimientos por e cumplimiento
de sus responsabilidades. En esta for-
macion todos los miembros del sistema
de cargos portan sus simbolos sagrados
que indican su jerarquia y responsabi-
lidad. “Los agradecimientos’ son un
evento muy importante, ya que de esta
manera |os nuevos mayordomos son re-
conocidos por todos los barrios como
servidores, responsables y miembros de
la organizacion religiosa; asi también
estos Ultimos agradecen de antemano €l
reciente nombramiento. Este acto suele
ser solamente formal, pero también pla-
centero y relajado, es comin que haya
intercambio de presentes y se refuercen
los lazos saciales tanto enddgenos como
ex6genos entre los barrios y comunida-
des. Normalmente son sucesos donde
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hay cercania entre los cuerpos, sin em-
bargo, las medidas de distanciamiento
qgue provocO la pandemia implicaron
gue estos decursos festivos fueran su-
primidos completamente, 0 en su caso,
se llegaron arealizar a “puerta cerrada’
a inicio de los convites y de manera
clandestina, ya que las altas jerarquias
de la iglesia los prohibieron. La fiesta
habia dejado de serlo, en su sentido mas
profundo como manifestacién de ale-
gria, regocijo social, cercania entre los
cuerpos, exceso, disfrutey excitacion; el
contacto fisico entre las personasy entre
estasy susimagenes cambio, y con ello,
inici6 la “desludificacion”.

LAS PLATAFORMAS Y LA RECONFIGURACION
TECNOSIMBOLICA DE LAS FIESTAS BARRIALES
EN CHOLULA

Como se sustento, las plataformas estén
al servicio de diversas practicas sociales
guiadas seglin proyectos de vida cultu-
ral, en este sentido, una de las manifes-
taciones gque ocurren como parte de la
vida socio-religiosa e identitaria de los
barrios originarios de la ciudad de San
Pedro Cholula, es |la creaciéon de nume-
rosas de paginas, grupos, perfiles de Fa-
cebook de sus barrios y Santos Patronos
como una produccién que se coordinay
esta en funcion de otras précticas, como:
fiestas, procesiones, misas, ferias, con-
vites, etcétera. Lasplataformas digitales
son entendidas como un insumo social
gue (re) produce la identidad local en
pueblos urbanos del pais.

Como resultado del evento critico

de la pandemia del COVID-19, se ge-
neraron nuevas formas de interaccion,
debido a que las personas ya ho podian
tocarse a saludarse abrazarse, besarse,
comer juntas, hablarse al oido, etc., ha-
bia que mantener la “Sana Distancia’,
ello motivo, como |o mencionamos an-
teriormente, un proceso desludificacion
de la fiesta religiosa. Al igual que en
otros &mbitos como el de laescuelao e
trabajo, que migraron al uso del internet,
los miembros de los barrios cholultecas
idearon restituir la interaccion social a
través de las redes y el internet, con la
finalidad de que las personas “pudieran
estar cerca de los santos’, de sus ritua-
les, de los cambios de mayordomias,
pedimentos, convites etc. Si bien el uso
de plataformas digital es para la comuni-
cacion y la exatacion identitaria de los
acontecimientos festivos ya era de uso
comun, durante la pandemia se incre-
mento drésticamente.

Habitualmente los barrios en San Pe-
dro Cholula tienen péginas que desem-
pefian unafuncién importante al interior
de estos. Por ejemplo, la creacion de pa-
ginas de Facebook se convirtié en un es-
cenario territorial digital de difusion-re-
produccion de valores identitarios y de
recreacion vinculos sociales barriales.
Asi, los mayordomos, principales e hijos
de barrio utilizan las plataformas como
Facebook para difundir sus actividades
religiosas, aumentar su prestigio social
y exaltar la fuerza politico-socia de su
barrio frente a otros y entre la misma
comunidad. Durante la pandemia el uso
de estas paginas digitales se convirtié en
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la Unica forma de relacién “festiva’ en-
tre las personas y entre estas y su santo
patron.

De esta manera se trasmitieron y
exaltaron las fiestas a través de la crea-
cién de post en Facebook, mismo que
funciona como produccion simbdlica
digital de identidad, puesto que se gra
baron y transmitieron los recorridos de
las procesiones patronales, misas, pedi-
mentos de iméagenes, palabras de agra-
decimientos de mayordomos salientes
y entrantes, para incorporar a todos los
miembros de los barrios a las activida-
des, que por los efectos de la pandemia
no podian asistir de forma presencial.
Asi también, es comin que se suban fo-
tos de las familias del barrio en la fiesta,
de mayordomos realizando alguna obra
de mantenimiento delaiglesiadel barrio
y de los convites (a puerta cerrada) en
honor a patrén. Lavivenciaespacial del
barrio se tradad6 a post de Facebook, y
sevolvid necesario exaltar lasdinamicas
festivas via plataformas de red socia.

La creacion de paginas de Facebook
también se hizo necesaria parala manu-
tencién de los lazos sociales con aque-
[los miembros del barrio que migraron.
En general se elaboran contenidos di-
gitales para que sus paisanos migran-
tes sigan sintiéndose parte del barrio,
aun estando distanciados. Resaltan, por
ejemplo, post de fotos antiguas del ba-
rrio, con familiares en convivencia, de
fiestas pasadas, fotos de miembros falle-
cidos, recuerdos escritos, cronicas histo-
ricas del barrio, valores religiosos, etc.,
gue recrean memoriasy avivan las anéc-

dotas en torno al barrio y sus tiempos
pasados, haciendo emerger sentimientos
de nostalgia que reestructuran la identi-
dad social. También, la difusion digital
de las fiestas es vital para los migrantes
ya que es ali donde pueden observar
que sus recursos son utilizados segin
los intereses comunitarios, puesto que
muchas veces hacen transferencias mo-

Figura 1. Pagina digital anunciando la fiesta
patronal del Barrio de Santiago Mixquital,
Cholula, Puebla.

Fuente: Pagina de Facebook del barrio de San-
tiago Mixquitla, creada por los mayordomos del
ciclo 2018-2019

netarias por medio de otras plataformas
a sus familiares para financiar parte de
las fiestas, remesas dedicadas al santo
patron de su barrio.

Dos signos sobresalen en torno a la
cosmovision de los santos 'y virgenes en
Cholula: 1) su visién como personas y

MIRADA ANTROPOLOGICA « Afio 17, No. 22, 2022, pp. 8-34

29



La desludificacion de la fiesta religiosa...

Gamez Espinosa A., Licona Gamez S.

2) el sistema parental entre estos (G&
mez, 2017, p. 38). Por ejemplo, en el ba-
rrio de Santiago Mixquitla, se cree que
el patrono tutelar, a que se le nombra
“El sefior Santiago”, se alimenta, alegra,
entristece, enferma, se cansa, se pone de
malas o se enoja; aspectos que repercu-
ten en la cosmovision del quehacer coti-
diano del barrio. Los santos también tie-
nen relaciones de parentesco con otros
santosy virgenes de |os barrios vecinos;
el sefior Santiago posee una estrecha
relacion “amorosa con la Virgen Maria
de Xixitla” y como todo caballero es €l
quien se encarga de ir por ellay escol-
tarlaasu templo”, seglin lanarracion de
unainformante.

El culto patronal esfundamental para
los barrios porque €l santo o virgen con-
densa la trayectoria histérica del grupo,
consolida la identidad, son los guardia
nes-fundadores de la vida social y los
principales protagonistas de las festivi-
dades, en sintesis, constituyen la objeti-
vacion emblemética del grupo, por €llo,
donde esta el santo esta el pueblo (Gi-
ménez, 1978, pp. 147-148).

En este sentido, como cualquier per-
Sona, un santo también necesita poseer
un perfil personal de Facebook. Los
pobladores de muchos barrios utilizan
los perfiles de su patrono para dedicar-
le algunas palabras, manifestar peticio-
nes, favores o simplemente pararendirle
culto y exaltar su figura al compartir fo-
tografias con su imagen. Por medio de
estas se evidencia que €l santo actla co-
tidianamente y puede proteger a su pue-
blo por medio de estared social. Existen

otros actos, por medio de los cuales se
vuelve muy eficiente la mediacion en
Facebook del santo patrono, por ejem-
plo, cuando un ser querido del barrio
padece una enfermedad, muchos de los
pobladores dedican oraciones, peticio-
nes y misas online mediante el perfil de
su santo. Las medidas restrictivas y el
distanciamiento social, resultado de la
pandemia, también afecto las relaciones
de las personas con sus imagenes, ya no
las podian tocar o estar cerca, razon por

Figuras 2 y 3. Imagen de Santiago (izquierda),
notese las cintillas de restriccion durante la
pandemia. Las personas no podian tocar a sus
santos como frecuentemente lo hacen, para pedir
su proteccion, saludarlo etc. Letreros dentro de
laiglesia, que prohiben el contacto fisico entre
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personas y objetos sagrados y el uso obligatorio
de cubrebocas.
Fotografias: Alejandra Gamez Espinosa. Julio
2021. Iglesiade Santiago Mixquitla, San Pedro
Cholula.

lacual las paginas digitales se convirtie-
ron en las Unicas formas de estar cerca
de estas.

Durante la epidemia el uso de platafor-
mas digitales se intensificd y fundo nue-
vas practicas de caracteristicas festivas,
rituales y smbdlico digitales, es y fue
muy frecuente postear buenos deseos y
pal abras de divio para quienes sufren de
alguna adversidad o enfermedad como
el COVID-19, siempre mediando la in-
tervencion de su deidad tutelar, también
paradar pésames, €tc.

Figuras 4 y 5. Exaltacion de las festividades del
Altepeihuitl 2021, durante la epidemia, lainte-
raccion en redes fue crucial paralarealizacion
de las fiestas, al ser uno de los pocos espacios
donde podia construir convivencia.
Fuente: paginas de Facebook del barrio de San-
tiago Mixquitla, creada por los mayordomos del
ciclo 2018-2019.
También resaltd la creacién de blogs
y dominios web mediante otras pla-
taformas (Google) en las que algunos
pobladores, en especia los cronistas
e historiadores del barrio, construyen
como un dispositivo social de registro
y documentacién de las tradiciones y
costumbres de su comunidad. Seguin un
informante, es periddicalasocializacion
de estos blogs entre los nifios de la co-
munidad, puesto que por medio de estos
se aprenden algunas de las tradiciones y
significados del barrio.

Existe una gran diversidad de préc-
ticas sociales en red que reproducen la
identidad colectivay formas de interac-
cion de las personas con sus santos y re-
presentantes (los mayordomos). Asi en-
tonces, las plataformas digital estambién
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evidencian ldgicas diferenciadas a las
capitalistas hegemonicas que las vieron
nacer, cambian y se restructuran en fun-
cion de los objetivos-intereses que los
mismos grupos determinan, a pensar en
las plataformas digitales como dispositi-
vos productores de identidades locales y
de reproduccion cultural en tiempos de
crisis como la pandemia, consideramos
profundiza la interpretacion sobre su
uso y funcion social.

REFLEXION FINAL

Ante la emergencia global del CO-
VID-19 el fluir de la vida en sociedad
cambio de forma radical, esto no solo
pasd con la vida cotidiana, sino con los
eventos de intensificacion social como
las fiestas religiosas. Este aconteci-
miento extraordinario o “evento critico”
(Veena Das, 1995) provoco la alteracion
de mudltiples escenarios de socidiza
cion y reproduccion cultural, debido a
asilamiento masivo; lo cua conllevd a
la construccion de espacios liminares y
fronteras entrelacasay lacalle, laigle-
siay lacalle; entrelas personas, lasimé&
genes de los santos y objetos sagrados, y
entreloludicoy loritual. Larealizacién
de las fiestas religiosas comunales cuya
expresion se caracteriza por la aegria,
efervescencia social, excitacion, intensi-
ficacidn, exceso y la autonomia comu-
nitaria de sus practicas socioculturales
(autonomia que puede estar en riesgo
por e poder que adquirio €l clero en la
organizacion de las fiestas en tiempos
de la pandemia) fue aterada de manera

radical. Ante ello las comunidades bus-
caron formas de interaccion socia y de
relacion con lo sagrado: los santos. La
estrategialocal (glocal)®fue el uso delas
plataformas digitales y las redes socia-
les. Pese a que las conceptualizaciones
sobre el mundo digital contemporaneo,
y particularmente las de plataformas
digitales plantean una tendencia a la
homogeneizacion de la vida socia pro-
ducto de un nuevo capitalismo de plata-
forma, que inserta a diversos sujetos a
escala planetaria en tejidos de desigual-
dad social, no se niega la presién hege-
monica del capital digital, sin embargo,
la homogeneizacién no opera de forma
absoluta y sugerimos entender alas pla-
taformas digitales como un campo basto
de (re)produccion sociocultural, princi-
palmente local o glocal.
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RESUMEN

Las celebraciones y précticas rituales vinculadas a los sis-
temas de cargos se han visto afectadas en sus decursos por
el contexto de salud publica debido al SARS-CoV-2 o CO-
VID-19, sin embargo, més allade verse suspendidas, han sido
replanteadas y siguen presentes. Por lo anterior el objetivo
de este estudio etnografico es reflexionar acerca de las resis-
tencias y negociaciones en torno a las fiestas religiosas y la
organizacion socia de la festividad denominada “El Sefior
Santo Entierro” (2020-2021) que se lleva a cabo € Viernes
Santo en la Semana Mayor en la parroquia de San Pablo del
Monte, Tlaxcala.

MIRADA ANTROPOLOGICA « Afio 17, No. 22, 2022, pp. 35-66

35



36

El sefior Santo Entierro en San Pablo...

Prisco Hernandez G.
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PaLABRAS cLAVE: Resistencia, negocia-
cion, fiesta religiosa y organizacion so-

cial.
ABSTRACT

Celebrations and ritual practices linked
to charging systems have been affected
over time by the public health context
due to the SARS-COV-2 virus or CO-
VID-19. However, beyond being suspen-
ded, these have been reconsidered, and
they are in a continuous presence. The-
refore, the purpose of this ethnographic
study reflects the resistance and negotia-
tions around religious celebrations and
the social organization of the celebration
caled “El Sefior Santo Entierro” (2020-
2021), which takes place on Good Friday
during the Holy Week in San Pablo del
Monte Parish in the state of Tlaxcala.

Keyworps: Resistance, Negotiation, Re-
ligious Celebration, Social Organiza-
tion.

INTRODUCCION

San Pablo del Monte pertenece a estado
deTlaxcalay seubicaal sur deesteterri-
torio, en laregion sociocultural del vale
Puebla-Tlaxcala. Es una comunidad de
origen indigena (nahua), dividida en 12
barrios: San Sebastian, San Bartolomé,
San Pedro, Tlaltepango, La Santisima,
San Nicolés, San Isidro Buensuceso, El

Cristo, San Miguel, Santiago, de Jesls
y San Cosme. La actividad religiosa en
San Pablo del Monte es bastante com-
pleja, pues si bien hay una diversidad de
creencias, también existe un arraigo en
el credo catdlico, por €lo, cada uno de
los barrios cuenta con una capilla propia
advocada a su santo patrono.

La comunidad eclesiasticamente
(para una acorde atencién pastoral) fue
dividida en cuatro parroquias San Pablo
Apbstol (1640)! —siendo la mas antigua—
se ubicaen € centro del poblado y atien-
de los barrios del Cristo, San Migud,
Santiago, de Jests, San Cosmey San Se-
bastian, por otra parte, San Bartolomé es
una capellania pues tiene a un sacerdote
gue le brinda servicios sacramentales,
no obstante, esta sujeta a la parroquia de
San Pablo Apéstol. La segunda parro-
quia que se conformo en 1992 fue la de
“Cristo Resucitado”, Tlatepango, con
sede en € mismo barrio y asiste a San
Pedro y la Santisima. San Isidro Buen-
suceso se constituyd como parroquia en
2016 apoya a los fieles de Tepetomayo
y Juquilitay San Nicolas fue erigida en
2019, quedando sujetos a ella Chalma,

1. Como parroquia es de 1640, recibi6 la advo-
cacion de San Miguel del Monte por parte de Juan
de Palafox y Mendoza, aunque los registros pa-
rroguiales méas tempranos son de 1620, los cuales
muestran que era visita del convento franciscano
de Puebla; Mufioz Camargo en la Suma y Epiloga
dice que las visitas del convento de Tepeyanco,
entre otras, incluian a Cuauhtotoatla (Comunica-
cién personal con el maestro e investigador del
INAH-Tlaxcala Nazario A. Sanchez Mastranzo,
septiembre de 2020).
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Xahuen Vargas, € Convento y San An-
tonio Cacamila.

Las divisionesy fragmentaciones pa-
rroquiales en términos administrativos
y de organizacion social con la creacién
de nuevas parroquias se han acentuado
en mayor medida. El antecedente fue
Tlatepango quien se desmembrd com-
pletamente de la parroquia antigua, esto
mismo se pensd con San Nicolas, sinem-
bargo, ellos comentaron que, “seguirian
haciendo mayordomias en €l pueblo”, a
pesar de ser una parroquia independien-
te. Mientras que, parael caso del décimo
segundo barrio, San Isidro Buensuceso,
cuyo origen de fundacién se remite afa
milias que, en su mayoria provenian de
San Miguel Canoa Puebla, aunque tam-
bién hubo del mismo San Pablo, por tal
motivo e sistema de cargos, asi como
sus vinculos histéricos y culturales son
muy parecidos a los de sus antecesores,
toda vez que eran ellos quienes les brin-
daban servicios religiosos hasta que la
didcesisde Tlaxcalaen 2010 les proveyd
de un sacerdote y més tarde la nombré
parroguia.

En la actualidad, en San Pablo del
Monte, existen dos tipos de sistemas de
cargos € del barrioy “d de pueblo”, la
estructura de este Ultimo es circular, esto
es, queentrelos 10 barriosde adscripcion
ritual,? se alternan o rotan anualmente la

2. Los diez barrios de San Pablo del Monte
que aun estan interconectados y que se adscri-
ben ritualmente al sistema de cargos mas antiguo
estan jerarquizados bajo el siguiente orden: San
Sebastian Xolalpan, San Bartolomé, San Pedro,

fiscalia y las mayordomias, exceptuando
tanto a Tlaltepango como a San Isidro.
El sistemade cargos“ del pueblo” o con-
forman la fiscalia y 26 mayordomias, de
este sistema, que es jerarquico, destacan
la figura del primer fiscal, asi como las
patronales. €l Santisimo Sacramento, san
Pablo y san Pedro Apostoles, el Divino
Salvador del Montey e Sefior Santo En-
tierro.

Son dos las mayordomias del pueblo
las que recaban mayores recursos econo-
micos la de la Virgen de los Remedios,
pues es quien resguarda e Nifio Dios
gue recorre los diez barrios del 25 de
diciembre a 5 de enero y la del Sefior
Santo Entierro, que tiene digtintas cele-
braciones como su traslado (agosto) la
procesion del Viernes Santo en la Sema-
na Santa, siendo este dia en especia en
donde se aglutina la comunidad, porque
se conmemora la pasién y muerte de Je-
sucristo, ademas de los 50 rosarios en
toda la Pascua, también la del Jueves
de la Ascension y por ultimo e domin-
go de Pentecostés o Venida del Espiritu
Santo, sin olvidar que, cada mes tiene
su rosario en casa del mayordomo. La
procesiéon del Viernes Santo del Sefior
Santo Entierro es sumamente esperada
en cada barrio por la devocién en torno
a él, ademas, porque en la organizacion

La Santisima Trinidad, (aunque en ultimas fechas
ha planeado desarticularse y quedar de manera
independiente y solicitar, unicamente, por parte de
Tlaltepango, la administracion de los sacramentos,
sin otro compromiso), San Nicolas, El Cristo, San
Miguel, Santiago, Barrio de Jesus y San Cosme.
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de esta se pueden observar relaciones de
reciprocidad entrelos humanosy las dei-
dades, ssmbolismos, asi como aspectos
de la vida comunal, la cohesion socid,
gue se evidencia en los adornos, la ela
boracién de tapetes y alfombras de ase-
rrin multicol ores con signos pasionariaos,
en su mayoriay, demés expresiones que
diferencien entre cadauno delos barrios.
Esta“imagen sagrada’ condensalaiden-
tidad histérica, la realidad presente 'y €
futuro del pueblo: “La fiesta religiosa en
torno a los santos patronos ha sido uno
de los motores méas importantes de lare-
produccion cultural, la cohesion social,
la apropiacion simbdlica del espacio, la
defensa de intereses comunes y la iden-
tidad colectiva’ (Gamez, 2020, p. 178).
Esta relacion que hay entre fiesta re-
ligiosa y organizacion socia a lo largo
de la historia antropol6gica ha sido do-
cumentada ampliamente. Aungue, exis-
ten pocos trabajos etnograficos sobre
San Pablo del Monte, se conoce que, hay
presencia de pobladores desde la época
prehispanica dedicados a actividades
econdémicas como la agric ulturade tem-
poral y que desde 1960 fue d primer mu-
nicipio de Tlaxcala que se conurbé con
la ciudad de Puebla, lo cual, trajo consi-
go una serie de cambios, modificaciones
sobre su espacio y entorno sociocultural,
politico, por la urbanizacién, comienza
la gentrificacion y con ello, la mercan-
tilizacion del suelo y, por ende, € de la
economia. San Pablo del Monte es una
comunidad con un indice de desarrollo
medio que, pertenece ala zona metropo-
litana de la ciudad de Pueblay que ade-

més de actividades econémicas como la
agricultura se centran en e comercio,
produccion manufacturada, servicios y
trabajo asalariado.

A pesar de este panorama, de igual
forma, persiste un tipo de vida tradi-
cional que podemos observar en sus
actividades rituales y fiestas religiosas,
cosmovision particular, con una organi-
zacion socioreligiosa que descansaen €l
su sistema de cargos. Por tal motivo las
preguntas que sustentan este estudio son:
¢Por qué los pobladores de San Pablo
del Monte a pesar de la situacién de sa
lud por el COVID-19 se resisten a dejar
de redlizar la procesion del Sefior Santo
Entierro? y ¢Qué negociaciones o adap-
taciones tuvieron que efectuar para que
la procesion del Sefior Santo Entierro se
llevara a cabo?

El enfoque metodolégico es etno-
grafico que comprendemos “como una
concepcion y practica de conocimiento
que busca entender los fenémenos so-
cioculturales desde la perspectiva de
sus miembros, se trata de una descrip-
cion que aborda una interpretacion pro-
blematizada acerca de un aspecto de la
redlidad” (Guber, 2011, p. 16). Ademés,
empleamos categorias de anadlisis como
fiesta religiosa, organizacidn social, re-
sistencia y negociacion. Esta informa-
cion etnografica fue obtenida mediante
el trabajo de campo entre los afios 2019,
2020 y 2021, para €llo, se implementa-
ron técnicas como laobservacion partici-
pantey entrevistas abiertasy semiestruc-
turadas, estas nos permitieron conocer
las perspectivas de los actores sociales
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involucrados, por otra parte, € registro
de evidencias se llevo a cabo através de
técnicas fotograficas, de audio y video y
notas de campo.

FIESTA RELIGIOSA Y ORGANIZACION SOCIAL
Fiestareligiosa

La realizacion de una fiesta irrumpe con
la cotidianidad de la vida social, pues es
un evento extraordinario. Por otra parte,
la fiesta religiosa y los rituales® tienen
una relacion de reciprocidad entre los
seres sagrados y los humanos (Gamez
y Ramirez, 2020). Con relacion a esto
altimo, otra de las estudiosas sobre €
tema es Maria Ana Portal (1997) quien
comenta que:

La fiesta religiosa es el momento espe-
cifico de acercamiento entre el mundo
sagrado y €l del ser humano, el tiempo
privilegiado de la reciprocidad y € in-
tercambio con lo sagrado en el que se
pone en juego la capacidad del pueblo
paradar, devolver y recibir. Representa
la culminacién de un ciclo simbdlico y
€ inicio de otro, lo cual, ocurre en po-
blaciones como San Pablo del Monte,

3. Al ritual lo comprendemos “como acciones
pensadas y pensamientos actuados”. La capa-
cidad de fusion del ritual entre “pensamiento
y accion” no implica cualquier pensamiento ni
cualquier accion. El ritual posee un sistema de
creencias que, como un todo, se integran en el
pensamiento —aquél que ha erigido una teoria
del mundo “cosmovisién” y los comportamientos—
(Diaz Cruz, 1996, p. 18).

quienes “ofrecen” y “reciben” distintos
dones tanto a las deidades como a los
humanosy sobretodo implicalaculmi-
nacién del ciclo deun barrioy €l inicio
del otro (pp. 181-183).

Ademas, las fiestas religiosas evidencian
formas de concebir e mundo, esto es,
tienen un contenido polisémico, histé-
rico, condensan la cultura, cohesionan
a los grupos sociales, son escenarios de
reproduccién de la identidad colectiva,
de la defensa de intereses comunes y
contienen sistemas de sentido totalizan-
tes(Collin, 1994, p. 8; Giménez, 1978, p.
160). La fiesta tiene por caracteristica “la
condensacion sociocultural, es decir, en
ella se expresan creencias, participacion
socid, danza, misica, agitaciony exceso
de comida y bebida’ (Caillois, 2013, p.
14) y “son un tiempo de rememoracion
del pasado, del presentey de proyeccion
al futuro del grupo” (Giménez, op cit.,
pp. 160-161). Las fiestas, por tanto, son
una expresion ritual polisémica que se
realizan en espacios y tiempos consen-
suados, que cohesionan socialmente y
los proyectan hacia un futuro.

Organizacion social

La organizacion social de las fiestas re-
ligiosas recae en |o que se conoce como
el sistema de cargos, sin embargo, al in-
terior de las comunidades se les denomi-
nan mayordomias y fiscalias, las cuales,
son ingtituciones comunitarias adminis-
tradas por los encargados de las celebra-
ciones rituales, ceremoniales y festivi-
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dades religiosas que, de alguna manera,
se articulan con € control social de la
comunidad. Constituyen un gobierno se-
miauténomo, e cua, no forma parte del
sistema politico estructurado alrededor
del estado, aunque no por ello deja de
tener relaciones con los politicosy la bu-
rocracia estatal. De hecho, las mayordo-
mias se conforman y eligen, Unicamente
por consenso interno; siempre apegados
a las tradiciones comunitarias (Manci-
[la, 2000, p. 336). Esta organizacion so-
cioreligiosa, que es jerarquizada, tiene
como tareas principales €l cuidado y la
organizacion de las fiestas a los santos,
la cual, contribuye a la cohesién socia
y la reproduccion cultural e identitaria;
tienen capacidad de determinacion, por
ello, defiende con ahinco en tanto expre-
sion de independencia frente a la socie-
dad global (Bartoloméy Barabas, 1990,
p. 23).

Ademés, € sistema de cargos es una
instanciasocial enlaquerecaelavidari-
tual delacomunidad, esto porgque conec-
ta mediante nudos relacionales diversos
nivelesfamiliares, territoria y de familia
extensa, hasta llegar en ellaa unaverda
dera urdiembre en la que se puede aob-
servar la organizacion socia [...] en su
conjunto (Pérez, 2006). Fiesta religiosa
y organizacion social se encuentran in-
timamente relacionados, pues, descansa
en dlos la reproduccién del sistema de
creencias que incentiva la calendariza-
cion y ejecucion de estas practicas ritua-
les.

RESISTENCIA Y NEGOCIACION EN TIEMPOS DE
PANDEMIA DEL COVID-19

L as poblaciones de origen indigena cam-
pesino, histéricamente, desde e comien-
zo de la evangelizacion en México en €
siglo XVI han desarrollado una serie de
resistenciasy negociacionesen tornoasu
sistema de creencias frente a los grupos
hegemonicos que detentan el poder, pues
a ser comunidades dinamicastienen una
“capacidad creativa’ para reorganizarse
(Broda, 2003), estos fenébmenos socia-
les se evidencian en aspectos como lo
son las fiestas religiosas y su organiza-
cion socia. Actuamente, a lo largo de
la pandemia en la que estamos inmersos
se han suscitado diversos conflictos en-
tre e Estado y la Iglesia catdlica insti-
tucional, representados estos Ultimos en
el gobierno municipal y la parroquia,
guedando en medio de estos e sistema
de cargos como ingtitucion religiosa tra-
dicional emanada del mismo pueblo en
cuyos hombros descansa la responsabi-
lidad de la reproduccion festivay ritual
delalocalidad, basadas en su sistema de
creencias, la cual, influye y determina su
misma organizacion, asi como ejecucion
y reproduccion de las fiestas religiosas
(Gémez y Ramirez, 2020, p. 146).

En este contexto, sugerimos las ca-
tegorias de andlisis resistencia y nego-
ciacion porque es observable como se
establecen este tipo de relaciones de “ he-
gociacion forzada’ con el gobierno mu-
nicipal y laparroquia, todavez que como
lo comentamos en lineas precedentes €l
sistema de cargos es una organizacion
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socioreligiosa que guarda una cierta
autonomia, sin embargo, en situaciones
como estas la realizacion o suspension
de las fiestas no dependen directamente
de la voluntad de ellos. Por tal motivo,
la negociacion se da en € plano discur-
sivo, porque ambas autoridades institu-
cionales argumentan la responsabilidad
gue tienen en la salvaguarda de la salud
publica, evitando los eventos multitudi-
narios, sin embargo, €l sistemade cargos
apela a hecho de la“fe” y e compro-
miso que tiene en la promocion de las
fiestas religiosas y proponen alternativas
como cambio de horariosy reduccién de
calles paralarealizacién delaprocesion.
La autoridad civil accede, aunque para
que los acuerdos se cumplan solicitan €l
apoyo de elementos de la Guardia Na-
ciona y la Policia Municipal. También
losinstan a seguir con los protocol os que
el estado establece como las ya cono-
cidas “medidas de sanidad para la pre-
vencion contrael COVID 19” distancia
miento fisico, uso de mascarilla, evitar
aglomeraciones, lavarse las manos, al
toser, cubrirse la bocay la nariz con €
codo flexionado o con un pafiuelo. Esta
serie de indicaciones permiten al sistema
de cargos dar continuidad al calendario
ritual festivo, tal vez no con lasformasy
maneras habituales, donde habia un gru-
po indeterminado de asistentes convi-
viendo en lareparticion de los alimentos
y las bebidas, € baile y demés signos de
festivos, pese a todo €ello, sin duda, los
conecta con e porvenir y les da un pa
norama de lo que alin hay gque negociar
para continuar con la organizacion y eje-

cucion de las celebraciones.

EL CALENDARIO DE FIESTAS RELIGIOSAS DE
SAN PABLO DEL MONTE

San Pablo del Monte tiene un comple-
jo calendario festivo anual de caracter
religioso, e cual, permite la reproduc-
cién cultural de la comunidad, en torno
alos diversos santos, cristos, arcangeles
y Virgenes. Hay en este calendario una
gran riqueza, porque, hay distintas fes-
tividades que estdn emparentadas con
el ciclo ritual agricola, las cuales podre-
mos observar con mayor detenimiento
en la figura 1, sin embargo, por poner
un ejemplo, referiremos el caso de “La
sexagésima-altepeilhuitl”, por dos mo-
tivos, e primero porque es la celebra-
cién que marca el inicio del calendario,
pero, también es aquella con la que la
poblacion solicita las lluvias y € buen
temporal para las tierras de cultivo. El
segundo, se debe a hecho de que esta
celebracion posee una temporalidad va-
riable que depende de los célculos de la
celebracién de la Pascua, por tanto, esta
fiesta religiosa es “la preparacion para un
gran acontecimiento”, para vivir la cua
resmay, con €ello, la Semana Mayor que
es €l escenario donde se desenvuelve €l
decurso de “El Sefior Santo Entierro”, €
Viernes Santo.

Recordemos también que, para las
comunidades de México, la Semana
Santa es un tiempo emparentado con la
agricultura, porque —como es sabido, se
trata de unafechamovible—, sin duda, es
unade las principal es celebracionesen €l
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calendario cristiano. En ella se ha produ-
cido un sincretismo muy complejo, que
varia grandemente de regién en region.
Por su fecha en marzo o abril, la Sema-
na Santa abarca un simbolismo agricola,
gue en unos lugares es mas fuerte que en
otros. El Santo Entierro —representacion
de la muerte de Cristo— también tiene un
vinculo muy estrecho con lafertilidad de
la tierra, por ejemplo, entre las comuni-
dades nahuas del Alto Balsas (Good, s.f.)
y, para nuestro lugar de estudio, San Pa-
blo del Monte, Tlaxcala, los pobladores
acostumbran a sembrar |os campos des-
pués de la Semana Santa.

SEMANA SANTA EN SAN PABLO DEL MONTE

La Semana Santa o Semana Mayor im-
plicaparalos sampablenses una sucesion
de fiestas religiosas con mayor intensi-
dad, las cuales, se encuentran interco-
nectadas como la mayordomia de “El
Sefior Santo Entierro” que pertenece a
grupo de las iméagenes de pasion, esto es
gue se enmarca dentro de la cuaresmay
tiene su climax en la Semana Mayor o
Semana Santa, los cuales, se fundamen-
tan biblicamente en lo que se conoce
como la Pasién, Muerte y Resurreccién
de Jesucristo y se profundiza en & Tri-
duo Pascud: Jueves, Viernes y Sdbado
Santos. Para estas celebraciones, ademas
de la anterior, intervienen otras mayor-
domias como en & Domingo de Ramos
San Ramitos o Cristo triunfante, Miér-
coles Santo Santoixiomo o Ecce Homo,
Jueves Santo, es un dia de diversas pre-
paracionesy complementariedad, [lamé-

mosle asi entre el Padre JesUs, El Divino
Salvador del Montey e Sefior Santo En-
tierro.

El Viernes Santo las dos figuras cen-
trales son el Padre Jestisy el Sefior Santo
Entierro y en torno a ellos se encuentran
también, paracomplementar el viacrucis
0 “camino delacruz” lasVirgenes como
Dolores, Soledad y Esperanza, santos
como Juan Evangelista y Pedro Nolas-
co, asi como santa Verdnica, este Ultimo
grupo de imagenes acomparian durante
el Viernes Santo alas tres de la tarde al
Sefior Santo Entierro a su sepulcro sa-
cro. El Sabado Santo de madrugada La
Virgen de la Soledad “llora su pasion”
en silencio y recorre las capillas de los
diez barrios y en la noche, después de
la Solemne Vigilia Pascua la misma
Virgen de la Soledad busca a su hijo,
el resucitado y lo encuentra, el Domin-
go de Pascua es la fiesta al Sefior de la
Resurreccion y para finalizar la Semana
Santa de los mayordomos se conmemo-
raalaVirgen de la Soledad €l lunes de
la Octava Pascual .

EL SENOR SANTO ENTIERRO

El retablo* de la Virgen de la Soledad (s.
XVIII) se encuentra ubicado en el cuarto
tramo de la nave de la parroquia de San

4. Este retablo se restauré entre 2018 y 2019
por iniciativa del sistema de cargos de la pobla-
cién, principalmente con sus aportaciones econé-
micas, ademas del de las autoridades civiles y con
las limosnas del recorrido del Nifio Dios y de la
procesion del Sefior Santo Entierro de esos afios.
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Pablo del Monte Tlaxcala. Con un patrén
decorativo que simula marmoles alter-
nados con oro. Esta conformado por dos
cuerposy un remate, e lateral derecho o
caledelaepistolay € latera izquierdo o
calede Evangdio. En e primer cuerpo,
en lacalle central esta el fanal acristala-
do o nicho en horizontal, ali se sitta la
sagrada imagen del Cristo Yacente o del
Sefior Santo Entierro, como es conoci-
da entre los lugarefios. Posteriormente,
esta e nicho de la Virgen de la Soledad,
ademés de cuatro columnas de estilo sa-
loménico y cuatro pinturas firmadas por
Priego® con temas que aluden a pasajes
biblicos como la Soledad delaVirgen, la
flagelacion, la colocacion del cuerpo de
Cristo en € santo sepulcro y su resurrec-
cion. En e segundo cuerpo, en la cale
central hay una cruz, con cuatro colum-
nas salomonicas y tres lienzos que tratan
temas sobre e descenso del Cuerpo de
Cristo de la cruz. Finalmente, € remate
0 &ico, es de dos lunetos, €l delacale
de la epistola tiene unas pinzas y € del
Evangelio los clavosen € centro hay una
ventana con derrame, en € mismo otros
simbolos de la pasiéon de Cristo como la
corona de espinas, la escalera, la lanza,
etc. Laventana que proporcionailumina
cién alanave esun vitral con e descen-
dimiento del cuerpo de Cristo de lacruz,
gue colocaron en el afo 2016.

El Cristo Yacente o Sefior Santo En-
tierro es una talla de 1.50 metros apro-

5. Fue un pintor novohispano con obra pictérica
abundante en lo que actualmente se conoce como
la region del valle Puebla-Tlaxcala.

ximadamente, de madera, con heridas de
clavos en los pies, las manos y la herida
del costado (por lalanza), €l cuerpo tam-
bién estd ensangrentado, sus 0jos no es-
tan completamente cerrados. Ademéas de
esta imagen existe otra que se le conoce
como & demandito, es decir, la imagen
gue se quedaen lacasade mayordomoy
quelerecuerdasu “manda’, “su compro-
miso”, “su cargo”, es de una dimension
mas pequefia.

Algo importante gue nos comentaron
esquelaimagen del Sefior del Santo En-
tierro no morabaen el templo parroquial
pues se sabe, por la tradicion oral, que
pertenecié alafamilia“Aguirre” del ba-
rrio de Tlaltepango® y que afio con afio
la prestaba a la parroquia, en las fechas
convenidas, sin embargo, la misma tra-
dicion oral refiere que:

Hace bastantes afios, cuando los ma-
yordomos concluyeron las fiestas del
Sefior Santo Entierro, en la‘ Venida del
Espiritu Santo’ sucedid que los fiscales,
mayordomos y cargadores partian de
la parroquia hacia el barrio de Tlate-
pango a entregar la sagrada imagen a
la familia Aguirre (quienes los espe-
raban con el demandito al otro extre-
mo), pero entre el puente que divide a
San Pedro de Tlaltepango, la cale que
hoy se conoce como la Ayuntamiento
‘la imagen se soltd’, ‘se hizo pesada,
ademés comenzaron fuertes vientos y
una lluvia torrencial que les impidié

6. Comunicacién personal con el arquitecto Cut-
berto Cano, septiembre de 2020.
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cruzar, asi que, se regresaron a la pa
rroquia otra vez, pasaron los dias e hi-
cieron un nuevo intento de entrega que
tampoco se logré, posteriormente, otro
ultimo y no se pudo. Entonces, fiscales
y mayordomos visitaron a la familia
para comentarles lo sucedido, quienes
después de mucho platicar con €llos,
comprendieron que laimagen se queria
guedar en laparroquiay desde ese mo-
mento se quedo en ese sitio. También,
en ese momento, les expresaron que su
voluntad era que, cuando los sefiores
fallecieran querian sepultarse junto con
el Sefior Santo Entierro, voluntad que
los fiscales y mayordomos aceptaron
y cumplieron, alli estan sepultados los
‘guelitos’ (abuelitos), mientras que el
demandito, que no se traia a la parro-
quia se quedo en Tlatepango.”

Aunque, otros méas han anotado a través
delamemoriacolectivaque, ladonacion
de la sagrada imagen ocurrio un Jueves
de la Ascension, por eso, cada afio se
conmemora esta celebracion. Por otra
parte, en & Archivo Histérico Parroquial
existe un documento del siglo XVIII que
senombraDirectorio de fiestas movibles,
fijas y dominicas de los pueblos de este
curato de San Pablo del Monte ali esta
asentado “Misa a Santo Entierro de la
Caja” (Prisco Hernandez, 2019, p. 135).
Los datos anteriores nos muestran
la complejidad del culto, porque si bien
aparece referido en los asentamien-

7. Comunicacién personal con el mayordomo
del Padre Jesus del Pueblo del barrio de San Se-
bastian don Cirilo, enero 2020.

tos histéricos, pero no nos da mayores
elementos de la ubicacion, custodia o
procedencia de la imagen en cuestion,
toda vez que cabe la posibilidad de que
lafamilia de dicho barrio hayatenido la
sagradaimagen y laresguardaran de ge-
neracion en generacion hasta que al final
la cedieron para la veneracion publica,
pues en el retablo donde ahora estaseve
una clara adecuacion, por ejemplo, los
materiales que emplearon en la elabora-
cion del nicho son distintos. Empero, di-
cho seade paso, paralos oriundos es una
imagen sumamente milagrosay con una
estima incalculable, a la cual, visitan
frecuentemente para que sane sus en-
fermedades, dolencias y padecimientos:
“debido a que los ha ensafiado a orar en
las pruebas’® y su presencia es esperada
con fervor, porquellegaalapuertade su
casa unavez cada diez afios.

FESTIVIDADES DEL SENOR SANTO ENTIERRO
EN LOS TIEMPOS SIN PANDEMIA

En San Pablo del Monte, e dltimo afio
en € que se celebrd a Sefior Santo En-
tierro, como se acostumbraba, fue e 19
de abril de 2019, Viernes Santo, por €
Barrio de San Cosme, la responsabili-
dad de la ejecucion del cargo recayo en
lamayordoma,® su hijo y demas familia,

8. Comunicacién personal con el ex mayordomo
del Sefior Santo Entierro del barrio de La Santisi-

ma don Gregorio R., marzo de 2017.

9. Las mayordomias en San Pablo del Monte
se realizan con apoyo de la familia nuclear y la
extensa (parentesco ritual).
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también en sus colaboradores directos
denominados “componentes’. Contaron
con el grupo de cargadores junto con sus
esposas (quienes sostuvieron e lazo en
lavalla durante la procesién), s son ca-
sados. El nimero de los cargadores fue
més 0 menos de 40, en medio de €ellos
hubo uno principal, que en la antigiie-
dad denominaban en ndhuatl o mexicano
como tlahacatiaxca “ € cargador princi-
pal” (Prisco Hernandez, 2016, p. 58).

Los cargadores se vistieron con ca
misa de color lila'y pantalén negro de
vestir y una corona de espinas en la ca-
beza, seguido de ellos estuvo €l grupo de
seis varones' (tres paralaimagen gran-
dey tres para € demandito). Los varo-
nes portaron color blanco tanto pantaldn
como camisa, emplearon pafio de hom-
bros y guantes blancos de algodoén, son
un nimero reducido, porque adiferencia
de los cargadores estos para desempe-
far el cargo deben o estar casados por
lalglesia o ser solteros, toda vez que se
confiesan y comulgan con frecuencia,
pues son los Unicos que pueden tocar
directamente la venerada imagen, para
cambiar sus ropas (cendal, sudario, s&
bana santa, etcétera).

Los varones, la tarde del Jueves

10. Cuenta la tradicion oral que, anteriormen-
te, solo eran tres varones, esto se relaciona con
el fundamento biblico, pues la figura del varén o
varones esta ligada con José de Arimatea, Nico-
demo y san Juan Apostol y Evangelista (cf. Jn 19,
38-42), quienes bajaron el cuerpo de Cristo y lo
dispusieron ungiéndolo con mirra y aloe y lo en-
volvieron en lienzos para colocarlo en el sepulcro
nuevo de José de Arimatea.

Santo, prepararon la sagrada imagen,
ungiéndola con “el santo crisma’, diri-
gidos, en todo momento por &l sefior re-
zandero, quien es un especialista ritual**
El Viernes Santo subieron al Cristo ala
cruz y lo crucificaron, posteriormente lo
bajaron y colocaron en la urna'? parala
procesion, la cual, trasladaron los car-
gadores a la capilla del barrio de San
Cosme, es decir, a “santo sepulcro”,
durante €l recorrido los varones, quie-
nes iban presidiendo el cortejo, porta-
ban entre sus manos unas charolas con
los signos de la pasion: € letrero (INRI
“Jestis Nazareno Rey de los judios™) el
cabello junto con la corona de espinas y
los clavos.

También, para la procesion, la ma-
yordoma invit6 a la hermandad de los
chalmeros, quienes portaron estandartes
alusivos a Sefior de Chalmay diversos

11. Un especialista ritual es una persona que
tiene conocimiento, experiencia, sabiduria o al-
gun don en particular, ademas es quien tiene la
responsabilidad de desempefiar una préactica
sociocultural a “nombre del grupo”. Para el caso
de este estudio pueden ser considerados como
especialistas rituales a los fiscales, mayordomos,
cargadores, varones, rezanderos, etc.

12. Lasagradaimagen cuenta con varias urnas,
sin embargo, la tradicion oral refiere que habia
una en el sotano de la fiscalia que tiene mas de
100 afios de existencia y que dono el Barrio de
San Sebastian Xolalpan, que ya no se ocupaba.
Por ello, los mayordomos del Sefior Santo Entie-
rro del Barrio de San Cosme decidieron restaurar-
la en el afio de 2019 para la procesion del Viernes
Santo, colocandole laminillas de oro en gran parte
de la misma, la cual Unicamente sale en esa fe-
cha.
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cristos, fue un grupo de més o menos 30,
las cuales, son de peregrinaciones a san-
tuarios representativos: Chamay Jaa-
cingo del Estado de México y Tepalcin-
go en Morelos. Hizo acto de presenciael
futuro mayordomo del Sefior Santo En-
tierro, secundados por 1os mayordomos
y fiscales del barrio de San Sebastian, asi
como losvaronesy cargadores, pues son
guienes cargaron el palio de color mo-
rado, la banderola de metal que, en una
caratiene laimagen del sefior san Pablo
y en otra la del Santisimo Sacramento,
también, la claveria o faroles que son
doce, pues simbolizan alos doce apdsto-
les de Jesucristo. El grupo de rezanderos
gue dirigi6 los actos rituales: oraciones
y cantos, acompariados por la banda de
viento. Los mayordomos del puebloy la
feligresia en general, familias enteras. A
través de este pequefio y resumido pre-
cedente podemos evidenciar en un pa
norama general de lo aglutinante e im-
portante que es la procesién del Viernes
Santo del Sefior Santo Entierro en San
Pablo del Monte.

En resumen, la procesion del Sefior
Santo Entierro®® del Viernes Santo tiene
algunos aspectos preestablecidos como
la preparacion de la sagrada imagen por
los varones ungiéndolacon el santo cris-

13. Otra tarea que tiene la mayordomia es la
de armar y desarmar a “Nachito”, el cual, es un
esqueleto mitico de la poblacion que se dice fue
un sacerdote y que resguardan en el s6tano de la
fiscalia, quien sale a pedir su calavera a las calles
aledafias al templo parroquial y después se colo-
ca todo a manera de ofrenda en su honor.

ma la tarde del Jueves Santo y la colo-
cacion de lacruz con las ramas de ocote
en e atrio, € rosario de la noche en la
casa del mayordomo y el Viernes Santo
la crucifixion de Cristo por los varones,
el descenso del cuerpo y su colocacion
en la urna para su traslado en la proce-
sion delastresdelatarde a santo sepul -
croy, unavez ali las guardiasy €l rezo
del rosario a cargo de la hermandad de
|os chalmeros. Posteriormente, en los 50
dias de la Pascua la custodia del Sefior
Santo Entierro por parte de los carga
doresy € rezo del rosario en las tardes,
hasta celebrar la misa del Jueves de la
Ascension y, finalmente, la entrega de
la imagen y cambio de mayordomia €l
domingo de Pentecostés o “Venida del
Espiritu Santo”.

SENOR SANTO ENTIERRO EN EL 2020:
TIEMPO DE LA PANDEMIA

El barrio de San Sebastian Xolapan re-
cibio la mayordomia del Sefior Santo
Entierro el 9 de junio de 2019, en la fies-
ta de Pentecostés o “Venida del Espiri-
tu Santo”, como parte de las tradiciones
y costumbres de la poblacién. El sefior
mayordomo era, en ese entonces, don
Roman Techalotzi'* de 85 afios de edad,

14.  El sefior es considerado un tiaxca “el sefior
principal”, aunque por su edad, otros lo describen
como un huehue tiaxca “el abuelo principal”, “el
sabio”, “el conocedor”, este nombramiento se le
atribuye por toda la serie de cargos que ha des-
empefiado al interior de las mayordomias del pue-
blo, 3 veces primer fiscal del pueblo, mayordomo
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quien previamente desempefié cargos
importantes entre los mayordomos, con
ese motivo su grupo de cargadores entre
40, més 0 menos, comandados por € pri-
mer cargador, € sefior Silvano Méndez,
organizaron en agosto de ese mismo afio
una gran celebracién que se le conoce
como “traslado”, lo cual, consistié en ir
por laimagen (el demandito) alacasadel
mayordomo sdiente del barrio de San
Cosme para llevarla ala misay de ali
introducirla a barrio de San Sebastian
a través de una procesion por las cales
principales de dicho lugar. La procesion
fue una manera de “entronizar” la ima-
gen, pero también de motivar a barrio en
laorganizacion de los adornos para acos-
tumbrado Viernes Santo como € festén
0 hule picado (color blanco y morado),
arcos florales o de elementos diversos,
alfombras de aserrin y tapetes de flores.
Sin embargo, a finales de ese mismo
ano, a nivel internacional, en Wuhan,
China, se reportaba la presencia de una
nueva enfermedad, la cual més adelante
se convirtio en la pandemia del SARS
CoV-2 o COVID-19 que, propicio se-

del Santisimo Sacramento en diversas ocasio-
nes, del Santo Entierro y mayordomias menores
y mayores en su barrio, San Sebastian Xolalpan.
Realizé la mayordomia del Sefior Santo Entierro
(2019-2020) sin ningun componente, no obstante,
el sistema de cargos, en una asamblea, le sugi-
rid que incorporara a algun familiar para que lo
ayudara a sobrellevar la responsabilidad, porque
la imagen tiene un inventario de objetos muy am-
plio, por tal motivo fue uno de sus nietos quien lo
secundé en su labor y concluyeron el cargo sin
dificultad alguna.

veros cambios en la organizacion y es-
tructurasocia, pueslos contagios de este
virus se transmiten de personaa persona,
afecta, principamente, las vias respi-
ratorias, por €llo, € contacto entre los
individuos era perjudicial. Para el caso
de nuestro pais, México, todo seguia su
marcha, pues el escenario se tornaba le-
jano, asi transcurrian los dias, hasta que
Ilegd & mes de marzo, fue cuando tanto
el gobierno federal como € estatal y por
consiguiente & municipal determinaron
diversas restricciones para la salvaguar-
da de la poblacion en pro del cuidado de
lasalud de los ciudadanos, situacion que
impactd en todas las actividades ordina
rias y rutinarias, especificamente aque-
llas en las que se abergaban o conglo-
meraran un nimero basto de asistentes
como lo son las celebraciones de fiestas
religiosas de los pueblos, de manera par-
ticular la Semana Santa que estaba en
puerta.

Las medidas que tomd6 € gobierno y
maés adelante las instituciones religiosas
como lalglesia cat6lica imposibilitaban
redizar actividades masivas, esto, de
inmediato, llamd la atencién del mayor-
domo y los cargadores del Sefior Santo
Entierro, porque implicaba una serie de
puntos criticos que en nada favorecian
el desempefio habitua de la tradicion
como se habia llevado a cabo hasta ese
entonces. Aunado a €ello, la presidencia
municipal a través de proteccion ci-
vil remitieron distintos oficios tanto al
sistema de cargos parroquial como al
barria e incluso a mismo mayordomo
para instarlos a no realizar la procesion
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ni ninguna expresion festiva, dado que
la pandemia comenzaba su curso con
mayor intensidad, fue una situacion de
suma controversia, sobre todo porque
la gente seguia sin creer €l que € virus
existiera, toda vez que lo consideraban
una “treta” del gobierno, semejante al
“chupacabras’ y demas leyendas urba-
nas populares. Concretamente e gru-
po de cargadores no estaba del todo
convencido con la determinacién, de
no realizar ninglin acto, puesto que, se
encontraban organizados desde hace un
par de afios atras, esto implico un gasto
econdmico alto y mas que eso, € hecho
de que si no se llevaba a cabo deberian
esperar nuevamente diez afios para que
la “imagen sagrada’ volviera a regresar
al barrio de San Sebastian.

EL RAPTO DEL SENOR SANTO ENTIERRO

El grupo de cargadores se organizd con
los mayordomos del barrio de San Se-
bastian y e mayordomo del Sefior Santo
Entierro para que, de madrugada, a las
cuatro de la mafiana fueran por la ima-
gen sagrada, la sacaran del nicho, la co-
locaran en laurnay asi tradadarla a la
capilladel barrioy, por o menos, de esa
maneralagente que no pudo recibirlo en
la puerta de su casa, a la manera acos-
tumbrada pudiera visitarla en la capilla
del barrio.

Fue entonces que, € 10 de abril de
2020, Viernes Santo, a la hora acorda-
da, cargadores, varones, mayordomos
y demas feligreses llegaron a templo
parroquia de San Pablo del Monte, en-

traron por uno de los costados del atrio,
en absoluto silencio y con total secrecia,
como s setratarade“unrapto”, “e rap-
to del Sefior Santo Entierro”, mientras
tanto, se mantenian aerta ante la pre-
sencia de alguna patrulla de vigilancia,
gue rondaba el lugar, toda vez que, los
policias sabian que eso ocurriria: “To-
dos colaboramos guardando silencio y
esperando pacientemente y ante lo ex-
pectante del momento, pues ese instan-
te era historico para nuestras vidas y la
del pueblo; yatendré algo que contarle a
mis nietos’.®

Salio laimagen, pero estavez no fue
con el cortejo suntuoso ni la hora acos-
tumbrada. Prosiguieron por la puerta
principal del atrio que da hacia la ave-
nida Tlaxcala para incorporarse ala la
teral de esta misma calle, después a la
Venustiano Carranza y llegaron justo
detrésdelaiglesiaparadirigirse sobrela
Ayuntamiento, gue eslaque conectacon
la capilladel barrio,®® €l rezo y el canto

15. Comunicacién personal con la sefiora Lily
Gonzalez del Barrio de Jesus, abril de 2020.

16. Al respecto, cabe realizar algunos sefiala-
mientos que salieron a relucir a manera de recuer-
do, porque se sabe por voz de los especialistas
rituales que, mucho tiempo antes, en la poblacion
solo las calles principales tenian condiciones de
ser transitadas, por lo que, anteriormente, el re-
corrido de la procesion era muy corto, esto es, sa-
lia del templo parroquial y tomaba algunas calles
principales que la conducian hacia la capilla del
barrio donde seria custodiada durante 50 dias,
pero fue hasta la década de 1980 que esto cam-
bi6 y dio comienzo a la dindmica como se conocio
hasta el 2019, es decir, que recorria practicamen-
te todo el barrio.
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apenas parecia un murmullo, lacalle no
estaba adornada, pues como se dice po-
pularmente: “nadie sabiani lahorani €
lugar del acontecimiento” no habia ni-
fios, por ser de madrugaday también por
si ocurria alguna escena desafortunada
con la autoridad.

La comitiva lleg6 con la imagen, la
introdujeron a la capilla de San Sebas-
tian, cerraron la puertay no hubo acceso
para nadie més que para los responsa-
bles, cuando todo estuvo en orden salié
un mayordomo aindicarles que el Sefior
Santo Entierro se encontraba instalado,
asi que la gente poco a poco se fue reti-
rando a sus casas. El rezandero realizo
un primer rosario y otro alas tres de la
tarde, la hora en que se cree fallecié Je-
sucristo y, desde € primer rosario, hasta
entrada la noche, los cargadores se tur-
naron para custodiar la venerada ima-
gen. Para ese momento de la pandemia
era un porcentaje menor de personas que
portaban €l cubrebocas ni mucho menos
ocupaban gel antibacterial que aplica-
ban alaentrada de la capilla.

Mientras tanto, en la casa del ma-
yordomo quien se prepard meses atras
con las viandas del pescado tenso que,
con la ayuda de distintas mujeres ca-
ped y aderezo en caldillo jitomate, se
dispuso a regalar la comida en su casa
pese a que habia recibido notificaciones
de no realizar accion alguna, debido a
gue son toneladas de pescado las que se
compran para esta fecha en particular,
no obstante, se sabe que hubo intentos
por apresarlo, las cuales, no prosperaron
porgue la gente, especialmente las sefio-

ras, lo respaldaron, por esa razén cerr@
la puerta de su casay quienes deseaban
los alimentos tocaban y solicitaban las
porciones gue reguerian, a algunos mas
les fue obsequiado € pescado sin capear
para que lo guisaran en su casa, en un
momento futuro.

La critica a la distancia por los po-
bladores se desataba en redes sociales
y demés espacios pues comentaban que
estas acciones no ayudaban en nada a
contrarrestar la pandemia, pero otros
mas comentaban que es una celebracion
gue solo sevive cada diez afios y que se
perdia mucho con no realizarla, que la
situacién epidémica no les garantizaba
lavida, es decir, laopinion fue dividida,
porque se les tildd de necios e irrespon-
sables, mientras que los actores sociales
y especidistasrituales aludieron a prin-
cipio de la comunidad: “Bien o mal, ya
cumplimos, bien o mal, ya lo hicimos,
aungue sea esto, podrén disculpar”. La
imagen fue custodiada por los cargado-
res durante el tiempo de la Pascua, esto
es, 50 dias, en ese lapso realizaban dia-
riamente, por las tardes, €l rezo del ro-
sario, a puerta cerrada, €l ayuntamiento
municipal sabia de esa situacion, por tal
motivo la direccién de proteccién civil
envio un comunicado con fecha del 21
de abril de 2020 a mayordomo del Se-
fior Santo Entierro, al primer cargador y
al primer fiscal del pueblo indicandoles
lo siguiente:

Por medio de la presente le envio un
cordial saludo y a mismo tiempo le
exhorto de manera respetuosa se abs-
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tengan de realizar eventos de cualquier
tipo como: traslados, reuniones masi-
vas, asambleas, festejo y todo tipo de
eventos religiosos; esto dada la situa-
cion gque guarda la epidemia de enfer-
medad por el virus covid-19 que aqueja
nuestro pais, misma que €l dia de hoy
debido a incremento de casos, autori-
dades del gobierno federal y la secre-
tariade salud informaron el inicio dela
fase 3 por coronavirus.

Al respecto y con el objetivo de
fortalecer la estrategia de prevencion
y contencién de la cadena de contagio
del covid-19 sera necesario restringir
actividades no esenciales y cualquier
otro tipo de evento o actividad en cual
se pudiera dar aglutinamiento de per-
sonas por lo menos hasta el dia 30 de
mayo como lo indica el acuerdo anun-
ciado €l 16 de abril del presente afio en
conferencia de prensa matutina de la
presidenciade larepublicay publicado
en el diario oficial de la federacion el
dia 17 de abril en el cual se comuni-
ca la necesidad de mantener la jornada
nacional de sana distancia, incluida la
suspensién de las actividades no esen-
cideshastael dia30 demayo, areserva
de recibir nuevas indicaciones.

El tiempo transcurriay como continua
ban con las actividades de |os rosarios
nuevamente remitieron otros comunica-
dos uno el 21 de mayo firmado por el
director de gobernacion del ayuntamien-
to municipal en donde le indicaban que
evitara la concentracion masiva de per-
sonasasi como |os cambios de mayordo-
mias; €l presidente municipal les envié
una notificacion el dia 26 de mayo donde

les exponia que “ quedaba estrictamente
prohibido realizar cualquier otro tipo
de evento religioso (reuniones en sus
labores de la parroquia, desayunos, co-
midas, cenas, procesiones, traslados)” y
alli mismo le sefial6 que ya existian dos
exhortos previos. Dadas|as presiones de
laautoridad civil del 21 de mayo, sere-
unieron €l 23 de mayo sistema cargos de
la parroquia junto con los de los barrios
de San Sebastian y San Bartolomé para
acordar el cambio de mayordomia que
seria el 31 de mayo, sin embargo, el fis-
cal del barrio de San Sebastian pidi6 que
laprocesion de entrega se reglizara hasta
el 14 de junio y con ello el cambio de la
mayordomia para tener tiempo de hacer
una pequefia procesion, situacion que
acept6 el barrio entrante (San Bartolo-
mé), parael cumplimiento de este acuer-
do se levant6 un acta en la que firmaron
todos los implicados y sellaron para dar
fe.r” El barrio de San Bartolomé apro-
vecho para comentar que € 9 de agosto
del 2020 seria €l traslado delaimagen a
la casa del nuevo mayordomo, € sefior
Porfirio Otero. La fecha llego (14 de ju-
nio) y lostiempos no cambiaron asi que
no hubo més que entregar el cargo para
gue laimagen continuara con su ciclo.

DISCURSO DE LA FESTIVIDAD DEL SENOR
SANTO ENTIERRO EN EL 2021

El sefior Porfirio Otero el 9 de agosto de

17.  Comunicacién personal con la sefiora Eliza-
beth Tenahua, mayordoma del Santisimo Sacra-
mento del Pueblo entre 2019 y 2020.
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2020, como nuevo mayordomo del Se-
fior Santo Entierro, trasad6 € demandi-
to a su casa muy de mafiana, ali estaria
por un afio completo. Fue un aconteci-
miento esperado, no obstante, debido a
lapandemiael mayordomo opt6 por rea-
lizarlo de manera sencilla, como tal €
mayordomo que junto con su grupo de
componentes, cargadores y varones se
mantenian ante la expectativa de si para
ellos habria procesion en Viernes Santo
o lesocurririalo miso que, a barrio pre-
cedente, San Sebastian.

Losdiasy los mesestranscurriany se
sabia por comunicados tanto de la presi-
denciamunicipal como deladiécesisde
Tlaxcala que los eventos religiosos, de
manera particular |as procesiones esta-
ban suspendidas, sin embargo, todos los
implicados se organizaron para realizar
la gestion en e ayuntamiento, misma
que les dierala pauta parallevar a cabo
las tradiciones como se marcan entre |os
pobladores, se sabe que € parroco Ro-
berto Ruiz no estuvo de acuerdo en €llo,
empero, |0s respeto.

Pidieron audiencia con € presiden-
te municipal, quien se mostré renuente
ante el hecho, pero ellosle manifestaron
su inconformidad, cuestionandole del
por qué permitia bailes, fiestas en las
casas, con €ello, cierre de calles, también
reuniones de caracter politico y no acce-
diarespetar y apoyar este suceso religio-
SO trascendente y, ante tales argumentos
les indicd que podrian llevar a cabo la
procesion, que no tendrian los descan-
sos acostumbrados en las casas y rezos
e intenciones particulares denominados
salves, Unicamente por horas, comen-

zaria ala unay concluiria a las tres en
la capilla del Barrio de San Bartolom,
(en ese momento a horario no le dieron
mayor importancia, situacion que gene-
r6 un conflicto el dia de la procesion, el
cual, ampliaré en lineas posteriores), €
hecho es que la procesion se redlizariay
contaban con poco tiempo para definir el
recorrido y organizarse con |0s vecinos,
mayordomos del mismo San Bartolomé
y San Pedro, por lo que convocaron a
distintas reuniones. El recorrido que-
dé de la siguiente manera: saldria por
la avenida Tlaxcala, posteriormente se
encontraria en la calle Puebla sur, hasta
llegar alaFrancisco Villay de ali pasar
por la Fray Servando, sitio donde se en-
cuentrala casadel mayordomo, paradar
vuelta en 5 de febrero y finalmente, ca-
lle Venustiano Carranza para encontrar
de frente la capilla de San Bartolomé y
concluir la procesién. A continuacion,
describo algunos hechos relevantes so-
bre el dia 1 de abril de 2021, la vispera
de la procesion (Jueves Santo) y la pro-
cesion del 2 de abril, Viernes Santo.

JUEVES SANTO: PREPARACION DE LA SAGRA-
DA IMAGEN

El 1 de abril de 2021, Jueves Santo, alas
tres de latarde se reunieron los varones
junto con el rezandero®® para preparar la

18. En este dia, de manera particular, fuimos
invitados por el sefior rezandero y aceptados por
el grupo de cargadores, varones y mayordomos,
quienes, en todo momento colaboraron con noso-
tros, esto nos permitié realizar un registro lo mas
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sagrada imagen del Sefior Santo Entie-
rro, lacual, se unge con e santo crisma.
Este acto serealizaun diaprevio porque,
aunque, deberia hacerse el Viernes San-
to, después de bajar el cuerpo y, antes de
depositarlo en laurna, no es conveniente
toda vez que hay un nimero amplio de
fieles. Horas antes los mismos varones,
comandados por el primer varon Marcos
Mora colaron en la parte del transepto
del templo del lado derecho un bote y
ali dispusieron la cruz!® donde seria
“clavado Cristo”, lo llenaron de tierra
y ademas para asegurarla armaron un
andamio con tablas para redizar dicha
empresa con mayor seguridad.

Para ungir a Sefior Santo Entierro
los varones junto con sus esposas y el
rezandero llegaron al nicho donde esta
la sagrada imagen, ubicado en € cuar-
to tramo de la nave central del templo
parroquia y retiraron la tapa que dis-
pusieron sobre unas sillas;, después €l
rezandero realizd una pequefia oracion
para comenzar con este acto importante;
posteriormente, sefial 6 acada uno de los
varones de donde a donde debian ungir
cada uno de ellos a Sefior Santo Entie-
rro, a ellos se les faculta esta tarea pues

puntual posible para establecer, lo que mas tarde
seria tedrica y metodolégicamente este articulo.
19. De acuerdo con la memoria colectiva la
crucifixion se realizaba en un inicio al interior del
templo y cuando este espacio fue insuficiente le-
vantaban la cruz entre los fresnos, que se ubican
en el actual zécalo de la poblacién, mas tarde,
paso al atrio y para el 2021 se regresé al templo
parroquial.

son quienes el Viernes Santo “crucifican
aCristo”. Los varones en todo momento
tenian guantes blancos de algodon y su
cubrebocas. El rezandero les dio peda
zos de algoddn con un poco de crisma
para poder realizar ese momento signifi-
cativo, ungieron la cabeza, €l torso, los
brazos, los piesy la espalda con especial
cuidado, se podia apreciar en €l rostro
de los varones un cimulo de emociones
diversas, pues eraunamezclade nervios
y degria

Cuando terminaron se pusieron de
acuerdo para subir en esa misma noche
la sagrada imagen alacruz, porque “las
trescaidas’ serian al otro diaalas nueve
delamafanaapuertacerraday con poca
participacion de fieles, asi que tendrian
gue madrugar, por tal motivo concluye-
ron que la mejor opcion era realizar ese
acto, ese mismo dia, alas 10 delanoche.

UNGIMIENTO DEL DEMANDITO

En la casa del mayordomo, los varones
y €l rezandero solicitaron permiso para
poder ingresar a altar familiar donde se
encontraba el demandito. En ese mismo
lugar estaban también parte de los car-
gadores, comandados por el primero de
ellos de nombre Javier Maldonado. El
sefior rezandero indicd que, no podian
estar mujeres, ademas de que habria que
bajar la urna y desocupar la mesa para
realizar la accion ritual, para ello, apo-
yaron los cargadores. Unavez en €l piso,
los varones retiraron |os ornamentos que
cubrian a demandito, extrajeron la ima-
gen de la urnapara sacar €l colchon, po-
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nerlo en lamesay despuésal Sefior San-
to Entierro y ungirlo de lamisma forma
que a delaparroquia.

Mientras € rezandero indico a los car-
gadores que debia limpiar la urnay la
claveria (los faroles), que les retiraran
las fundas y como € “Rosario del Cal-
vario” seriaalas 8delanoche, por tanto,
comenzarian a alistar todo, €l rezandero
pidi6 quele prepararan €l sahumerio con
copa y también requeria la presencia
del mayordomo'y sus componentes. Una
vez que llegaron les indicé que tendrian
la oportunidad de sostener en sus brazos
a demandito. El primer varén sostuvo la
sagrada imagen que se hallaba envuelta
en la sbana santa blancay, una vez que
el mayordomo estaba frente a deman-
dito lo sahumé y pasd e sahumerio a
sus componentes, € primer varon puso
entre los brazos del mayordomo laima
geny estelo acerco a su pecho, cercade
su corazon y haciasu oido le dirigi6 sus
oraciones y peticiones, asi pasaron uno
a uno todos los indicados hasta concluir.
Cuando quedd todo en orden seretiraron
a sus casas porque deberian regresar an-
tes de las ocho de la noche para el rezo
del rosario.

CRUCIFIXION DEL SENOR SANTO ENTIERRO

Los varones y el rezandero llegaron a
templo parroquial para crucificar al Se-
flor Santo Entierro. Llegaron ante €
nicho, retiraron el cristal, bajaron las
charolas que contienen los signos de la
pasion: letrero, peluca, coronade espinas
y clavos, los dispusieron en sillas, tres

varones sacaron laimagen y la sostuvie-
ron mientras e resto sacaba € colchon
gue colocaron en € transepto del templo
y ali ubicaron la sagrada imagen por
unos instantes.

Dos varones subieron a andamio,
colocaron la banda blanca entre los bra-
zos de la imagen, lo envolvieron con la
sabana santa para que € primer varon
cargara a Sefior Santo Entierro, mien-
tras los dos varones |o sostenian con la
banda, pasaron a uno de los varones €
clavo parala mano derecha, pero no po-
dia incrustarlo, cambiaron de clavo, €
rezandero exclama: “como no es su dia,
pues no se deja”, otro varén lo auxilid
y lograron colocar y asegurarlo, prosi-
guieron con la mano izquierda, mien-
tras lo sostenian con la banda blanca, el
primer varon coloco e clavo de los pies
y lo asegurd, una vez que tenia los tres
clavos, en las manos y pies lo bajaron
lentamente y quedara totalmente pen-
dido de la cruz. Acomodaron la peluca
risada en su cabeza y después la corona
de espinas, pero en medio de la peluca
habia un liston largo blanco que ama-
rraron posteriormente a andamio, esto
porgue a siguiente diaen la séptima pa-
labra de Jeslis en lacruz que versa: “Pa-
dre, en tus manos encomiendo mi espi-
ritu”; “es cuando le corresponde inclinar
la cabeza, en sefid de que ha muerto €
hijo de Dios”. Después de ello coloca-
ron € letrero (INRI) en la cima de cruz,
fijaron la banda blanca desde tras de los
brazos y debajo de los pies, cubrieron la
imagen con una sabana blanca, toda vez
gue seria descubierta hasta la mafana
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del viernes para lo que se conoce como
“Lassiete palabras’.

VIERNES SANTO: LAS TRES CAIDAS Y LAS
SIETE PALABRAS

La mafiana del 2 de abril de 2021, Vier-
nes Santo, alas nueve, apuertacerraday
con un numero reducido de fieles se llevo
acabo el rezo delastres caidas,? € cual,
recuerdael camino de Cristo tras ser con-
denado por Poncio Pilato a una muerte
de cruz y también las siete palabras®
(Paglia, 2011) es un acto piadoso que la
Iglesia catdlica propone para conmemo-
rar y recordar los momentos dolorosos
gue Jesucristo vivio en lacruz.

Las tres caidas se redlizan con lain-
tervencién de laimagen del Padre Jesls,
mientras que las siete palabras son con
e Sefior Santo Entierro desde la cruz.
Transcurrido los rezos, en la Ultima pa
labra: “Padre, en tus manos encomiendo
mi espiritu”, uno de los varones desatd
el liston y dejo caer la cabeza del Sefior

20. En este dia la poblacién de San Pablo del
Monte no reza todo el viacrucis completo, sino
Unicamente de la primera estacion hasta la nove-
na, lo cual, es “la tercera caida de Jesus con la
Cruz a cuestas”.

21. 1. “Padre, perdénalos, porque no saben lo
que hacen”.

2. “Hoy mismo estaras conmigo en el paraiso”.

3. “Mujer, he ahi tu hijo...

4. “Dios mio, Dios mio, por qué me has abando-
nado”.

5. “jTengo sed!”

6. “Todo esta consumado”.

7. “Padre, en tus manos encomiendo mi espiritu”.

Santo Entierro indicando que, “el Hijo
de Dios’ habia muerto. El sacerdote des-
pidié a la feligresia minutos antes del
mediodiay lesindico que se retiraran en
silencio contemplando la agonia del Se-
fior que va desde la hora sexta hasta la
nona, es decir, que su proceso de agonia
y muerte fue entre las doce ddl diay las
tres de la tarde. Esta situacion desataria
una polémica y controversia mas tarde,
una vez que bajaran la sagrada imagen
delacruz.

RITO DE DESCENDIMIENTO DEL SENOR SANTO
ENTIERRO

El rezandero y los varones esperaban
la urna que venia en procesion desde la
capilla del barrio de San Bartolomé y
cuando lleg6 ala entrada del templo pa-
rroquial, e rezandero les comunico que
requeria del apoyo de algunos cargado-
res para mover las sillas e introducir la
urna, también pidié que los demas per-
manecieran afuera, porque se iba a co-
locar la sagrada imagen en la urna para
la procesién. Los varones son |os encar-
gados de bajar la sagrada imagen de la
cruz dirigidos por e rezandero dos subie-
ron a andamio y otros a las escaleras y
el primer varén quedd de frente y muy
cerca, los auxilian los varones del barrio
de San Pedro. La imagen es tratada con
sumo respeto y cuidado, pues es sagrada
y por elo, hay diversos aspectos rituales
complejos como los son las oraciones,
algunas emanadas de la Iglesia Catdlica
y otras tantas que nacen del corazén de
los devotos.
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Brazo izquierdo

Primero retiran el clavo del brazo iz-
quierdo, el cual pasan a los nuevos
varones y uno de estos lo coloca en la
charola correspondiente de los signos de
la pasién, posteriormente, €l rezandero
comienza con lo siguiente:

Padre nuestro que estés en e cielo,
santificado sea tu nombre; venga a no-
sotros tu reino; hégase tu voluntad en
la tierra como en € cielo. Danos hoy
nuestro pan de cada dia; perdona nues-
tras ofensas, como también nosotros
perdonamos a los que nos ofenden; no
nos dejes caer en la tentacion, y libra-
nos del mal. Amén.

Sefior mio Jesucristo aplaca tu ira, tu
justicia y tu rigor; por tu preciosisima
sangre, misericordia Sefior.

Brazo derecho

Nuevamente el rezandero indica que re-
tiren el segundo clavo (que es deposita-
do en la charola) de la mano derechay
gue con la banda blanca lo sostengan de
entre los brazos. Una vez gque se conclu-
y0 con €llo prosigue:

jAve Maria Purismal Sin pecado con-
cebida

Padre nuestro que estés en e cielo,
santificado sea tu nombre; venga a no-
sotros tu reino; hégase tu voluntad en
la tierra como en € cielo. Danos hoy

nuestro pan de cada dia; perdona nues-
tras ofensas, como también nosotros
perdonamos a los que nos ofenden; no
nos dejes caer en la tentacion, y libra-
nos del mal. Amén.

Dios te salve, Maria, llena eres de gra-
cia; € Sefior es contigo. Bendita Tu
eres

entre todas las mujeres, y bendito es el
fruto de tu vientre, Jestis. Santa Maria,
Madre de Dios, ruega por nosotros, pe-
cadores, ahora y en la hora de nuestra
muerte. Amén.

Sefior mio Jesucristo aplaca tu ira, tu
justicia y tu rigor; por tu preciosisima
sangre, misericordia Sefior.

Los pies

El primer vardn que estaba a pie de la
cruzretirael clavoy procede acolocarlo
en la charola. El rezandero continGia con
e acto ritual:

jAve Maria Purisimal Sin pecado con-
cebida

Padre nuestro que estés en € cielo,
santificado sea tu nombre; venga a no-
sotros tu reino; hagase tu voluntad en
la tierra como en € cielo. Danos hoy
nuestro pan de cada dia; perdona nues-
tras ofensas, como también nosotros
perdonamos a los que hos ofenden; no
nos dejes caer en la tentacion, y libra-
nos del mal. Amén.

Dios te salve, Maria, llena eres de gra-
cia; el Sefior es contigo. Bendita Tu
eres entre todas las mujeres, y bendito
es el fruto de tu vientre, Jeslis. Santa
Maria, Madre de Dios, ruega por noso-
tros, pecadores, ahora y en la hora de
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nuestra muerte. Amén.

Sefior mio Jesucristo aplaca tu ira, tu

justicia y tu rigor; por tu preciosisima

sangre, misericordia Sefior.
COLOCACION DEL SENOR SANTO ENTIERRO
EN LA URNA

Como la imagen quedd sin los clavos
gue lamantenia en la cruz, ahora son los
varones quien la sostienen con la banda
blanca, mientras, € primer varén cubre
d torso y los pies de la sagrada imagen
con una sdbana blanca, los varones la
dedlizan ala par. El primer varon recibe
al Sefior Santo Entierro en su hombro,
para apoyarse mete sus brazos entre los
delaimagen hastalograr recostarlaen su
pecho y se dispone a bajar poco a poco
de la escalera, abrazandola completa-
mente. Los nuevos varones 1o secundan
para cerciorarse de que descienda con
precaucion y sin ningln contratiempo.

Una vez que se encuentra abajo los
demés varones proceden a quitar laban-
da blanca para colocarla en la cruz, fi-
jandola con unos seguros y entre cinco
varones depositan la imagen al interior
de la urna (ver figura 2). El primer varén
retiralapelucay coronade espinasdela
cabeza de la imagen para ponerla en su
charolarespectivay procede acolocar €
sudario en la cabeza.

Son los nuevos varones (Barrio de
San Pedro) quienes cubren la imagen
con la sabana santa blanca'y encima un
lienzo de color morado, confecciona-
do con tela litargica 'y en la orilla ga-
l6n dorado, finalmente, los cargadores
proceden a tapar la urna. Una vez que

concluyen ese momento el rezandero
manifiesta su inconformidad por querer
realizar la procesion alaunade latarde
cuando esta corresponde hasta las tres.
LA PROCESION NO PUDE HACERSE A ESA HORA
PORQUE CRISTO AUN NO HA MUERTO

Una vez que le rezandero concluye con
€l rito del descenso del cuerpo de Jesu-
cristoen cruzy lo colocan enlaurnapara
la procesién comenzo toda una polémica
por querer iniciar la procesién a la una
de latarde, cuando latradicion dicta que
esta debe llevarse a cabo alas tres de la
tarde, horaen laque se conoce que Cristo
murid, por tanto, el rezandero expreso:

La imagen del Sefior Santo Entierro
Ileva un protocolo muy delicado, los
sefiores varones que afio con afio parti-
cipan tienen ladichade serlo, porque es
unadichaser varén, es unaencomienda
muy grande que realizan desde el jue-
ves, viernes y sdbado santo, en la pro-
cesion del silencio y, posteriormente el
rosario de Resurreccion es una labor
muy grande la que desempefian. Hoy,
por las circunstancias, a Sefior lo he-
mos bajado de la cruz antes de tiempo,
a partir de ello me surge el siguiente
comentario, porque desde la mafiana
escuché en la casa del mayordomo que
la procesién seria a la una, que, a las
tres, no sé cdmo quedaron de acuerdo.
Comento, €l sacerdote hace unos ins-
tantes acabd de proclamar “Las siete
palabras”, refirié que esta escrito en las
sagradas escrituras, procedimiento de
agonia de las doce del dia hastalastres
de la tarde. Les dijo a los feligreses:
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“pueden retirarse a sus casas, pueden
irse, pero sigan contemplando laagonia
del Sefior desde las doce del dia hasta
lastresdelatarde”, el mismo sacerdote
lo menciond. Desde mi punto de vista
lo que el ayuntamiento opine es punto
y aparte, lapoliticaesindependiente, es
verdad que nos quieren cuidar, si, pero
por qué a veces respetamos |os mitines,
los horarios de las campafias politicas
actuales, nos dicen un horario y alli fi-
nalizamos, pero por qué no respetamos
€l horario del Supremo que nosdatodo,
lavida, nos da el pan de cada dia, por
gué no lo respetamos, nos dicen que
habra una campafa de tal candidato a
cierta hora y ali estamos, ¢y hoy no
gueremos hacerlo? Sin embargo, es
decisién de ustedes, yo soy un simple
servidor que los guia por €l protocolo
detal y cdmo debe tratarse nuestro Se-
fior y cdmo debeir, ladecision latienen
ustedes, si tiene un acuerdo, ese acuer-
do se respeta, pero si quiero que quede
muy claro con los mayordomos que
estén fungiendo, es cierto que €l ayun-
tamiento a lo mejor nos cuida y todo,
pero por qué el ayuntamiento permite
hacer bailes, pues ya hay bailes aqui y
alla, y por qué con nuestro Sefior no nos
lo permite, porque se aglomera la gen-
te, ¢por qué se aglomera la gente? Por
amor aDios, ¢acaso aEl o pondremos
de candidato? ¢Acaso a El le vamos a
dar la presidencia? jPues no! Sélo hay
que hacer uso de razén y tener palabras
concretas con e ayuntamiento, con €l
sefior presidente municipal, con quie-
nes dialoguemos, pero que sean con
palabras concretas “respeta por favor,
lo que esta escrito, es lo Unico que te
pido, respeta, no te salgas, ni me sal-

gas con € cuento que alasdoce o ala
una del dia’, ese favor les pido, dentro
un afio, si Dios nos y me permite estar
con ustedes estaré y sino la personaque
los guie que sea por buen camino y de
buena manera, le doy gracias a Dios,
hoy cumplo 22 afios de estar trabajando
con Nuestro Sefior Santo Entierro, afio
con afio me da mucho gusto, pero hay
aveces cosas que, de manera particular
no me agradan, sin embargo, los res-
peto, aunque si yo hablo en la fiscalia
me pueden callar répidamente, dicién-
dome: “¢TU quién eres si no tienes un
cargo?’. Decia yo hace un momento,
por qué esta puesta nuestra sefiora de
la Soledad si alin no termina de fallecer
nuestro Sefior, pues se estaba proce-
diendo € viacrucis y quien debia estar
era“LaDolorosa’, por qué, porque esta
en los siete dolores, no obstante, la Vir-
gen de la Soledad ahorita, que ya que-
dé sola, acompafiara a nuestro Sefior
Santo Entierro en un tramo, se le viste
de negro y se le colocan siete listones
de diferente color, pero las cosas, los
mayordomos las hacen al revés, Unica-
mente por no preguntar, “yo soy fiscal”
“yo soy mayordomo” “yo soy €l chin-
gon” “y aqui las 6rdenes las doy yo”,
pues no sefiores, todo por no pregun-
tarse las cosas |las hacen como quieren,
hacerato yasellevan laimagen del Pa-
dre Jesus y me dejan al Jesusito con la
cruz cargando, el sacerdote ya terminé
e viacrucis 'y, dlos ya se van por ala,
“haber mayordomo del Padre Jesus,
me permites tantito, que no escuchaste
que ya terminé € viacrucis, me haces
e grandisimo favor de quitarle la cruz,
por qué, porgue ya hizo las siete pala-
bras, no tiene necesidad de seguir car-
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gandola. Pero no, nos interesa méas que
la gente nos vea, que nos mire que so-
mos mayordomos, pero no, aqui todos
somos iguales, para El no hay diferen-
cias, ricos, pobres, humildes, guarachu-
dos, de charol, de traje, como quieran,
todos somos hijos de Dios y respete-
mos lo que El nos manda. Hasta para
un difunto, por ejemplo, ahorita por la
pandemia nos dicen solamente se hara
un rosario, vas a la casa, a despedirlo
alas 10 de la mafianay lo respetamos,
y Somos seres humanos, cuanto menos
para Dios Nuestro Sefior. Esto toeme-
lo en cuenta, llévenlo a pie delaletra,
paraque si en algin momento vuelven
a ser mayordomos o quienes estén de
cargadores aqui en 10 afios deciden ser-
lo 0 €l otro afio cargan, tdmenlo muy en
cuenta, de verdad, yo les he dicho en
repetidas ocasiones que mientras Dios
me preste vida y gustan preguntarme
estaré para orientarles, yo no quiero
[levarme lo que s&, sino que quiero de-
jarselos como legado para eso es, pues
me iré y me llevaré todo. Lo que ayer
les decia en €l rosario, estuve enfermo
por la pandemia, “si Dios me hubiera
dicho hastaaca’. Le deciaami compa-
fiero rezandero que trajo al Padre Jesus,
tienes que aprender, tienes que saber,
algo que me contestd: “mira Goyo, es
gueyo no tengo & dony desconozco de
todo esto”, le respondi, “no es que ten-
gas el don, sino que simplemente debes
estar atento y aprender, preguntar, para
mafiana saber” ¢(Estamos de acuerdo?
Entonces ahorita, como hayan queda-
do de acuerdo, repito, lo respeto y nada
més. Sefiores varones de San Pedro
a las cinco de la tarde comienzan los
santos oficios a la adoracion a la san-

ta Cruz, posteriormente, como a las
siete de la noche ya habra terminado,
haganme el favor de venir a bajar “la
banda’, pues a ustedes les corresponde
y cuando hayamos llevado la imagen
del demandito alacasa del mayordomo
se la entregan, porque €ellos la pondran
en la madrugada para la procesion del
silencio, ¢estamos de acuerdo? Ahorita
se quedaen laCruz.

Con estas palabras, € sefior rezandero
expresd y tomo la voz que de muchos
circulaba y que no estaban de acuerdo
en realizar en ese momento la procesion
“es como s quisiera llevar a enterrar a
mi padre y alln no muere, est en ago-
nid’, aducia uno de los varones, por lo
gue, mayordomos, cargadoresy varones
del barrio de San Bartolomé salieron al
atrio a dialogar con los fiscales y ma-
yordomo del pueblo, se concluy6 que la
salida de laprocesion seriahasta las tres
de latarde, tal y como son “las costum-
bres’, comunicaron a rezandero, quien
pidié una mesa para poner laurnay los
cargadores montaran guardia y prove-
yeran de gel antibacterial alas personas
que entraban a venerar la sagrada ima-
gen, mientras esperaban la hora acorda
da para partir a barrio en cuestion.

LA PROCESION DEL SENOR SANTO ENTIERRO:
TRES DE LA TARDE

Siendo las tres de la tarde, en la nave
central del templo de San Pablo del
Monte, mirando la urna del Sefior San-
to Entierro el primer fiscal del pueblo el
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sefior Lorenzo Herndndez toma la pa-
labra y refiere: “jAve Maria Purisima!,
los alli reunidos responden: “ Sin pecado
concebida” y prosigue, “en e nombre
del Padre, del hijo y del Espiritu San-
to, amén. Mayordomos, vamos a hacer
nuestro recorrido de agqui a San Barto-
lomé que Dios les bendiga y les proteja
para salir bien. Gracias, mayordomos”.
El rezandero, €l sefior Gregorio prosigue
en laaccion ritual, queinicié a partir de
la intervencion del primer fiscal con las
siguientes palabras:

ijAve Maria Purisima, sin pecado con-
cebidal En los cielos y en latierra sea
para siempre Alabado; €l corazén amo-
roso de Jesls Sacramentado. Santisi-
mo Sacramentado que eres el Hijo del
eterno Padre; alumbra nuestro entendi-
miento para que nuestra alma se salve.
Padrenuestro que estasen el cielo santi-
ficado sea tu nombre, venga nosotros tu
reino, hagase tu voluntad asi en latierra
como en el cielo, danos hoy nuestro pan
de cada diay perdona nuestras ofensas
como también nosotros perdonamos a
los que nos ofenden, no nos dejes caer
en tentacion y libranos de todo mal,
amén. Dioste salve Mariallenaeresde
gracia, e Sefior esta contigo, bendita
eres entre las mujeres y bendito sea el
fruto de tu vientre JesUs, santa Maria,
Madre de Dios ruega por nosotros pe-
cadores, ahora y en la hora de nuestra
muerte, amén. Gloria al Padre y al Hijo
y a Espiritu Santo, asi como era en un
principio, ahora'y siempre, por los si-
glos de los siglos, amén. Maria Madre
de Graciay Madre de Misericordia, en
laviday en la muerte amparanos, gran

sefiora. Sagrado Corazon de JesUs, en
vos confio.

Concluido este espacio de oracion indica
a los cargadores a que levanten la urna,
gue resguarda la sagrada imagen, pues
haré otra oracion ala entada del templo,
y se aprecia @ Tonantzi?? de San Sebas-
tian (ademés en € trayecto procesiona
paso por el de San Bartolomé, San Pedro
y San Cosme). Una vez dli, a interior
de la valla, delimitada por un lazo que
sostienen las esposas de | os cargadores y
mayordomos; en la presencia del primer
fiscal y el fiscal del barrio de San Barto-
loméy de San Pedro, quienes son los re-
presentantes de estos grupos jerarquicos,
continta el sefior rezandero:

Muy buenas tardes a todos, son las tres
delatarde, vamos ainiciar nuestra pro-
cesion de Nuestro Sefior Santo Entie-
rro. En el nombre del Padre, del hijo y
del Espiritu Santo, amén. Por la sefial
de la santa Cruz de nuestros enemigos
libranos Sefior Dios nuestro, en €l nom-
bre del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo, amén. jOh, suavisimo JesUs!
Que quisiste padecer como Vil esclavo
delante del sacrilego pueblo, esperan-
do la sentencia de muerte que contra ti

22. Esun arco o portada que tiene entre 8 y 10
metros de ancho, y una altura de 8 metros, apro-
ximadamente; la forma de su cuspide puede ser
curva, aunque en la mayoria de ellos es rectan-
gular. Al tonantzi se le asocia tanto con elementos
como espacios y divinidades de la naturaleza: el
sol, el agua, la tierra 'y la cueva (cf. Prisco Hernan-
dez, 2019, p. 203).
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daba el tirano juez. Ruégote Sefior mio
gue, por esta mansedumbre tuya, morti-
fique yo mi soberbia, para que sufrien-
do con humildad las afrentas de esta
vida presente que, gocemos un dia en
la vida eterna. Por Jesucristo Nuestro
Sefior, amén. Benditay alaba seala sa-
grada pasion y muerte de nuestro Sefior
Jesucristo, por los dolores y angustias
de su Purisima Madre, sefiora nuestra,
concebida sin mancha ni pecado origi-
nal en el primer instante de su ser natu-
ral, te pedimos en estos momentos de
oracion Padre Mio que en la advoca-
cién de nuestro Sefior Santo Entierro,
nos concedas en esta sagrada procesion
parallevarte a tu sagrado sepulcro que
hoy en este afio esta destinado a la co-
munidad de San Bartolomé que te espe-
ra con los brazos abiertos, te pedimos
gue todos los seres que estamos agui
presentes seamos libres de esta pande-
mia que vivimos y que en cada uno de
nuestros corazones haya paz y sereni-
dad. jAve Maria Purisima, sin pecado
concebidal En los cielos y en la tierra
sea para siempre Alabado; el corazén
amoroso de Jests Sacramentado. jOh,
buen Jests! Que en este altar sagrado
donde con los brazos abiertos esperas
a todos aquellos que te invocan, mira-
nos postrados ante tu bendita imagen
reconociendo tus singulares beneficios,
te imploramos las gracias de nuestras
necesidades. En los cielos y en la tie-
rra sea para siempre Alabado; €l cora-
z6n amoroso de Jests Sacramentado.
Con su permiso Sefior Santo Entierro,
nuevamente otro afio mas, gracias por
permitirme estar en tu sagrado servicio,
bendito y alabado seatu santo nhombre.

El sefior rezandero quien estaba de rodi-
[lasy con las manos levantadas, después
se postro, besd en el suelo y se puso de
pie e indico a los fiscales a que toma-
ran su lugar en la procesion (ver figu-
ra 3), ademés los invitd a ir serenos y
tranquilos durante € trayecto, con €llo,
comenzo la procesion por € recorrido
pactado, en esta ocasion solo la Virgen
dela Soledad ataviada con su ropa negra
y siete listones de colores, que recuer-
dan sus dolores, fue la Unicaimagen que
lo acompafié en un tramo, también los
cargadores del barrio de San Pedro iban
con labanderolay losfarolesy cargando
el palio morado, a los que no invitaron
en esta ocasion, quiza para contener la
presencia de asistentes fue a la herman-
dad de los chalmeros.

Las calles lucian tapetes y alfombras
de aserrin, con letreros de “Bienvenido
Santo Entierro”, “Bendice a tu pueblo
Sefior”, arcos que decian “Ten miseri-
cordia de tu pueblo Sefior” festones y
diversos adornos, aungue fueron auste-
rosy no tan vistosos ni elaborados de la
misma manera que |os afios pasados. En
algunos espaci 0s precisos, Como cruces
de calles se realizaron distintas oracio-
nes para solicitar el bienestar de las fa-
milias, el descanso eterno alos difuntos
y més por la crisis de salud que se vive
actualmente. Durante la procesion las
familias salian a observar € paso de
cortejo con una mirada esperanzadora
y de aegria, por ello, compartian con
los asistentes tortas compuestas, agua
de sabor, dulces, frutas como naranjas,
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pifias, etcétera. Hasta que laimagen lle-
g6 alacasa el mayordomo en donde la
recibieron con sashumerios y humo de
copal. En laprocesion se encontraron en
la casa de un ex mayordomo del Sefior
Santo Entierro, en ese sitio @ rezande-
ro hizo un rezo especial por é y por su
labor desempefiadaen el pasado, € anti-
guo mayordomo ante este gesto se con-
movi6 a borde del llanto. Finalmente,
el ansiado Sefior Santo Entierro llegd a
unas cuadras que conducen o que son la
entrada ala capilla, donde los mayordo-
mo y fiscales de ese barrio, de rodillas y
con su incensario recibieron gustosos la
sagrada imagen (ver figura 4), quien fue
conducida a la capillay una vez dentro,
sacaron a demandito para llevarlo a la
casadel mayordomoy “compartir el pan
y la sal”, porque mas tarde regresarian
al rezo del rosario y en la madrugada a
las tres de la mafiana “La procesién del
silencio”.

CONCLUSION

Podemos, en resumen, referir que la
fiesta religiosa del Sefor Santo Entierro
conserva un complejo decurso ritual y
simbodlico, en € cual, se observan una
serie de préacticas y participantes, desta-
cando aquellos roles de los especialistas
rituales como lo son fiscales, mayordo-
mos, cargadores, varones, rezanderos
que, sobresalen, de manera particular
en la procesion del Viernes Santo, toda
vez que tiene un trasfondo en su siste-
ma de creencias. Tanto en tiempos “or-
dinarios’ como en los “ extraordinarios’

(pandemia) la fiesta religiosa ha tenido
diversas funciones, muy definidas, que
se reproducen bajo distintas maneras
como la resistencia y la negociacion,
por € arraigo que guarda en los entor-
nos socioculturales de organizacion y de
cohesion social.

“Laprocesion”, como acto ritual nos
muestra la capacidad creativa que esta
comunidad tiene para resistir, negociar
y adaptar su cosmovision y sistema de
creencias ante los embates del tiempo y
los procesos histéricos que de ellos se
derivan, toda vez que, nos muestran la
persistencia y vigencia de estas “expre-
siones culturales’, porque estas practi-
cas les permiten a los barrios establecer
distintos lazos de solidaridad, cohesion
y reciprocidad simbolizado en e Sefior
Santo Entierro.

Las principales evidencias recopila-
das apartir delaobservacion participan-
te y lainteraccion con los especialistas
rituales muestran como, a pesar delasi-
tuacion de salud, € sistema de cargos de
la poblacion se resiste a dejar de realizar
“la procesién” porgue esto ocurre una
vez cadadiez afos entre los barrios de la
localidad, lo cual, implicariaunaruptura
en € sistema de creencias y la cohesion
socia, para €ello, establece un didogo
con las autoridades civiles y negocia,
tanto la reduccién de horarios como las
cales por las que transitara la “imagen
sagrada’, pero conservando elementos
como pasar por la casa del mayordomo,
en términos simbolicos.

A inicios del afio 2020 € barrio de
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San Sebastidn Xolalpan, que se resistia
a pasar por ato la procesién, porque
deberian esperar nuevamente diez afios
para tener bajo su custodia la venerada
imagen, motivo por e cual, determina-
ron trasladarlaala capillade su barrio la
madrugada del 10 de abril de 2020, para
que los feligreses tuvieran la oportuni-
dad de visitar a Sefior Santo Entierro
durante el transcurso del dia, a pesar de
las advertencias y negativas de la presi-
denciamunicipal deno llevar acabo nin-
guna expresion religiosa. No obstante, y,
pese aque la Guardia Nacional arribo al
lugar, los mayordomos del barrio nego-
ciaron con ellos paraque lagente llegara
a recinto, cumpliendo con las medidas
dispuestas por el gobierno federal.

Por otra parte, en 2021, cuando se
pensd que la pandemia desapareceria,
e barrio de San Bartolomé tuvo una
oportunidad mas amplia de negociacién
con la autoridad civil, debido a que la
diocesana, representada en el parroco
se apegd a lo establecido de no realizar
actividades multitudinarias, sino que,
solo con un aforo minimo de asistentes
y a puerta cerrada, porque aunque las
condiciones seguian siendo adversas,
para ese momento histérico de la pande-
mia se desarrollaban eventos “masivos’
tanto de bailes popul ares como politicos,
bajo esa argumentacion comprometie-
ron la voluntad del municipe, quien les
autorizo llevarla a cabo no de la manera
acostumbrada, pero si por un tiempo de-
terminado de horas y por agunas calles,
entre ellasladel sefior mayordomo. Eran
de dos atres horas el tiempo gue se con-

cedio paralarealizacion de laprocesion,
tratando de cumplir con los protocolos
de salud, pues € 99 por ciento de los
asistentes empleaba cubrebocas e inclu-
s0 los mayordomos |levaban las botellas
de gel antibacterial para repartir entre la
gente. En principio, la procesién seria
de una a tres de la tarde, sin embargo,
latradicion de partir alas tres de la tar-
de se impuso severamente: “pues no se
podia llevar a sepultar a Sefior, cuando
este aln se encontraba en agonia’. El
peso de las costumbres y las tradiciones
es tal entre los oriundos de la localidad
gue se deben cumplir tal cual se ha he-
cho desde los abuelos: “las costumbres
y las tradiciones se vuelven leyes y las
leyes, se cumplen”.?® Todo lo anterior
nos permite evidenciar que los sistemas
de organizacion religiosa comunitaria se
adectian a los diversos contextos histori-
cosy culturales.

Finalmente, alo largo de los afios que
llevamos en el estudio de esta comuni-
dad habiamos observado los procesos
rituales, el lenguaje, los rasgos simbo-
licos y la forma de organizacion social
gue plasmamos en el texto Raices de la
religiosidad popular (2016), sin embar-
go, en Ultimas fechas la pandemia nos
hizo plantearnos otra serie de fenémenos
como el que acabos de enunciar y nos
permite trazar un posible nuevo estudio
sobre si el Sefior Santo Entierro tiene o
guarda alguna relacién entre los rituales
con trasfondo agricola de esta localidad.

23. Comunicacion personal con don Pedro Mar-
tinez del barrio del Cristo, abril de 2012.
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FiGuras

Figura 1. Calendario de fiestas de San Pablo del Monte

Fuente: jAcuérdate Diosito! Este afio si hice algo por ti, (2019) de Geovani Prisco.
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Figura 2. Los varones colocan en la urna “la sagrada imagen”, después de bajarla de cruz, mismos
gue se visten de blanco por larelevancia de cargo y en todo momento emplean guantes blancos por la
importanciaritual.

Fotografia: Geovani Prisco Herndndez.

Figura 3. Inicio de la procesion del Sefior Santo Entierro, salida de la parroquia, podemos observar
la presencia de los fiscales con su vara de mando, los rezanderos, del lado derecho el principal, quien
porta su libro de oraciones debajo del brazo. Al fondo sobresale el Tonatzi del barrio de San Sebastian
Xolalpan.
Fotografia: Alfredo Tlatelpa Romero.
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Figura 4. Recibimiento del Sefior Santo Entierro por parte de los mayordomos (arrodillados) del barrio
de San Bartolomé, quienes esperaron 10 afios en que la sagradaimagen volviera a su capilla. Podemos
observar a rezandero haciendo una oracion particular, a sefior mayordomo que tiene entre sus manos
una imagen pequeiia del Cristo Yacente, los fiscales con su vara de mando y los faroles sostenidos por
los cargadores del barrio de San Pedro.
Fotografia: Alfredo Tlatel pa Romero.
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RESUMEN

Se andliza el impacto de la actual pandemia en la vida ritual
delos pueblosindigenas de México. Asi, desde una perspecti-
va epidemiologica sociocultural, el objetivo es mostrar que el
impacto de la pandemia, al ser un proceso amplio, trastoca la
dimensién ritual de los pueblos indigenas, que es fundamen-
tal paralareproduccién material y simbélica de estos escena-
rios. Para ello, nos centramos en la ceremonia de peticion de
[luvias que llevan a cabo afio con afio los pueblos indigenas

1. Elpresente articulo es resultado del trabajo de investigacion que lleva a
cabo el programa Actores Sociales de la Flora Medicinal en México, adscrito
al Instituto Nacional de Antropologia e Historia, en la delegacién Morelos.
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del estado de Morelos y de Guerrero y
en su reelaboracion frente alos diversos
efectos de la actual pandemia.

PAaLABRAS cLAVE: Cuarentena, ciclo agri-
cola, incertidumbres.

ABSTRACT

We analyze the impact of the ongoing
pandemic in the ritua life of the indi-
genous peoples of Mexico. Using the
perspective socio-cultural epidemiolo-
gy, our objective is to show, how the im-
pact of the pandemic disrupts the ritual
dimension of the indigenous peoples. Is
fundamental for the reproduction of the
material and symbolic of these spaces.
For this end, we focus on the rain invo-
cations that the indigenous communities
of the States of Morelos and Guerrero
and the way these have been reshaped
because of the current pandemic.

Keyworps: Quarantine, Farming Cycle,
Uncertainties.

INTRODUCCION

Abril y mayo son meses especiales para
diversos pueblos originarios del estado
de Morelosy Guerrero en México, pues
es el tiempo en el que se organizan para
dar inicio y cumplimiento con €l ciclo
agricola, € cual, desde tiempos inme-
moriales est4 ligado a una serie de fes-
tividades y rituales destinados a generar
las condiciones éptimas para tener un
buen temporal y en consecuencia bue-
nas cosechas (Florescano, 1968). Afio

con afio, cerros, cuevas, parcelas y ojos
de agua son venerados y visitados por
una multitud de personas gque se congre-
gan para pedir y ofrendar, através de un
rezandero-guia, a los santos y deidades
gue habitan en estos lugares, por la llu-
via, lafertilidad y la abundancia de los
alimentos que estarén proximos a sem-
brar.

Son fiestas determinantes para la re-
produccién material y espiritual de los
pueblos gque practican tradicionalmente
la agricultura de autosubsistencia, prin-
cipalmente la siembra de maiz de tem-
poral, y de otra diversidad de alimentos
que se le asocian, como el frijol, cala-
baza y chile (Broda, 2003). Son cos-
tumbres que, desde la narrativa de don
Zenon Diaz, rezandero fiuu savi de la
comunidad de Cuanacaxtitlan, Guerre-
ro, “son parte delavidadetodos, son re-
glas que nos heredaron nuestros abuel os
para poder seguir viviendo en nuestras
tierras, para trabajarlas y poder comer
dedlas’.

Sin embargo, e 15 de marzo de 2020
el gobierno de México decretd a nivel
nacional medidas de aidamiento y dis-
tanciamiento social para contener a
nuevo coronavirus, las cuales, fueron
acatadas por todos los érdenes de go-
bierno (federal, estatal, municipa y lo-
cal). Al ser un mandato oficial, diversas
comunidades indigenas y campesinas
del pais adoptaron dichas medidas, las
cuales impactaron en las précticas coti-
dianas, festivas y rituales que se organi-
zan de manera ciclica, una de €llas, la
peticion de lluvias.
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En Cuanacaxtitlan, comunidad fiuu
savi perteneciente a municipio de San
Luis Acatlan, Guerrero, a principios de
abril la autoridad local informé a la po-
blacion sobre las nuevas medidas que
“venian desde arriba’, y que implicaban
como entodo € pais, lacancel aciontem-
pora delo que se ha denominado como
actividades no esenciaes, como €l cierre
de escuelas e iglesias, la suspensién de
asambleas, reuniones, fiestas particula-
resy deinterés comunitario, asi como €l
control de la movilidad de la poblacion
hacia otras comunidades. A don Zenon
Diaz, enlosprimeros dias de abril, €l co-
misario le avisd que no subirian a cerro
Zapote Negro, lugar al que acude desde
gue era nifio, pero desde hace diez afos
vacomo rezandero y guiade la comuni-
dad, para hacer la peticién de lluvias €
24 de abril, dia del sefior San Marcos.

Lo mismo sucedié en Xoxocotla,
municipio indigena ubicado en € esta-
do de Morelos, |a autoridad mandat6 lo
mismo, suspender todo. El 21 de mayo,
dia de la Ascension? como es costumbre
desde gque tienen memoria, acuden al ce-
rro del Coatepec para ofrendar ala cue-
vay dar lecturaal temporal que esta por
venir. Don Rogelio Leal, campesino que
sube cada afio al cerro Coatepec a ofren-
dar para pedir por sus cosechas, sefida
gue desde que anunciaron las medidas,
no hubo un acuerdo en la comunidad de
como se llevarian a cabo las estrategias

2. Celebracion catdlica realizada 40 dias des-
pués del domingo de resurreccion que conmemo-
ra la ascensién de Jesucristo al cielo.

de mitigacion y nunca pensaron que las
medidas impactarian en € ritua més
importante realizado en la comunidad.
Asi, lo que la autoridad ignor6 es que
laimposicién de la cuarentenacoincidié
con uno de los momentos més criticos
del ciclo agricola que enfrentan cada
ano los pueblos de referencia, tiempo de
sequiasy, por tanto, falto delluviasen el
gue se esta terminando el maiz, la base
de su alimentacion, y en el que aumenta
su precio por laatademandadelos con-
sumidores y la poca disponibilidad del
grano. En este sentido, en contextos de
desigualdad histérica, en donde se con-
juga la pobreza y la precariedad del sec-
tor agricola, situacién que precede a la
actual pandemia, la peticién de lluvias,
S bien es un acto de resistencia ances-
tral que se ha adaptado a las vertigino-
sas transformaciones del tiempo, en este
momento de multiples incertidumbres
con las que viven dia a dia estos grupos
sociales, es una salida y una esperanza
no solo para dar cumplimiento a su re-
lacion sagrada con los entes de la natu-
raleza que proveen a su territorio, Sino
gue es un proceso imprescindible para
asegurar su subsistencia.

Sin embargo, los debates actuales
en torno a la pandemia dominados por
la epidemiologia oficial estan cargados
de una cierta opacidad que se distancia
abismalmente de la vida cotidiana y en
consecuenciacierralas puertasamuchos
otros saberes (Santos, 2020). Todo es
cuantificable en términos de infectados,
decesos y vacunas, todo se reduce a un
discurso epidemiol 6gico queinvisibiliza
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y desatiende la desigualdad estructural
gue lleva a enfermar diferencialmen-
te a los territorios, y a mismo tiempo,
desperdicia experiencias y saberes que
también son trastocados por las dindmi-
cas de la actual pandemia. Dicho esto,
el objetivo de este trabajo es visibilizar
a través de dos experiencias especificas,
gue la COVID-19 a ser un proceso de
saud-enfermedad (Menéndez, 2008;
Hersch, 2013) es un fendbmeno amplio
gue genera dafios colectivos y diferen-
cidles a la salud, pero también impacta
dimensiones de orden simbdlico y miti-
co-sagrado, las cuales, son vitales para
la reproduccién de las comunidades.

Para ello, nos centramos en proble-
matizar las condiciones histéricas de
desigualdad en las que se llevan a cabo
los rituales agricolas, como la peticion
delluvias, para mostrar que las respues-
tas que han dado los pueblos frente ala
COVID-19 conjugan diversas lecturas
en torno a las incertidumbres y €l ries-
go no solo representado por la pande-
mia sino a la inseguridad que conlleva
no cumplir con un acto fundamental del
ciclo agricola.

En los dos escenarios se llevaron a
cabo entrevistas en 2020 y 2021 para
ofrecer un panorama amplio en torno
a las implicaciones de la pandemia. En
el caso de Xoxocotla, municipio nahua
ubicado en €l estado de Morelos, selle-
varon a cabo entrevistas de manera pre-
sencia alafamiliaencargadaderealizar
la peticion de lluvias y a campesinos
gue acuden cada afo a esta festividad.
En e caso de Cuanacaxtitlan, comuni-

dad fiuu savi (mixteca) perteneciente al
municipio de San Luis Acatlan en Gue-
rrero, es un espacio en donde el progra-
ma de investigacion Actores Sociales de
la Flora Medicinal en México, adscrito
a Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, ha trabajado y acompafiado sus
procesos organizativos, uno de ellos la
conformacion de una comision de salud
comunitariay ha generado materiales de
difusion en torno alas plantas medicina-
les.® A partir de estas relaciones previas,
las entrevistasfueron realizadas viatele-
fonica, tanto a rezandero, como a otras
personas de la comunidad.

AL SUR DE LA CUARENTENA

En América Latina, a pesar de los re-
conocimientos de los derechos de los
pueblos indigenas, persisten numerosas
desigualdades que se manifiestan en las
condicionesdevidadelapoblaciony en
la distribucién diferencial de riesgos y
dafios que resultan ser evitables. Con la
irrupcion de la actual pandemia, la des-
igualdad se profundizé y las situaciones
mas criticas se viven en los pueblos in-
digenas de la regién. En México, por
ejemplo, los indicadores de accesibi-
lidad a los servicios de salud muestran
gue las probabilidades de muerte por
fata de atencion medica se triplican
cuando se trata de personas indigenas,

3. Véase https://pasfminah.wixsite.com/misitio/
blank para consultar los diversos materiales que
ha generado el programa Actores Sociales de la
Flora Medicinal en México
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que de cualquier otro poblador del pais
(Coneval, 2018).

Ademés de la accesibilidad alos ser-
vicios de salud, los pueblos indigenas
enfrentan graves problemas historicos
heredados de generacion tras genera-
cion, en torno a la calidad de los servi-
ciosbésicos en susviviendasy a acceso
a la alimentacién, lo que significa que,
hay mas factores de riesgo que vulneran
y ponen en peligro la vida de la pobla-
cion indigena frente al impacto maltiple
de la pandemia.

En este sentido, este patron histori-
co de desigualdad y exclusion que tie-
ne mayor incidencia en los territorios
habitados por pueblos indigenas, y que
hoy se hace evidente con la llegada de
un problema de salud publica a escala
global como la COVID-19, remite a la
imposicion y naturalizacion de un per-
sistente patrén de poder mundial occi-
dental de pensamiento, ordenamiento
y jerarquizacion de territorios, conoci-
mientos y seres humanos, denominado
“colonialidad”, €l cual, tiene su origen
en el proceso de colonizacion del con-
tinente americano y se extiende has-
ta nuestro presente (Restrepo y Rojas,
2010, p. 15).

Hoy, las relaciones de dominacion y
subordinacién impuestas en la conquis-
ta permanecen vigentes como forma de
pensamiento que es fundamentalmente
abismal y es el marco de accion que le-
gitimalas asimetrias y diferencias entre
los grupos sociaes. Es decir, se trata de
una forma de pensamiento occidental
gue consiste en un sistema dicotémico

gue divide radicalmente a la realidad
social en dos universos: € universo “de
este lado de la lined” y €l otro univer-
s0, el que cruza lalinea, que desaparece
como realidad y se convierte en no exis-
tentey por ello esradicalmente excluido
(Santos, 2005, p. 160).

En este orden, la COVID-19 es otro
proceso diferencial en e que la colo-
nialidad como forma de pensamiento
dominante que estructura las relaciones
sociales, produce realidades no exis-
tentes, que se ubican en lo que Santos
(2020) llama e “sur”, €l cual, no remi-
te Unicamente a un espacio geografico,
sino a uno metaférico de sufrimiento
sistematico producido por € capitais-
mo, colonialismo y patriarcado (p. 45).
Con la COVID-19, larealidad hegemo-
nica sigue produciendo no existencias,
en tanto, descalifica, torna invisible y
descarta de manera irreversible, la am-
plia realidad que configura a los pueblos
indigenas.

Asi, una de las manifestaciones mas
eficaces y hegemonicas en la que la co-
lonialidad produce no existencias es
a través de la construccion del pensa-
miento cientifico, universal y moderno
como Unica forma de conocimiento po-
sible (Lander, 2000). Actualmente, esta
forma poderosa de produccion de no
existencias hatomado forma a través de
la epidemiologia dominante, el area de
labiomedicina encargada de estudiar las
causas, distribucién, comportamiento y
control de los procesos salud y enferme-
dad, como el gue hoy en dia vivimos.

En México, € gobierno federal a
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través de la Secretaria de Salud, desde
gue inicio la pandemia, transmitio du-
rante un afio, una conferencia de prensa
para dar a conocer el estado epidemio-
I6gico del pais ante la COVID-19 y las
medidas para mitigar su impacto. Dia-
riamente el informe técnico se redujo a
dos procesos. € primero, alos nimeros
gue representan procesos dramaticos de
morbilidad y mortalidad; y € segundo,
a plan de atencion “integral” para ha
cer frente a la pandemia. La cuarentena
fue laestrategiaimpuestaen €l pais para
reducir los contagios, y e impacto eco-
ndémico y emocional en mujeres y nifios
fueron reconocidos como las dimensio-
nes de afectaci 6n que debian atenderse.
Sin embargo, en un pais en donde hay
aproximadamente 16 millones de indi-
genas (INEGI, 2020), el andlisisintegral
de afectacion y sus medidas de conten-
cion, fueron pensados y disefiados para
la poblacion urbana, €l escenario que re-
presentael mayor riesgo de contagio por
sumovilidad y el mésimportante para el
Estado por ser el espacio de produccion
econdmica a nivel nacional. De modo
que, el analisis epidemioldgico oficial
y las respuestas de atencién excluyeron
e invisibilizaron de la realidad nacio-
nal a la poblacién indigena de manera
multiple. No se les brind6 informacion
oportuna sobre la pandemia, no se ge-
neré un plan de intervencion inmediata,
apesar de ser |os escenarios més vulne-
rables del pais, no se dialogd con ellos
sobre las implicaciones de la cuarente-
na; imponiendo una logica dominante
como unica medida universal, sin tomar

en cuenta que, ademas de |os impactos
econdémicos, afectaria otros procesos de
indole colectivo y simbdlico, pero nece-
sarios para la reproduccion material y
simbdlica de su relacion con su territo-
rio, como lo eslavidaritual.

En este sentido, la epidemiologia
sociocultural, como propuesta contra-
hegeménica a la epidemiologia clasica
y a pensamiento dominante de salud
publica, permite hacer visible que lo
gue es “producido como no existente”
(Santos, 2006, p. 23) en los procesos
de salud publica, constituye una reali-
dad viva. Asi, la epidemiologia socio-
cultural es una postura latinoamericana
epistemol 6gica y metodol dgica diferen-
te, que se desarrolla principalmente en
México (Menéndez, 2008; Haro, 2010;
Hersch, 2013) y pone de manifiesto que
la mirada dominante de dicha disciplina
tiene una limitada y reduccionista inter-
pretacion y resolucion para estudiar y
atender los fendmenos de salud-enfer-
medad, porque se centra en la enferme-
dad y no en lasalud, en la unicausalidad
y en los clasicos factores de riesgo de
caracter bioldgico. Como consecuencia,
se invisibiliza la multiplicidad de fac-
tores e impactos que intervienen en los
problemas de salud publica entre ellos,
la desigualdad estructural que lleva a
enfermar diferencialmente a ciertos te-
rritorios, la historia de los escenarios y
los significados culturales de los actores
gue viven en carne propia un fendbmeno
de estanaturaleza (Herschy Haro, 2007;
Menéndez, 2008).

Asi, la epidemiologia sociocultural
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no busca “adaptarse a lo cominmente
aceptado, sino estudiar nuevas teméticas
einterrogar otros aspectos de los proble-
mas sanitarios que no son comunmente
abordados’ (Haro, 2010, p. 25). Para
ello, el trabajo que se propone se enmar-
ca en una conexion entre las ciencias de
lasaludy las sociales, através de incor-
porar la lectura no solo del personal de
salud, sino de cada uno de los actores
involucrados, en torno a los significa-
dos que se producen en un proceso de
salud-enfermedad.

En México, por ejemplo, hay contri-
buciones importantes que muestran que,
en la construccion del perfil epidemiolo-
gico (aspecto clave para el conocimien-
to de lasituacion de salud de una comu-
nidad) es crucial reconocer a la cultura
como una dimensién particular que de-
terminara las nociones y representacio-
nes en los procesos de salud-enferme-
dad, asi como su causalidad y formas
de atencién (Gonzalez y Hersch, 1993).
En este orden, e reconocimiento que
la cultura permea lo sanitario tiene re-
levancia en paises pluriculturales como
México, porque a partir de lavaloracion
cultural podemos reconocer que hay di-
versas nocionesy lecturas quetienen de-
terminados grupos sobre un proceso de
salud-enfermedad.

Este trabajo dialoga con el objetivo
principal de la epidemiologia sociocul-
tural ante la necesidad de ampliar la
comprension de las implicaciones ac-
tuales derivadas de una pandemia: res-
catar y reivindicar del desperdicio de
experiencias (Santos, 2000, p. 44), a

los procesos y significados que para la
epidemiologia clasica son residuales e
irrelevantes. En este sentido, para enri-
guecer € andlisis integral de la epide-
miologia, incorporamos lavidaritual de
dos pueblos originarios de México, uno
del estado de Morelos y otro de Gue-
rrero, como una dimension dentro de la
trama cultural que se ha visto afectada
de manerainédita araiz de un problema
de salud publica como la COVID-19.
Reconocer que los aspectos sociocultu-
rales son rel evantes paralacomprension
integral de los fendmenos de salud-en-
fermedad, es considerar que este es un
proceso diverso en €l que los miltiples
darios necesitan ser visibilizados y en
consecuencia atendidos.

LA PETICION DE LLUVIAS Y LA COVID-19

En México, las peticiones de lluvias han
sido definidas como rituales celebra-
dos en “lugares sagrados emblematicos
[que], muestran una gran profundidad
temporal y constituyen fendmenos-guia
para la delimitacion de espacios cultu-
ralmente significativos” (Barabas, 2008,
p. 7). Estos escenarios son denominados
“etnoterritorios’, haciendo referencia al
espacio ocupado culturalmente y con-
formado de manera histérica por grupos
etnolinglisticos (Barabas, 2004, p. 111).
Asi, esencialmente la peticion de llu-
vias, asi como €l ciclo agricola que rige
lavida de las comunidades indigenas en
México, es un acto de resistencia frente
al proceso colonial, que, pesealastrans-
formaciones que hasufrido alo largo del
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tiempo, es un elemento que su origen
esta ligado a los pueblos mesoamerica-
nos y actualmente sigue siendo un ele-
mento fundamental parala organizacion
social de estos escenarios (Broda, 2003).

En este sentido, en las comunida-
des originarias € ritual de peticion de
[luvias es un escenario de interaccion
de caracter comunitario y publico, en
donde se ruega a los santos, angelitos y
aires por un bien comun, del que depen-
de lareproduccién material y simbdlica
de los colectivos, es decir, e agua para
las siembras de temporal. Dichas peti-
ciones estan inscritas en un calendario
ritual agricola que, por lo regular inicia
entre abril y mayo empatandose con la
festividad religiosa de algiin santo, por
ejemplo, San Marcos, Santa Cruz, San
Isidro Labrador o Santiago Apostol.

La importancia de este ritual en los
dos pueblos de referencia es porque se
dedican alaagricultura de temporal, ac-
tividad que depende especificamente de
lalluvia paralograr la produccion prin-
cipalmente de granos bésicos como €l
maiz y frijol. Asi, bajo la cosmovision
de estos pueblos se cree que de la orga-
nizacion colectivay delamaneraen que
realicen la peticion de lluvias, depende-
ra que haya un buen temporal. Es decir,
cada riesgo contemplado y que puede
desencadenar en la pérdida de sus cose-
chas, esta relacionado directamente con
el ritual.

Sin embargo, los riesgos que en-
frentan los campesinos en México son
mayores y estén asociados con laimpo-
sicion de modelos econdmicos que en

lugar de resolver la crisis permanente
en la que viven los pueblos, la agudi-
zan, perpetlian y naturalizan como Unica
forma de vida posible. Con la adopcién
del modelo neoliberal en México y con
la intencion de modernizar al campo a
través de la firma del Tratado de Libre
Comercio del Norte (TLCAN) en 1994,
entre Estados Unidos, México y Cana
da, e campo mexicano, pero principal-
mente la agricultura de autosubsistencia
y los pequefios productores rurales, fue-
ron sometidos a procesos de precariza-
cion que desencadenaron en hacer cada
vez mas dificil la labor de los campesi-
nos (Concheiro, 2007).

Actualmente en México, de los 32.4
millones de hectareas de superficie agri-
cola, €l 21 % esderiegoy € 79 % de-
pende totalmente de la lluvia (INEGI,
2018). Esto quiere decir que, prevalece
el régimen de temporal, e cual, depen-
de de condiciones climatolégicas y de
la capacidad del suelo para captar la
lluvia. Sin embargo, la agricultura de
temporal esta expuesta a otros riesgos
como laerosion de los suelos que afecta
la fertilidad, impacto que a su vez tiene
implicaciones en € rendimiento para su
subsistencia, pudiendo incrementar la
inseguridad alimentaria (Cotler, 2020).
En este sentido, con esta multiplicidad
de inseguridades, la COVID-19 lleg6 a
escenarios vulnerados histéricamente,
en donde la principal batalla es sobre-
vivir diariamente entre tanta incerti-
dumbre, de modo que, en contextos de
riesgos inminentes que se ha impuesto
su naturalizacion, un problema de salud
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publica de la tal magnitud, en primera
instancia no representd una amenaza.

EL piA DEL SENOR SAN MARcos EN CUA-
NACAXTITLAN, GUERRERO

Cuanacaxtitlan es una comunidad fiuu
savi (mixteca) perteneciente a muni-
cipio de San Luis Acatlan Guerrero,
ubicada en la region costa chica-mon-
tafia de Guerrero. Cabe sefialar que este
municipio es escenario de un proceso
emblemético en € pais, en € que las
condiciones de inseguridad llevaron a
estas comunidades, entre ellas Cuana-
caxtitlan, a conformar la Policia Comu-
nitaria=CRAC PC. Cuanacaxtitlan tiene
aproximadamente 3,700 habitantes, y la
gran mayoria se dedica a la agricultura,
en menor grado ala ganaderiay un por-
centaje importante vive de las remesas
que sus familiares envian, principal-

Figura 1. Mapa de San LuisAcatlén,
Guerrero.

Fuente: Elaboracion propia.

mente de Estados Unidos y de ciudades
nacionales como Chihuahua, Sinaloa y
Baja California.

En esta comunidad, como en toda la

region, cada afio con gran devocion y
respeto, se celebra el 24 de abril € dia
del sefior San Marcos, en € que hacen
la peticion de lluvias en el Cerro Zapo-
te Negro. El 23 de abril es un dia muy
intenso paralos mayordomosy su fami-
lia, y paralas personas que son invitadas
a participar en los preparativos de esta
fiesta. Durante el dia previo se prepara la
comiday las ofrendas correspondientes
gue seran trasladadas al cerro, y que se-
rén ofrecidas a todos los que participen
en la organizacion, pero especia mente
alos principales, un grupo de hombres
mayores que han ocupado cargos en la
comunidad y que son reconocidos como
personas de respeto.

El 24 de abril, desde las 6 de la ma-
flana, Don Zendn sale rumbo a cerro,
junto con los mayordomos y todas las
personas que tengan la intencién de
unirse a la peticion colectiva de la co-
munidad. Las ofrendas que llevan son
una variedad de alimentos que se con-
sumen en la vida cotidiana como tor-
tillas, tamales y mole; bebidas como
aguardiente; arreglos florales y animales
como gallinas, cerdos o reses que seran
sacrificadas para ofrendar a “San Mar-
quitos’ (Figura 2). Durante una hora
y media caminan para llegar a la cima
del cerro, en el que permaneceran hasta
media noche. Al cerro acuden alrededor
de unas doscientas personas, de todas
las edades. Esto se hacia afio con afo,
hasta que, a principios de abril de 2020
en una asamblea comunitaria, las autori-
dades |ocales informaron sobre e nuevo
plan de prevencion de la pandemia, que
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Figura 2. Peticion delluvias en
Cuanacaxtitlan, 2019
Fotografia: Berenice Rodriguez

implicaba entre otras cosas, cancelar la
fiesta de San Marcos.

Don Zenén no pudo estar en la re-
union, pero cuando le avisaron que no
habria fiesta de San Marcos, no lo creyo,
porgue era algo que nunca habia pasado
en la comunidad. Cuando lleg6 €l 24 de
abril, no hubo absolutamente nada, Don
Zendn, comenta que é hizo los rezos
desde su casa, pero sabiaque esto no era
suficiente.

Desde que me enteré que no iba a haber
“San Marquitos’, pues me preocupé,
nosvacastigar “ San Marquitos’ y Cris-
to Jeslis por esto que estamos haciendo,
porque yo di mi palabra de hacerlo afio
con afio hasta que ya no pueda o hasta
gue me muera, pero no asi no mas (Ze-
non Diaz, rezandero de Cuanacaxtitlan,
02 de septiembre de 2020).

Lo dias pasaron, hasta que, a finales de
la primera semana de mayo, don Zenoén
recibié una llamada telefénica; era e
comisario de la comunidad quien le lla-
maba parainformarle que habiarecibido
la visita del presidente del comité de la
iglesiay del representante de los sefiores

principales, quienes le habian manifes-
tado la preocupacion de la comunidad
por el futuro delos cultivosantelagrave
falta cometida de no realizar la fiesta del
sefior San Marcos.

En lallamadatelefénicael comisario
aceptd que efectivamente, algo tenian
que hacer y le pidi6 a Don Zenén, que
encabezara la procesion que se lleva-
ria a cabo el 24 de mayo, justo un mes
después de la fiesta original. Se anuncio
por medio a través de una bocina que
el dia de San Marcos se celebraria e
24 de mayo, por lo que solicitaban ala
comunidad su cooperacion monetaria o
en especie, la cual se llevaria ho como
en otros afos a la casa del mayordomo,
sino alaiglesia. Durante una semana, la
comunidad acudio a la iglesia a dejar sus
ofrendas, las cuales fueron organizadas
como cada afio por € mayordomo, su
familia y sus ayudantes. El sacerdote,
como es costumbre en todas las comu-
nidades de la regién que llevan a cabo
su peticion de lluvias, no tuvo injeren-
cia en la organizacion de este evento y
anicamente celebro una misa a la cual,
segln Don Zendn acudieron muy pocas
personas.

El 24 de mayo, alas 6 de la mafiana
salieron rumbo a cerro Zapote Negro,
don Zendn, los mayordomos, el comité
de laiglesiay los principales. Don Ze-
nén sefiala que subieron arededor de
150 personas, es decir, la mitad de las
que normamente acuden. También na-
rra que ninguna autoridad comunitaria
dio indicaciones previas sobre las medi-
das preventivas sobre laCOVID-19, por
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lo que ninguin asistente usd cubrebocas,
ni guardo distancia entre los participan-
tes. Sin embargo, la fata de medidas
preventivas tiene que ver con la lectura
gue la comunidad tenia en ese momento
de la enfermedad, vista como algo ajeno
a su contexto, por ejemplo:

Pues esa enfermedad es nuevay en un
principio se empez0 a decir en nues-
tros pueblos que esa enfermedad no
eraparanosotroslosindigenas, que eso
solo lesdabaalas personas delaciudad
gue se alimentan de cosas procesadas,
como pollos de granja y nosotros pues
no comemos eso (Guadalupe Piza, 04
de septiembre de 2020).

Con la lectura de la COVID-19 como
una enfermedad nueva y externa, y sin
ningun contagio en ese momento en la
comunidad, don Zendn sefialaquelafal-
ta de participacion de las personas que
van normamente ala peticion delluvias
esta relacionada con el retraso de la fies-
tay no con laenfermedad en si. En este
sentido, un elemento nuevo en € ritual
Y que es consecuencia de la demora, fue
gue las ofrendas fueron abundantes, in-
cluso masqueen otrosanos, larazon: “es
gue necesitan quedar bien con San Mar-
cos porgue no ofrendaron atiempo”. Sin
embargo, diversas familias tuvieron que
recurrir al endeudamiento, yaque el im-
pacto econdmico en la pandemia afectd
a aguellas que viven principalmente de
las remesas que son enviadas desde €l
norte del pais y de Estados Unidos, las
cuales se redujeron considerablemente
durante esta cuarentena.

Don Zen6n narra que, como cada
ano, le hablé a “San Marquitos’ para
entregarle las ofrendas (res, marrano y
galinas) y rezd como cada afio por la
lluvia, la fertilidad, los enfermos, las
viudas, por e bien de su comunidad, de
su estado y del pais entero. Pero hubo
algo particular en esas suplicas este afio,
le pidi6 aSan Marcos, perdonaralafalta
que cometieron de retrasar su fiesta.

Después del ritual, la comunidad es-
per6 con mucha incertidumbre la llega-
da de las lluvias que segiin el calenda
rio agricola tienen que iniciar en junio
0 a mas tardar a principios de julio. Sin
embargo, las lluvias llegaron mas tarde
y fueron muy escasas, situacion que la
poblacion de Cuanacaxtitlan relaciond
como consecuencia de haber retrasado
la fiesta de San Marcos:

Este afio sufrimos por € agua, el agua
lleg6 tarde casi a mediados de julio,
muchas milpas se secaron, también po-
Zos que tenemos a lado de las parcelas
y nos fue més mal alos que sembramos
maiz criollo porque los que sembraron
mejorado todavia pudieron salvar un
poco mas de la cosecha (Catalina Ca-
rrefio, 02 de septiembre de 2020).

De acuerdo con la narrativa anterior,
el temporal 2020 no fue bueno para la
comunidad, situacién que tuvo implica-
ciones econdmicas en las familias que
viven de la venta de sus cultivos, pero
también para las que siembran Unica-
mente para autosubsistir.

Como antecedente del grave impacto
que tuvo el retraso de la fiesta de San
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Marcos, en 2021 anticipadamente se re-
unieron para organizar la fiesta, como lo
venian haciendo normalmente antes de
la llegada de la pandemia. Sin embar-
go, en 2021 la comunidad ya presenta-
ba casos de COVID-19 no solo a nivel
de contagio sino de mortalidad. Segin
el testimonio de dofia Catalina, durante
2021 murieron arededor de diez perso-
nas en sus casas, que no contaron con
atencion médica por la saturacion que
presentaba el hospital regional ubicado
a 61 kilometros de distancia, en la cabe-
cera municipal de Ometepec, porque €
hospital méas cercano que se ubica a 15
kilometros en San Luis Acatléan no fue
habilitado para atender a pacientes con
COVID-19.

En este sentido, con muertes y con-
tagios en Cuanacaxtitlan, la comunidad
tenia otra lectura sobre la COVID-19.
En este momento, a pesar de no contar
con un diagnostico oficial porque las au-
toridades de salud no hicieron pruebas
a quienes presentaban sintomas, la co-
munidad empezd a realizar sus propios
diagnoésticos y a generar respuestas lo-
cales paraaminorar €l impacto del virus.

A nosotros no nos hacen las esas prue-
bas, pero nosotros pues ya sabemos
que, s tienes tos, dolor de cuerpo,
moco o falta de aire pues es € virus
y tenemos plantas para tratar como la
hoja de zorrillo, el eucalipto y la hoja
santa (Catalina Carrefio, 02 de septiem-
bre de 2020).

Sin embargo, en un escenario de incerti-
dumbres permanentes, el sentido deries-

gomayor nolo representd laCOVID-19,
sino faltarle unavez més a San Marcos.
De esta manera, en €l ciclo agricola de
2021, empezaron con los preparativos
de la fiesta. Pidieron cooperacion y, para
evitar laaglomeracion enlacasadel ma-
yordomo, las ofrendas fueron deposita-
das como en 2020 en laiglesia. Estavez,
por la carestia econémica no hubo res,
pero si lograron comprar dos marranos
y un borrego, los cuales, se prepararon
como alimento que se repartié a todos
los asistentes.

La experiencia del afio pasado habia
dejado huella en la poblacion. El 24 de
abril de 2021, muy temprano don Ze-
nén Diaz encabezo el peregrinaje hacia
el cerro. Alrededor de 300 personas se
concentraron para acompafiar la pro-
cesion, duplicando la cifra de 2020. El
cubrebocas, a pesar de ser una medida
gue se habia implementado desde 2020,
fue utilizado por muy pocos asistentes.
Un elemento nuevo fue que asistieron
muchos jovenes y nifios, hijos de cam-
pesinos que siembran cada afio. Yaen €l
cerro, los padres de estos pidieron adon
Zenodn que limpiara a sus hijos para pro-
tegerlos de la enfermedad nueva.

Asi, las stplicas de don Zen6n se
centraron en pedir principalmente un
buen temporal y un elemento nuevo que
anadi6 a las plegarias que hace afio con
ano, es pedir la proteccion para su co-
munidad frente a la “enfermedad nue-
va'. El cumplimiento a cabalidad de
la peticion de lluvias en 2021 significd
para la comunidad una incertidumbre
menos en su relacién sagrada con San
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Marcos, que dio como resultado que las
lluvias llegaran a tiempo en el mes de
junio y de manera abundante.

EL pia DE LA ASCENCION EN XOXOCOTLA,
MORELOS

Tras una larga lucha de poco mas de
veinte afios, Xoxocotla es uno de los
cinco municipios indigenas de raiz na-
hua, reconocidos oficialmente a partir de
2017 en €l estado de Morelos. Este se
ubica en la regién sur, colindando con
los municipios de X ochitepec, Puente de
Ixtlay Zacatepec (Figura 3). De acuer-

do con el censo oficial, la poblacién
Figura 3. Mapa de Xoxocotla, Morelos.

Fuente: Elaboracion propia

aproximada es de 21, 074 habitantes,
pero segln el censo comunitario, cuenta
con alrededor de 46,000 habitantes.

Xoxaocotla comparte con la comunidad
de Alpuyeca y Atlacholoaya, pertene-
cientes a municipio de Xochitepec, un
ritual agricola que se celebra & 21 de
mayo, diade laAscension, en el que co-
lectivamente los representantes de cada
comunidad hacen la entrega de ofrendas

alos“aresdelalluvia’ enlacuevade
cerro Coatepec, ubicado en un punto
gue une alas tres comunidades. Este ri-
tual segln Saldafia tiene diversos signi-
ficados:

Se trata de una peticion de lluvia pues
“los aires se enojarian si no recibie-
ran ofrendas’ y no enviarian la lluvia
al campo, también se trata de un ritual
oracular en e que se pronostican las
condiciones de la llegada de la lluvia
para € temporal por venir (Saldafia,
1995, p. 12).

Para poder llevar a cabo la fiesta, la cos-
tumbre es preparar las ofrendas con dos
dias de anticipacién en lacasadel encar-
gado de organizar la fiesta de la Ascen-
sion. La participacion de las personas
mayores es muy importante, ya que cada
ano ellos elaboran las ofrendas florales
Ilamadas xochimamastles, arreglos cir-
culares hechos de flor de cempoaxochitl.
Las mujeres son encargadas de preparar
la ofrenda, mejor conocida como huent-
le, que se presenta en un canasto en €
gue ponen una variedad de alimentos
y bebidas como tamales, maiz, mole,
chocolate, agua de tamarindo y mezcal.
También va dentro un pollito blanco y
un bulelleno de “aguade ladiosa’, que
es €l agua recogida €l afio anterior en la
cuevadel Coatepec.

El dia de la Ascension, cuando todo
esta listo, se anuncia con cohetes y ban-
damusical lasalidadelaofrenday delas
personas que la llevardn. Conforme se
recorren las calles paratomar el camino
hacia el Coatepec, hombres, mujeres y
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nifios se van uniendo a la comitiva, has-
ta formar una gran comunidad. Cuando
Ilegan a cerro, los especialistas rituales
de cada comunidad entran a la cueva,
en la que permanecen por cinco horas,
tiempo en el que colocan las ofrendas,
rezan por e buen temporal, y observan
detenidamente el agua que esta en cada
una de las pozas para interpretar €l des-
tino del temporal.

Si hay basura habra viento, si hay es-
puma habra granizadas, s hay poca
agua es que habra pocas lluviasy s €l
agua rebasa € limite de la poza habra
tanta agua que echard a perder la cose-
cha (Oseas Antonio, Xoxocotla, 25 de
mayo de 2020).

Afueradelacueva, entre mezcaesy ci-
garros, los cohetes anuncian laesperade
|as personas que permanecen en silencio
aguardando a que los acompafiantes del
rezandero salgan a repartir agua de la
cueva, que esla sefial para poder retirar-
sey esperar en el pueblo ague anuncien
e futuro de las cosechas. Mas tarde, ya
en €l pueblo, se ofrece comida a todas
las personas que subieron al cerro, la
cual es preparada por mujeres cercanas
al encargado de organizar la fiesta del
dia de la Ascension. Después de comer,
las mujeres preparan otras ofrendas,
mismas que llevaran a la capilla de la
santa cruz y a terminar, comienza la
danza de las ramas, que es la culmina
cién del dia de la Ascension (Figura 4).
Con ramas verdes que traen del cerro,
las personas bailan en la plaza del pue-
blo formando un semicircul o desplazan-

dose de derecha a izquierda, simulando
el movimiento de una serpiente. Esta
danza, eslasocializacion delarespuesta
delacueva, y seacua sea el destino del
temporal, ladanza sellael cumplimiento

Figura 4. Danza de las Ramas, X oxocotlaMo-
relos 2019

Fuente: Pagina oficial de Facebook Xoxocotla
MoreloslI

del inicio y del fin del ritual que le da
sentido alavidaritual, simbdlicay ma-
terial de la comunidad.

Esto eslo que se havenido haciendo afio
con afo, sin embargo, cuando €l conse-
jo municipal informé que se cancelarian
diversas actividades en las que partici-
paran mas de diez personas, como parte
de las medidas para frenar la pandemia,
los encargados de subir al Coatepec no
imaginaron gque eso incluia la peticion
delluvias. Don Rogelio sefiala que, des-
deel diaque sedio e nuevo anuncio que
fue a principios de abril, pensaron que
en poco mas de un mes la enfermedad
ya se habria acabado. Desafortunada
mente esto no ocurrio. Segun narra don
Rogelio, la Unica medida que se siguié
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en Xoxocotla, fue € cierre de escuelas
y eso porgque fue una disposicion del
ambito federal. Todo lo demés se sigui6
[levando con normalidad, por diversas
razones. La primeratiene que ver con la
percepcion acerca de la enfermedad:

Pues laverdad primero no creimos por-
gue nos han mentido mucho y como
gue ya estamos curtidos, ya no nos
creemos facilmente de lo que dice €
gobierno y luego s era cierto pues era
una enfermedad que estaba muy lejos,
por ala por China, cuando iba allegar
hasta nuestro pueblo (Rogelio Leal,
Xoxocotla, 25 de mayo de 2020).

La narrativa anterior expresa la lectura
que la comunidad tuvo en primera ins-
tancia sobre la COVID-19, una enfer-
medad lejana y revela la tensa relacion
gue Xoxocotla mantiene con las autori-
dades, no solo locales sino con las es-
tatales y federales. Y es que, detras del
sefialamiento de que lacomunidad “ esta
curtida” y que no cree fécilmente lo que
dice el gobierno, hay largos procesos de
confrontacion entre Xoxocotla con el
Estado.* Asi, una comunidad como esta,

4. Ao largo de su historia, Xoxocotla ha sido
escenario de diversos procesos de defensa de su
territorio y ha acompafiado diversas luchas socia-
les que han sido reprimidas. El ultimo episodio de
represion que Xoxocotla guarda en su memoria
es el enfrentamiento que tuvo la poblacién con
la extinta policia federal en 2008, por su apoyo
al movimiento magisterial, el cual, se oponia a la
reforma educativa que implicaba el reclamo a me-
jores condiciones de trabajo y la reivindicacién del

gue ha sido excluida en la toma de de-
cisiones que atafien los intereses de su
poblacion, y que ha sido reprimida y
criminalizada por sus diversos actos de
resistencia, no creyo en principio lo que
deciad gobierno acercade lapandemia.

Otro aspecto que se sefiala don Ro-
gelio como razén de peso para no poder
cumplir la cuarentena es la parte econo-
mica

Mire le voy a ser bien sincero, aqui
pues vamos al dia, ¢usted cree que te-
nemos ahorrado dinero, para dejar de
trabajar asi de plano? pues la verdad no,
pues como usted sabe, aqui vivimos de
nuestros cultivos, los muchachos que
trabajan en los mototaxis, las tienditas,
agunos pequefios comercios que Sso-
breviven porgue nosotros compramos
ahi, los que venden en €l tianguis en
domingo, y las sefioras que pues salen
avender sus taquitosy mole. Hay muy
poca gente que puede dejar de trabajar
y vivir, principalmente los maestros
gue son pocos aqui, y pues también los
que trabajan en gobierno, pero como le
digo son muy pocos, la mayoria no po-
demos (Rogelio Leal, Xoxocotla, 25 de
mayo de 2020).

Justamente las condiciones econdmicas
y el poco o nulo acceso a los nuevos
préstamos solidarios, que supuestamen-
te otorga el gobierno federal para sobre-
vivir en medio de la pandemia, derivo
en que en Xoxocotla no se tomaran las
medidas correspondientes frente a vi-

papel de los profesores en la educacion nacional.
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rus. Por ejemplo, en la region cada do-
MiNgo se organiza un mega-tianguis, en
el gue no solo venden y compran per-
sonas de la comunidad, sino personas
de todo el estado, el cual, nunca se sus-
pendid y siguid su curso a pesar de las
recomendaciones. De la misma manera,
la red de mujeres comerciantes, que sale
atodo el estado a vender productos que
provienen de las cosechas, siguié salien-
do sin acatar ninguna de las recomen-
daciones sanitarias. Como resultado de
todo esto, en X oxocotlael impacto dela
COVID-19 en términos de contagios y
mortalidad empez6 atener efectos en su
poblacién desde abril de 2020.

Don Rogdio sefida que en un dia
murieron 11 personas, en otros una o
dos, nimero que rebasa por mucho laci-
fra total oficial dada en 2020, que son 8
personas. Las méas afectadas han sido las
personas mayores, justamente, las que
participan en la fiesta de la Ascension,
gue en la comunidad es conocida espe-
cialmente como la fiesta del “dia de los
viejitos”. Sin embargo, la organizacion
de la fiesta de la Ascensidén en Xoxocot-
la desde un afio antes de la pandemiaya
estaba presentando algunas dificultades
asociadas ala salud de los responsabl es.

Rosalba Lara, hija de don Juan Lara,
narra que su padre fue el especidistari-
tual de Xoxocotla por més de veinticin-
co afos, y que en 2019 por problemas
serios de salud fue € dltimo afio que
Don Juan se hizo cargo de ofrendar en

lacuevay hacer lalecturadel temporal .®
La responsabilidad de continuar con la
peticion de lluvias fue heredada a José
Manuel Sierra, un joven, hijo de la fami-
lia encargada en la comunidad de hacer
las ofrendas florales para la fiesta, y que
ha estado en contacto desde que eranifio
con las dindmicas de la celebracion.

A principios de mayo de 2020, con la
pandemiayaen lacomunidad, el comité
delaiglesiase reunié para hablar acerca
de la fiesta, y se llegd a la conclusion de
que no podia dejar de hacerse, pese a la
grave situacion que sevivia, y sefialaron
que, quiza “rezarle alos aires’ y beber
aguadelacuevaayudariaaquelaenfer-
medad se acabara.

En este sentido, rezar a los aires y
beber agua de la cueva son estrategias
locales para hacer frenteala COVID-19
gue son pensadas por una minoria de la
poblacidn, es decir, |os adultos mayores,
como se sefiala a continuacion:

En Xoxocotlala gente grande es la Gini-
ca que cree que la COVID se curacon
el agua de la cueva o con plantas, ya
es muy poca los que se curan asi por-
gue la mayoria pues van con el doctor
particular que, pues te endeudas, o a

5. Entendemos por especialista ritual a aque-
llas personas que tienen una funcién importante
en la comunidad, porque seran las encargadas
de comunicarse con los seres que proveen lo ne-
cesario para la reproduccién material de la vida.
Algunas de las caracteristicas de estos perso-
najes en los espacios en donde se llevan a cabo
estos rituales es que son hombres mayores que
han estado ligados a la vida religiosa de la comu-
nidad y que ademas tienen conocimientos sobre
las dinamicas del ciclo agricola (Serafino, 2011).
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hospital y le hacen la prueba que esta
Ileno, pero pues ni modo (Citlali Pal-
ma, 20 diciembre de 2021).

De acuerdo con la narrativa anterior
observamos que, a diferencia de Cuana-
caxtitlan, las formas atencion y laforma
de diagnosticar predominantes que se
generaron en Xoxocotla son institucio-
nales en términos biomédicos, y no de
indole local ni sociocultural.

Asi, a pesar del impacto en la salud
de lapoblacién, el dia21 de mayo, José
Manuel Sierra encabez6 la procesion
hacia el Coatepec. A pesar de las reco-
mendaciones de salud, asistieron alrede-
dor de cien personas, las cuales, segln
lo que narra Don Rogelio, uno de los
asistentes, no fueron con cubrebocas. A
diferencia de otros afios, no hubo cohe-
tes para anunciar su salida, porque ac-
tualmente estos anuncian la muerte de
alguien. Todo fue en silencio, no hubo
banda musical, solo una pequefia ofren-
da que acompafié a la comitiva que re-
presentaria ala comunidad de X oxocot-
la en el Coatepec, y no hubo Danza de
las Ramas, que es el acto que cierra €
ciclo de festividades, pero que congrega
amas gente, por e hecho de hacerse en
el centro de la comunidad y de repartir
alcohol paralaconvivencia

Don Rogelio sefida que, a sdlir
guia de la comunidad informé que la
poza tenia poca agua, lo que significo
gue en 2020 habria lluvias escasas, |0
gue representaba una amenaza para las
milpas y los demas cultivos. Las per-
sonas mayores de la comunidad que se

guedaron en casa sefidlan que la manera
en que llevo a cabo la fiesta hizo enojar
a los aires, que son los seres que habi-
tan en la cuevay que proveen de lluvia,
como se sefidla a continuacion:

Nunca habia pasado esto, siempre va-
mos muchos, hay mezcal, convivimos
pues, estamos contentos porque es una
fiesta, pero ahora si pues a ver como nos
va, porgue no hicimos las cosas como
se deben y los aires nos estan viendo
y pues se van a ofender porque no se
cumple como debe de ser, hay temor si
por laenfermedad, pero mas porque pa-
sara con la siembra (Feliciano Torres,
Xoxocotla, 25 de mayo de 2020).

La narrativa anterior coincide con el
diagnéstico que hacen los campesinos
sobre el temporal 2020, falto de lluvias
Yy que tuvo como consecuencia la afec-
tacion directa a los cultivos, situacion
gue asocian directamente con la mane-
ra en qué se llevo a cabo la fiesta. Sin
embargo, € ma tempora no seria €
Unico proceso que impactaria en la or-
ganizacion colectiva de la peticion de
lluvias. A finales de 2020, José Manuel
Sierra, €l nuevo especialista ritual, em-
pezé a presentar problemas de salud y a
principios de 2021 muri6 de manera re-
pentina a raiz de una apendicitis. Asi, €
mal temporal de 2020 y la muerte de su
representante en la cueva del Coatepec,
fueron procesos que, articulados agudi-
zaron laincertidumbre de la comunidad
entorno al destino del ciclo agricolaque
seredlizariaen 2021.

Como resultado, el acuerdo de la co-
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munidad fue nombrar a otro especiaista
ritual de manera inmediata. El elegido
fue David Sierra, hermano de José Ma-
nuel Sierra, quién, desde nifio habiasido
testigo y a mismo tiempo aprendiz de
las tareas que implican realizar la peti-
cion delluvias. Asi, en abril de 2021, los
encargados de la fiesta se organizaron de
manera anticipada y acordaron realizar
la fiesta como es costumbre, con cohe-
tes, banda, y lo masimportante, hacer la
Danza de las Ramas, elementos que en
2020 no estuvieron presentes y que se
excluyeron por lafalta de acuerdo entre
los organizadores.

El 21 de mayo de 2021 salieron rum-
bo al Coatepec, sin embargo, ante el alza
de contagios y de mortalidad en la co-
munidad, |a asistencia fue de alrededor
de 60 personas, es decir, unaciframenor
gue en 2020. Dofa Rosalba L ara sefidla
gue esto sucedio porque la gente creyd
muy tarde en la COVID-19. No obstan-
te, Don Rogelio, quien acude cada afio
al cerro Coatepec, refiere que en esta
ocasion acudieron principalmente los
duefios de las parcelas, los principales
interesados en que se cumpla a cabali-
dad el ritual.

En su primera lectura de temporal,
David Sierrainformé alos asistentes que
este afio la poza tenia bastante agua, |o
que significa que el temporal 2021 serd
bueno para los campesinos de X oxocot-
la. Asi, al bajar del Coatepec la buena
noticia que se propagd en lacomunidad,
€s que, este ano, a pesar de que no hubo
mucha asistencia, las cosas se cumplie-
rontal y como requieren los airecitos, 1o

gue permite la continuidad del equili-
brio en larelacion entre Xoxocotlay los
seres que propician lalluvia
CONCLUSIONES

La pandemia de COVID-19 expresa y
refuerza la exclusion de un mundo tan
desigual, en donde “las incertidumbres
no se distribuyen por igual, ni en cuanto
al tipo ni en cuanto a la intensidad, en-
tre los diferentes grupos y clases socia-
les que componen nuestras sociedades”
(Santos, 2016, p. 91), y justamente las
incertidumbres de las comunidades in-
digenas resultan realidades ausentes y
carentes de un andlisis desde la propia
epidemiologia dominante.

Sin embargo, a través de una epide-
miologia sociocultural es posible hacer
visible el mltiple impacto derivado de
esta pandemia, € cual, evidentemente
afecta, como hemos mostrado a través
de estos dos ejemplos, no solo la salud
corporal, sino la dimensién simbdlicay
ritual que es vital parael bien comun de
los pueblos originarios. Y la intencion,
a través de esta perspectiva, es mostrar
gue un proceso de salud-enfermedad
es mucho mas amplio y complejo, que
entenderlo Unicamente a través de los
datos mas visibles de la pandemia. Asi,
a través de estos dos escenarios vemos
gue hay similitudes y diferencias en las
maneras de entender y enfrentar la nue-
varealidad impuesta por la pandemia.

Desde una perspectiva mas amplia
en torno a los procesos de salud-enfer-
medad, vemos que cada escenario tiene
lecturas y estrategias diferenciales para
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enfrentar los impactos de la pandemia
gue dependen del contexto histérico,
sociopolitico, cultural, econémico y
geografico en el que se desarrollan, ele-
mentos que escapan 0 gque No entran en
la realidad de la epidemiologia clasica
(Menéndez, 2008).

En e caso de Xoxocotla, por su ubi-
cacion geografica y por la alta densidad
demografica, el impacto de la pandemia
ocurrio tan solo dos meses después que
se anunciaran las medidas de distancia-
miento. Esto provocd que, las lecturas
delaCOVID-19 como uninventoy algo
lejano, se transformaran rapidamente en
una enfermedad nuevay real que, para
lagran mayoria de la poblacién solo po-
dia ser atendida y diagnosticada por las
instituciones de salud.

Por su parte, en Cuanacaxtitlan ob-
Servamos que, por su contexto geogré-
fico, demografico y sociopolitico de
exclusién, las lecturas y estrategias se
construyeron con base en elementos que
han sido historicamente un recurso de
atencion, como €l uso de plantas medi-
cinaes.

En cuanto a la peticion de lluvias,
en ambas comunidades observamos re-
configuraciones asociadas al tiempo y a
elementos que caracterizan esta celebra-
cién. En este sentido, lo que es impor-
tante destacar es que, en |os dos escena-
rios la reelaboracion ritual que hicieron
en el primer afo de pandemia dio como
resultado una tension en la relacion
entre la comunidad con los seres que
proveen a territorio, y posteriormente,
hay una reparacién del dafio que se da

justamente en un contexto en el cual la
pandemia ya estaba cobrando vidas en
las comunidades.

Esto quiere decir que, si bien la pan-
demia representa una amenaza para la
salud, el no llevar a cabo este acto ci-
clico es un riesgo mayor que afecta, por
un lado, e equilibrio entre las relacio-
nes que ancestramente la comunidad
mantiene con los seres que proveen a
territorio, relaciones que dan respuestas
a las necesidades colectivas y estructu-
ran el orden social en las comunidades.
Y por otro, el contexto de desigualdad
permanente en e que viven, obliga a
estos escenarios a reelaborar su sentido
de riesgo y ponerlo en procesos que no
se han resuelto y que con la llegada de
la pandemia se profundizan aln més la
precarizacion en la que viven.

Uno de estos procesos es la atencion
a campo, el espacio en € que desarro-
[lan su vida campesinos que viven Uni-
camente de sus cultivos. Asi, frente a
un campo desatendido e impactado por
diversas dinamicas de indole econdmica
y ambiental, € riesgo mayor que perci-
ben las comunidades tiene que ver con
una necesidad bésica: sembrar para ali-
mentarse. En este sentido, entre tantas
desatenciones, la peticién de lluvias es
un proceso de atencién comunitaria, que
abrelaposibilidad de transformar lasin-
certidumbres.

Asi pues, dentro una realidad hege-
monica, intentamos hacer visible, a tra
vés de una epidemiologia sociocultural
que, en un problema especifico de salud,
si bien esrelevante el andlisis propio de

MIRADA ANTROPOLOGICA « Afio 17, No. 22, 2022, pp. 67-87

85



86

Peticion de lluviasy COVID-19...

Rodriguez Hernandez B., Garcia Contreras R.

|a biomedicina, también lo es, o deberia
serlo, ladiversidad de experienciasein-
terpretaciones que se producen en otras
realidades, como las que se dan en los
pueblos indigenas. En términos metodo-
logicos, los hallazgos etnograficos que
se registran aqui, desde la epidemiolo-
gia sociocultural son un aporte valioso
gue amplia el andlisis del proceso de sa-
lud-enfermedad que se vive actuamente
en diversos contextos socioculturales.
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RESUMEN

La fiesta patronal es parte fundamental de la vida social de
San Juan Laana, Oaxaca, donde cada afio se celebra la me-
moria de su santo patron San Juan Bautista. Con los feste-
jos anuales este pueblo fortalece sus vinculos comunitarios
mediante la cooperacion y € apoyo mutuo, también brinda
un alegre incentivo a sus pobladores para continuar con sus
actividades ordinarias, pues durante cuatro dias el pueblo se
refresca con musica, baile, comiday bebida. Ademas, con sus
multiples simbol os, ritosy tradiciones expresan las profundi-
dades de la cultura chinanteca, que es solemne, religiosa pero
también alegrey festiva.

Afio 17, No. 22, 2021, pp. 88-108 « MIRADA ANTROPOLOGICA



Encanto chinanteco: etnografia de la fiesta...

Mora Garcia Jesus A.

PaLaBras CLAVE: Fiesta, santo patronm,
comunidad, convite.

ABSTRACT

The patronal feast is a fundamental part
of the socia life of San Juan Lalana,
Oaxaca, where every year the memory
of its patron saint San Juan Bautista is
celebrated. With the annua festivities
thistown strengthens its community ties
through cooperation and mutual support,
it also provides a joyful incentive to its
inhabitants to continue with their ordi-
nary activities, because for four daysthe
town refreshes itself with music, dance,
food, and drink. In addition, with their
multiple symbols, rites, and traditions,
they express the depths of the Chinantec
culture, which is solemn, religious, but
also joyful and festive.

Keyworbs: Feast, Patron Saint, Commu-
nity, Treat.

INTRODUCCION

Desde las alturas de la sierra chinanteca
de Oaxaca, a lo lejos entre los cerros se
escucha € viento soplando a través de
los instrumentos musicales de la banda
filarmoénica, acompasada por el repicar
de las campanas y € ritmo de los cohe-
tones tronando en e cielo. Es € pue-
blo de San Juan Lalana, donde la fiesta
patronal ha comenzado. La gente llega
desde distintas partesaestaantiguay re-
mota poblacion, mientras los habitantes
se preparan con |o necesario pararecibir

a cualquier visitante. El motivo que los
retine es la celebracion dedicada a quien
segun lafe hasido su protector y guia, e
santo patrén San Juan Bautista. La fiesta
patronal es una parte fundamental en la
vidasocial de algunos pueblos de Oaxa-
ca, en ellalas manifestaciones culturales
tienen su mayor expresion, por €ello, la
finalidad de este articulo es dar cuen-
ta de las précticas, ritos y costumbres
llevadas a cabo durante la celebracion
anual del pueblo chinanteco de San Juan
Lalana, Oaxaca.

Al mencionar las manifestaciones
culturales hay que tener en cuenta aque-
Ilo que se entiende por cultura. Cliffod
Geertz (1990) la define como “‘sistema
de significados y simbolos en cuyos tér-
minos los individuos definen su mundo,
expresan sus sentimientos y emiten jui-
cios” (p. 70). En efecto, la fiesta patro-
nal en San Juan Lalana estd compuesta
por multiples simbolismos y ritos que
expresan las profundidades de la cultu-
ra chinanteca, incentivando la aegria,
cooperacion y comunalidad entre aque-
llos que participan del convite festivo.
Para conocer los simbolismos, rituales
y significados de la cultura, la ciencia
antropolégica brinda las herramientas
metodol 6gicas necesarias, mismas que
fueron aplicadas para redlizar este tex-
to, siendo imprescindible la realizacion
de trabajo de campo, el cual Herskovits
(1984) define de una forma muy clara:

El campo es el laboratorio del antropé-
logo. Para llevar a cabo sus trabajos de
campo va a pueblo que trata de estu-
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diar, observa el comportamiento habi-
tual, interroga acerca de lastradiciones,
para obtener asi, mediante el conoci-
miento directo de los modos de vida,
una vision de conjunto de su cultura o
analizar alglin aspecto especia de ella
(p. 94).

Se sugiere entonces que e testimonio
del etnografo seael principal sustento de
la investigacion antropolégica, en este
caso fue complementado por entrevistas
a profundidad, asi como la observacién
participante en los ritos y précticas lle-
vadas a cabo durante los festejos. De
este modo, € presente texto abordara la
descripcidn etnografica de los aconteci-
mientos y elementos que componen la
fiesta patronal de San Juan Lalana, Oa-
xaca. Tengo claro que las costumbres y
tradiciones que se realizan en la fiesta
son conservados, asi como transmiti-
dos de manera oral, sin embargo, quie-
ro aportar un poco mediante su registro
escrito a fin de que nunca se pierdan y
contintien realizandose con el paso del
tiempo.

El trabajo de campo fue realizado
directamente en la comunidad de San
Juan Lalana, Oaxaca, desde el 28 de ju-
lio hasta €l 28 de agosto, siendo autori-
dad del pueblo el agente municipal Don
Félix Martinez Antonio, e presidente
de la comision de festejos Saul Sanchez
Bautista y el tesorero Héctor Bautista
Estrada. Los miembros de la delegacion
junto con sus familias se encargaron de
organizar los eventos correspondientes
de la fiesta patronal quienes me abrieron

la oportunidad de realizar este trabajo,
son ellos grandes amigos de familiari-
dad entrafiable con quienes estoy muy
agradecido.

CONCEPTOS SOBRE FIESTA PATRONAL

Al introducirse en e conocimiento so-
bre las practicas y ritos en la fiesta patro-
nal de un pueblo es importante revisar
algunas de las propuestas que han apor-
tado a tema. En primer lugar podemos
encontrar €l texto realizado por la Comi-
sion Naciona para el Desarrollo de los
Pueblos Indigenas titulado “Un instante
en el paraiso: Fiestas y ceremonias tra
dicionales de los Pueblos Indigenas de
Me¢xico” donde menciona que la fiesta
integra expresiones, valores y précticas
gue tienen su origen en tradiciones an-
tiguas; impulsa la identidad grupal que
lleva implicita la fraternidad y solidari-
dad comunitaria; es un Edén temporal
para el deleite colectivo, la emancipa
cion delo ordinario, peticiony alabanza
a la divinidad (Rojo, 2014, p. 13).
También en el articulo “Las fiestas
patronales. apuntes para su estudio”,
Yousy Baby Ramirez (2019) compar-
te que a través de la fiesta se expresan
sentimientos individuales y colectivos
donde la fiesta y la religion estan inti-
mamente ligados. Define la fiesta como
un rito social compartido entre un grupo
de personas donde se marca un cierto
acontecimiento a modo de celebracion,
en este caso seriael patronato de un san-
to; es un punto de encuentro donde las
personas se unen paracelebrar y olvidar
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por un corto tiempo.

Por su parte el articulo titulado “"Asi
nos toco vivir". Préctica de la comuni-
dad y territorios de reciprocidad en la
SierraMixe de Oaxaca” €l autor Jerémie
Denicourt (2014) concluye que la fies-
ta es la atraccién principal para crear y
mantener las relaciones de obligacion
y reciprocidad que son cimientos de la
colectividad. Es € resultado de negocia
cion, compromisos e intercambios, 1os
cuales se redlizan entre familias, parien-
tes y compadres. Es la ocasion idonea
para crear alianzas, resolver conflictos e
intercambiar informacion, en la fiesta se
generay se mantienen las redes de reci-
procidad (p. 31).

Al revisar estos antecedentes es evi-
dente que los autores|legan a conclusio-
nes similares, estas mismas son confir-
madas desde la experiencia de la fiesta
patrona de San Juan Lalanay servirén
de sostén para este articulo.

MARCO ESPACIAL DE SAN JUAN LALANA

El espacio en que esta enmarcadala pre-
sente propuesta de investigacion es €
poblado de San Juan Lalana, cabecera
del municipio con e mismo nombre, en
el noreste del estado de Oaxaca, especi-
ficamente en la region geografica de la
Cuenca del Papaloapan, siendo region
étnica la Chinantla Baja. El municipio
colinda a norte con el estado de Vera-
cruz, donde se ubica uno de los princi-
pales centros urbanos y econémicos de
laregion: Playa Vicente, poblado que se
encuentra aproximadamente atres horas

de Lalana en carro. Otros municipios
colindantes son Santiago Jocotepec y
Santiago Yaveo.

El poblado de San Juan Lalana se en-
cuentra en las alturas de lasierra a 474
msnm, con un relieve muy accidentado,
rodeado por grandes cerros acompafia-
dos por arroyos y saltos de agua, todos
desembocan en e caudaloso Rio San
Juan que pasa cerca de comunidades
como La Cova, Laana, San Juan del
Rio hasta unirse con el Rio Papal oapan
y llegar a Golfo de México. Arboles al-
tosy frondosos selevantan alo largo del
paisaje, muchos de ellos brindan frutas
como el nanche, chicozapote y cuajini-
cuil.

Segun e censo del INEGI 2020, €
nuimero de habitantes de lalocalidad de
San Juan Lalana es de 403 personas, de
las que 324 son hablantes de la lengua
chinanteca. Lamayoriade |los habitantes
son chinantecos o mejor dicho dsa jmii
gue segln algunas interpretaciones sig-
nifica gente de palabra antigua, aunque
también hay pobladores de ascendencia
Zapoteca que ya ho conservan lalengua,
y estan quienes se identifican como mes-
tizos. Las principal es actividades econ6-
micas son la agricultura, ganaderia, pis-
cicultura, apicultura, el comercio y en
menor medida la caceria, principalmen-
te de animales como el mazate, tejon y
jabali. La mayor parte de la poblacion es
catdlica, esto es relevante debido a que
la fiesta patronal estd enmarcada en el
culto de dichareligion, que tiene su ca-
becera parroquial en € poblado de San
Isidro Arenal.
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CuLto A SAN JUAN BAUTISTA

El culto a San Juan Bautista es uno de
los més extendidos en laregién, eviden-
ciade €elo es € gran niUmero de pobla
dos y municipios que antes de su topo-
nimia original llevan e hombre de San
Juan, como es €l caso de la ciudad mas
proxima: San Juan Bautista Tuxtepec.
La propia poblacion en la que se enmar-
ca este estudio lleva el nombre de San
Juan Lalana por su santo patrén, asi mis-
mo la parroquia vecina esta establecida
en el pueblo de San Juan del Rio, donde
tienen también a Bautista como patron.
Pero en el caso de estudio €l patronazgo,
y por consiguiente nhombre del pueblo
tiene un origen alin resguardado por la
tradicion oral.

Segun el auxiliar de laiglesia Pedro
Sanchez, laimagen de San Juan Bautis-
ta llego por su propio gusto a Lalana,
pues anteriormente estaba en €l pueblo
de Tesechoacan, Veracruz, pero desapa-
recié. Los pobladores a percatarse de su
ausencia fueron a buscarlo hasta que lo
encontraron en Lalana, lo tomaron y lo
regresaron a su lugar original, pero rea
parecié en el mismo sitio, lo cual suce-
dié tresvecesmas. A laterceravez yalo
tenian de vuelta, pero laimagen comen-
z0 a hacerse cada vez mas pesada hasta
gue no pudieron moverla, asi compren-
dieron que era su deseo quedarse en €
poblado. Entonces los de Tesechoacan
se comprometieron a visitarlo cada afio,
llevando ganado para realizar la fiesta
patronal. Con el paso del tiempo mu-
chos dejaron de visitar el lugar, mientras

gue otros decidieron quedarse a vivir
ahi. Es asi como nace € patronazgo de
San Juan Bautistay el pueblo comienza
allamarse San Juan Laana.

Aungue en € calendario litdrgico de
lalglesia Catdlica de San Juan Bautista
se celebra el 24 de junio, en Lalana la
fiesta patronal se realiza el primer do-
mingo de agosto, |o que conocen como
Octava de San Juan. Una explicacion a
tal variacion es que en afos anteriores
los sacerdotes no se daban abasto para
realizar las misas en tantos puebl os don-
de se veneraba a San Juan Bautista, por
lo que aqui decidieron cambiar la fecha
paracelebrar el patronazgo sobre el pue-
blo. Aun asi, el 24 de junio los princi-
pales, como se nombra a los ancianos,
realizan una jornada de ayuno desde el
amanecer hasta el mediodia, pidiendo la
proteccién del santo patron sobre el pue-
bloy susfamilias.

En el templo del lugar reside el san-
to patrén, una magnifica construccion
del tiempo de la evangelizacion que en
su interior resulta un claro ejemplo de
ecologia cultural puesto que sus reta-
blos tienen una ornamentacion que hace
alusién a medio ambiente donde se en-
cuentrael pueblo. En el retablo principal
hay dos imégenes de San Juan Bautista,
una esta en la parte baja, la cual sacan
a recorrer Lalana en procesiones de la
fiesta, mientras que la otra se encuentra
en el punto mas ato. Esta imagen, res-
guardada celosamente por unavitrina, es
la principal; algunas personas creen que
realmente esta vivay se prohibe tocarla
o bajarla. Se dice que en una ocasion la
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gente intentd hacerlo, pero al momento
de sostenerla el pueblo fue azotado por
un temblor que lo impidio.

Este suceso fue recordado y € celo
sobre la imagen creci6 cuando en julio
del 2021, antes de celebrarse la fiesta
patronal, € presidente municipal Fran-
cisco Pastor Bolafios decidi6 restaurar
lacapillade Lalana, y los restauradores,
desconociendo lo que se decia, bajaron
la imagen principal de San Juan para
retocarla. La primera noche cayé una
tormenta muy fuerte que se prolongd
por varios dias, se derrumbd una parte
del campanario ubicado a costado de
la capilla e incluso algunas personas
sintieron la tierra temblar. Estos suce-
sos fueron inmediatamente atribuidos
al enojo de San Juan Bautista por haber
sido retirado de su lugar. Sin embargo,
la colera del patron fue interrumpida
por tener cerca su celebracion, aconteci-
miento que no se detiene ni siquiera por
lacontingenciasanitariadel COVID-19,
pues realizar los festejos anuales le ase-
guran alacomunidad tener la proteccion
de San Juan Bautista ante cualquier ad-
versidad.

NOVENARIO DE SAN JUAN

Antes de la fiesta se realiza el novena-
rio dedicado al santo patron como un
profundo acto de culto. Se trata de una
précticareligiosa del catolicismo donde
Se reza un rosario cada dia hasta com-
pletar nueve; generamente se realiza
parapedir por e descanso de un difunto,
un favor especifico u honrar la memoria

de un santo, como |0 es en este caso don-
de comienzaen lacapillay después cada
dia serealizaen una casa distinta.

Todo comienza a marcar las cinco
de la tarde, las campanas de la iglesia
suenan invitando a la gente para acudir
alacapilla donde se redlizard e primer
rosario, cuando este termina la imagen
de San Juan es llevada desde la capilla
hasta la primera casa que lo recibira
Los fieles lo acompafian con flores y
velas, delante de la procesién la banda
filarmonica abre camino por las calles
entonando las letanias, haciendo un es-
pacio entre melodias para que la gente
responda cantando “ruega por nosotros’
mientras|os cohetes tronando en el cielo
anuncian atodos € paso del patron.

Al llegar a hogar, la imagen se co-
loca en un atar previamente preparado,
ahi se queda hasta e proximo dia cuan-
do la gente se relina en esa casa para re-
zar. Al llegar el momento, la gente toma
asiento frente a atar para comenzar €
rosario, entre cada misterio la banda en-
tona una cancién religiosa que seguido
de ellala gente canta. Posterior al rezo,
el auxiliar dalectura a un fragmento bi-
blico que habla sobre la vida del santo,
luego a manera de sermoén reflexiona e
invita ala gente a seguir las ensefianzas
delo queleyd. Cuando los actosreligio-
sos llegan a su fin la gente no se retira,
sino que toma asiento esperando 1o que
los anfitriones ofreceran; los miembros
de la familia no tardan en llegar repar-
tiendo vasos de atole mientras otros
reparten pan y en algunos casos tama-
les. Mientras tanto, la banda alegra €
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ambiente con canciones tradicionales o
algunas més populares. Cuando ya todo
termina, nuevamente laimagen eslleva-
da en procesién a siguiente hogar, en-
tonces la gente se retira, pero San Juan
Bautista se queda en la casa hasta el dia
siguiente, cuando nuevamente, alascin-
co de latarde continGia el novenario.

Tener a santo es una bendicién para
guienes lo reciben en su casa, es unavi-
sita honrosa que se acoge con respeto y
fervor, por ello desde antes de comenzar
el novenario el auxiliar, junto con las ca-
tequistas se organizan con familias vo-
luntarias paratener bien establecido qué
casa sera la anfitriona del patrén y los
fieles en el rezo, siendo un ejercicio de
piedad religiosa pero también de hospi-
talidad con los vecinos. Asi el novenario
es la preparacion espiritual y comunita-
ria para la fiesta patronal del pueblo de
San Juan Lalana

LA CALENDA

Cuando los dias y las cuentas del rosa-
rio se han agotado, llega el dia mas es-
perado: la calenda. Un afio ha pasado
desde la Ultima vez, la prisa por comen-
zar se ve manifestada en que la jornada
comienza desde madrugada cuando €
sacrificio de vacas y cerdos da por in-
augurada la ansiada fecha. Desde hace
mucho tiempo las familias se dedican a
criar los animales que en la fiesta patro-
nal servirdn de alimento, en otros casos
suelen comprarlos ya criados cuando la
fecha esté proxima.

En el sacrificio se involucran los

parientes, compadres y amigos, desde
una noche antes se redinen, puesto que
a las cuatro de la mafiana comenzaran.
Cuando llega € momento someten al
animal, en el caso del cerdo lo amarran
de las patas para luego apunalarlo en
el corazon, posteriormente se deguella
para recoger la sangre, que mas tarde se
usard para preparar la rellena o moron-
ga. Ya muerto el animal es colocado en
una mesa grande para quitarle € vello
de la pid con agua caliente, después es
destazado y, con €l cuero se prepara el
sancochado, después se parte la carne
paradividirlaen maltiples piezas. Mien-
tras esto sucede, otras personas ya han
acomodado en € centro del patio unos
ladrillos formando un cuadro donde
a centro se coloca lefia para encender
fuego y encima un cazo grande donde
harén chicharrones y carne frita con la
misma manteca del cerdo sacrificado. Al
terminar con esto, se elabora larellena:
lo primero que se hace es lavar muy bien
las tripas del cerdo, después se prepara
carne molida para rellenar con esto las
tripas ya limpias, cuando estén listas se
amarran por ambos extremos y se coci-
nan en e fuego.

Mientras cada uno hace lo suyo, re-
frescan el trabajo bebiendo cerveza o
mezcal. Cuando yaestael diailuminado
es comin que los visitantes e invitados
vayan también al patio paraconvivir con
quienes trabajan, se sientan todos para
bromear y reir a tiempo que se toman
unas cervezas botaneando sancochado,
el cuero del cerdo cocido. La alegria es
notoria en €l lugar, ya se comienzan a

Afio 17, No. 22, 2022, pp. 88-108 « MIRADA ANTROPOLOGICA



Encanto chinanteco: etnografia de la fiesta...

Mora Garcia Jesus A.

ver incontables cartones de cerveza en
las casas y la gente esta apurada traba-
jando en la matanza de animales, asi
como en la preparacion delacarne. Este
dia, como en los anteriores, Ilegan los
parientes y amigos que radican en otros
lugares, siendo inundadas las calles con
saludos alegres y sinceros, junto con
las invitaciones de ir a comer y tomarse
unas cervezas.

Este dia llegan también las bandas fi-
larménicas de otros pueblos que son in-
vitadas para acompaiiar la fiesta con sus
audiciones, conciertos de musica tradi-
ciona que duran desde la mafiana hasta
la noche. Estas llegan a media tarde y
son recibidas en la entrada del pueblo
con una breve ceremonia de bienvenida
[levada a cabo por la autoridad del pue-
blo, el presidente y tesorero de la comi-
sion de festejos, asi como los principales
y labanda local. En la recepcion se les
agradece por aceptar la invitacion y se
les desea que pasen una buena estancia
en el pueblo. Al terminar cada saludo y
agradecimiento la gente aplaude mien-
tras la banda local toca una viva y dia-
na para los visitantes después de ella la
banda visitante toca otra para los loca
les, posteriormente a los presentes se
les reparte pozol o refresco, sin faltar en
ningin momento la cerveza.

Al terminar la ceremonia, toda la
comitiva se dispone a entrar a pueblo,
ala cabeza vala banda local, en medio
todas las personas que acudieron y atras
la banda visitante, ambas caminan to-
cando marchas tradicionales mientras se
dirigen a centro del pueblo. Los cohetes

truenan en €l cielo a paso de la musica
por las cales, el eco de la musica pare-
ce escucharse como si rebotara entre los
cerros que rodean la comunidad mien-
tras siembra la aegria en todo aquel
gue a escucharla sabe que € momento
de la fiesta ha llegado. Cuando desde el
centro del pueblo comienzaa mirarse la
comparsa aproximandose, inmediata-
mente €l repicar de las campanas de la
iglesia se une a ruidoso entorno. Al lle-
gar, lo primero que hacen es entrar a la
capilla tocando las letanias; al terminar,
el auxiliar delaiglesiarealizaunabreve
oracién de agradecimiento por la llega-
da de las bandas visitantes.

Terminado el acto religioso, las ban-
das sden a la explanada de la iglesia
donde ya se han colocado carpas con si-
[las acomodadas en circulo, unadel lado
derecho del frente de la capilla, otro a
izquierdo, en un lado se instalala banda
visitante, en el otro lalocal, s hay otra
banda visitante entonces se agrega otra
carpa. Ese serd e lugar donde pasaran
los dias de fiesta, el escenario donde se
llevaran a cabo las audiciones. A partir
de este momento las bandas romperan
el silencio del pueblo desde que sale €
sol hasta el ocaso y responsabilidad del
presidente y tesorero de la comisién de
festejos serd asegurarse de que no les
falte cerveza o0 mezca a los musicos;
en medio de ellos siempre se vera uno
o dos cartones de cerveza. Después de
tocar la primera ronda musical, las ban-
das se levantan para dirigirse alas casas
gue se han comisionado para darles de
comer, mientras caminan hacia € lugar
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donde les brindard alimento van tocando
marchas tradicionales. Al llegar tocan
una breve ronda de canciones y al ter-
minar toman lugar en lamesa que les ha
sido preparada. La familia residente del
lugar es la encargada de cocinar, servir
la comida y encargarse de que los mi-
sicos estén satisfechos. Después de co-
mer vuelven a tocar algunas canciones
y, posteriormente agradecen con vivasy
dianas a la familia que los recibi6; tras
retirarse. Se relinen con la banda local
en el lugar donde se realizara € Ultimo
rosario del novenario.

A las cinco en punto, las campanas
y los cohetes anuncian que el rosario ha
comenzado, en la ultima casa que alojo
al santo patrén ya se encuentran reuni-
das las personas para terminar el nove-
nario. El ritual se realiza con aegriay
devocion, pero ahora las canciones en
cada misterio suenan mucho més fuer-
tes por ser interpretadas por dos bandas.
Terminando €l rezo comienzael convite,
posteriormente la gente se levanta para
[levar a San Juan Bautistaa su lugar ori-
ginal. Quien encabeza la familia abraza
a santo y sale de su casarumbo alaca
pilla, tras @ caminan en procesion todas
las personas que asistieron al novenario
cargando en sus manos velas y flores
junto con las bandas que van tocando las
letanias.

Las campanas repican aegremen-
te ante el regreso del santo patrén a su
casay en la puerta de la capilla esta €l
auxiliar delaiglesiaesperando la proce-
sion para recibirla; a llegar, la gente se
detiene, el auxiliar dirige unas palabras

de bienveniday rocia agua benditaalos
asistentes, después todos se disponen a
entrar. Entrando ala capilla, se colocaal
santo patrén en un altar preparado con
anticipacion, luego las personas toman
asiento paraescuchar lalecturadel evan-
gelio y predicacion del auxiliar; cuando
termina pide a Dios la bendicion para
todos los asistentes. Entonces las per-
sonas se acercan al altar del santo para
poner veladoras y de rodillas dirigir sus
plegarias, otras personas |levan racimos
de hierbas aromaéticas con las que tallan
al santo en todo € cuerpo para después
sacudir con €ellas a sus familiares. Algu-
nos acercan a sus hijos o parientes me-
nores frente a la imagen, tomando con
ambas manos su cabeza la apoyan sobre
el cuerpo del santo y luego la mueven
formando una cruz. Desde este momen-
to el templo jamas estard solo porque
la poblacién asistira a readlizar tales ri-
tuales, mismos que también realizan los
visitantes de distintas poblaciones que
acuden a San Juan Lalana para celebrar
la fiesta patronal.

Afuera de la capilla las bandas to-
can aegrando el entorno, en los alrede-
dores ya se han instalado puestos para
la vendimia de bebidas, tacos, botanas,
ropay muchas cosas mas. La cantina de
la comunidad, ubicada debajo del cam-
panario que esta a un lado de la capilla,
comenzara sus dias més activos; durante
estos, jovenes y ancianos manifestaran
su alegria mediante la bebida y quien
no esté alegre bebera para estarlo, pues
no es tiempo para la tristeza. El tiempo
transcurre esperando la principal atrac-
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cion del dia: la calenda, practica que da
nombre a primer diafestivo.

L a calenda es una comparsatradicio-
nal de los pueblos de Oaxaca, en la que
las personas recorren las calles del pue-
blo bailando con la banda tocando so-
nes y jarabes, esta da por inaugurada la
fiesta patronal cumpliendo la funcion de
anunciar que la fiesta comenzd. Aproxi-
madamente a las nueve de noche la gen-
te sereline en el sal6n de usos multiples
para la calenda que comienza con una
guelaguetza, es decir, la presentacion de
bailables de | as distintas regiones del es-
tado. La presentacion queda a cargo del
grupo folclorico compuesto por muje-
res, las integrantes van vestidas con hui-
pil chinanteco otras, con blusasy faldas
bordadas. Las piezas para e baile son
interpretadas por las bandas local y vi-
sitante, mientras algunas integrantes del
grupo folclérico lanzan dulces, jicaras y
regal 0s que gente entre risas se apresura
a juntar o atrapar. El baile es acompaia-
do por un toro pirotécnico hecho de pa-
pel maché cargado con chispas, truenos
y buscapiés que algun joven valiente se
atreve a poner sobre sus hombrosy bai-
lar por toda € &rea mientras la pirotec-
nia se quema. Las integrantes del grupo
folclorico ponen el ejemplo al bailar y
recorrer el salon con canastas de flores
con ruedas pirotécnicas de chispas y
truenos gue se gueman mientras las bai-
larinas las Ilevan sobre |a cabeza.

Cuando termina la guelaguetza lle-
ga el momento de ir todos a la calenda.
Labanda se levanta de sus asientos para
comenzar a caminar mientras toca el

son calenda, detras de ellos van las in-
tegrantes del grupo folclérico a quienes
se agregan dos marmotas o monas, que
son dos figuras de aproximadamente dos
metros que representan a un hombre y
a una mujer, sus cabezas son hechas de
papel maché mientras que sus cuerpos
son estructuras formadas de carrizo; son
vestidas con ropa tipica, la mujer con
huipil chinanteco y el hombre con cami-
sa de manta. Algunas personas volunta-
riamente las cargan colocandose dentro
de ellas para bailar, dando la apariencia
de que una pareja gigante va acompa-
fiando la calenda, junto con ellos van to-
das las personas que han querido asistir.
La comparsa camina alegremente por
las principales calles del pueblo, consi-
guiendo ser escuchado su paso por todos
los habitantes, cumple de esta manera su
principal funcién, anunciar € comienzo
de la fiesta e invitar a todas las personas
a disfrutar de ella. La calenda no solo
cumple con recorrer la comunidad, sino
gue hace escalas en algunas casas ya se-
leccionadas desde antes, cuando llega a
una de €ellas la banda toma su lugar para
seguir tocando, mientras la gente baila
acomparfiada por las marmotas, la fami-
lia anfitriona reparte cerveza, mezcal o
refresco a todos los asistentes. Después
de un rato, la banda agradece con una
viva y diana, luego la comparsa vuelve
atomar las calles del pueblo para seguir
llevando la fiesta a domicilio, lo mismo
serepite en cadaunadelas casas asigha
das, siendo estas entre siete y ocho.

El recorrido finaliza regresando al
salén de usos multiples en el centro del
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pueblo, a la una o dos de la mafiana.
La comparsa se retine en el sitio donde
toca la banda y ahi mismo readlizan €
ultimo baile, resonando los sones y ja-
rabes oaxaguefios la gente bebe las Ul-
timas cervezas o tragos de mezcal antes
de retirarse a sus casas. Poco a poco €
salon se va quedando sin parejas bailan-
do. Al término de la Ultima pieza todos
Se retiran a sus casas contentos, muchos
van a descansar, pero otros seguirédn la
fiesta en sus casas hasta no poder mas.
La calenda es uno de los momentos mas
emotivos, con ella la fiesta patronal co-
mienza llevando los festejos a domici-
lio, incentivando atodo el pueblo a estar
alegre. La hospitalidad de las familias
anfitrionas y la confianza de los visitan-
tes es la confirmacion de los lazos co-
munitarios, que se refuerzan mediante
la celebracion donde no se distingue ni
excluye anadie.

VIiSPERA

En los festejos anuales de San Juan La-
lana la calenda representa un inicio des-
bordante de alegria donde las ansias por
la espera son expul sadas como |os cohe-
tones hacia el cielo, eslaeuforia festiva
sazonada con el fervor religioso que nos
introduce a la fiesta patronal. La calenda
antecede a dia conocido como vispera.
En el catolicismo la palabra se refiere al
dia anterior de una fiesta o conmemo-
racion a fin de aumentar la importancia
del dia que recuerda la memoria de un
santo. Es decir, larelevanciareligiosay
civica de la fiesta patronal es tanta que

desde un dia antes debe festejarse. El
desbordamiento de la calenda pareciera
ser una purificacion para entrar de lleno
a los festejos ya que, desde las primeras
horas de lavispera, estalisto el mondon-
go, conocido como menudo, para ser
consumido por las personas gue tienen
resaca de la noche previa. En este diala
cerveza se encuentra mucho més fécil
gue € agua natural, en todos lados se
han prevenido parainvitar alos amigos
y parientes a beber para celebrar, o en
todo caso nunca falta quien encargue un
carton cervecero para encender € mo-
mento. Las ventas de la cantina suben
mas alla de las campanas que se encuen-
tran en su techo, esto es benéfico para
la fiesta debido a que las ganancias de
todo el afio son destinadas para el fon-
do econdémico con e cua se redlizan
los festejos anuales; este fondo nunca
debe estar vacio por €ello solo se toma
la mitad, mientras que la otra la pone €l
gobierno municipal. El resto del afio es
responsabilidad del tesorero de la comi-
sion de festejos atender la venta de cer-
veza y mezcal, que los pobladores con
un profundo sentido comunitario procu-
ran consumir de la cantina sabiendo que
aportan para realizar la fiesta patronal.
Desde temprano se escucha el armo-
nioso concierto de las bandas ya estable-
cidasen laexplanadadel templo. Lam(-
sica tradicional es el acompafiamiento
perfecto parael escenario que sevislum-
bra: banderines triangulares de colores
unaalapar de otraadornando lasalturas
de las calles de lado a lado; puestos con
coloridas carpas donde venden botanas,
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bebidas, juguetes y cosas llamativas; el
palo encebado con regalos en su punta
esperando aquien, sin reshalarse, llegue
hasta ellos; la gente concentrada en €l
centro del pueblo disfrutando del entor-
no; los atletas de distintas comunidades
delaregién arribando al pueblo con sus
uniformes deportivos. Uno de los prin-
cipales atractivos de la fiesta patronal es
el torneo de basquetbol que atrae juga-
dores de distintas partes, anunciados con
tiempo mediante una convocatoria que
establece los requisitos de participacion
y presenta los premios a ganar, siendo
en esta ocasion diez mil pesos para €l
primer lugar, ocho mil para el segundo
y seismil para€l tercero.

El torneo de basquetbol se realizaen
la cancha del salon de usos multiples,
con un acto inaugural arededor de las
dos de la tarde, donde el agente muni-
cipal, junto con los integrantes de la
comision de festejos dan la bienvenida
a los deportistas y les desean éxito en
los partidos que jugaran. Suena el silba-
to haciendo eco en el techado de [&ami-
na del salén; los basquetbolistas de los
primeros dos equipos pasan a la cancha
para estrecharse la mano como sefia de
que ofrecerdn un juego limpio; al cen-
tro se colocan frente a frente los mejores
jugadores mientras los demas por detras
se distribuyen estratégicamente; €l arbi-
tro en medio lanza el balén por los aires
mientras suena nuevamente € silbato,
el partido ha comenzado. Los partidos
de basquetbol son atractivos parala po-
blacion por ser uno de los deportes més
difundidos en el estado. Las personas

traen sus sillas para mirar sentados o
recargados en la barda mientras comen
un durito de harina preparado o un bar-
quillo con nieve. El partido es mediado
por arbitros profesionales que siguen los
reglamentos vigentes de la Federacion
Internacional de Baloncesto, siendo na-
rrado por un profesor de la primaria con
experiencia en el juego. Los jugadores,
animados por los sones y jarabes de la
banda, hacen suya la cancha, realizan
estrategias, trabajan en equipo, corren,
pasan el balén y encestan en representa-
cion de sus comunidades.

Mientras los deportistas ponen todo
su animo en el juego, hay quienes pre-
fieren estar mas cerca de la musica, be-
biendo cerveza sentados con la banda,
bromeando, riendo y bailando. Las per-
sonas de comunidades vecinas recorren
casa por casa, pues es tradicién que des-
de este dia la comida preparada con los
animales sacrificados sea repartida a los
visitantes, quienes degustaran €l platillo
festivo: € caldo de puerco, sazonado
con chiley especias; también suele ofre-
cerse caldo de res preparado de la mis-
ma forma, asi como tlayudas (tortillas
de maiz doradas con aproximadamente
sesenta centimetros de diametro, junto
con pedazos de carne de res o cerdo).
Para recibir a los visitantes las familias
anfitrionas se han preparado con tiem-
po con largas mesas para que todo aquel
que llegue pase un buen rato, asi mismo
todos los miembros de la familia sirven
los alimentosy estan a pendiente por si
alguna persona quiere mas, acompafian-
do la comida nuncafaltalacervezao €
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mezcal.

L os Unicos momentos en que la ban-
da se mueve de su lugar son cuando lle-
ga la hora de comer. Se encuentran to-
cando las Ultimas piezas musicales de la
primera ronda de la audicién cuando un
miembro de lafamilia que le correspon-
deinvitarlesacomer yalosesperacon €
gusto de tener lamusicaen su casay so-
licitar sus canciones favoritas. Entonces
los musicos de la banda se ponen de pie
y siguen el camino que el anfitrion les
indica, mientras caminan van tocando
alegres marchas que anuncian su paso
atomar los aimentos. En la casa donde
comen los mUsicos, ya estén las perso-
nas que tendrén un papel importante en
los festejos patronales: los maromeros
zapotecos. La maroma es una antigua
danza ritual difundida entre agunos
pueblos indigenas, mediante demos
traciones de equilibrismo y acrobacias,
los maromeros dejan ver su valentia y
disciplina a fin de infundir asombro en
las personas que los miran. La maroma
es en si misma una expresion de alegria
gue transmite su festividad en los espec-
tadores.

Cuando la banda regresa, con su
musica anuncia la llegada del grupo de
maromeros procedentes del poblado de
Santa Teresa, municipio de Xochiapa,
Veracruz. Arriban encabezando la com-
parsa cuatro acrébatas y un payaso: tres
van vestidos con una camisa de manta
blanca que cubre los codos, de cuello
triangular con el contorno bordado con
recuadros de colores, mangas barbadas
con hilos rojos, un short de color rojo

que cubre las rodillas, con dos lineas
delgadas verticalesen los costados, enla
parte inferior tienen cuatro lineas grue-
sas de color blanco, azul, verde y amari-
llo, los bordes del short estan barbados
con hilos blancos. Otro lleva puesto un
pantalén y camisa amarilla de manga
larga con manchas de jaguar. El paya-
so viste un traje de cuerpo completo, la
mitad del torso hasta la pierna derecha
es color verde, € otro lado es morado,
la manga derecha, roja y la izquierda,
amarilla, a frente tiene un botén ana-
ranjado, un azul y otro amarillo, el traje
tiene holanes anaranjados en los pufios
y los tobillos, ademas € payaso lleva
una peluca rizada de colores y tiene la
cara pintada de color rosa con una gran
sonrisa blanca y nariz roja. Uno de los
maromeros |lega montado en un mono-
ciclo, otro de ellos haciendo maabares
con tres bolos, los dos restantes junto
con el payaso caminan con paso ritmico,
el payaso lleva en la mano derecha un
paliacate rojo y en la izquierda una bote-
Ilade cocacolallevacon mezcal blanco.

En € centro del pueblo ya se encuen-
tra instalada una cuerda tensada desde
sus dos extremos, sujeta de cada lado
por dos postes cruzados que la sostienen
en su interseccion a una altura de apro-
ximadamente dos metros, la cual sera
necesaria para el primer acto de los ma-
romeros. Habiendo llegado al centro, se
detiene el torneo de basquetbol y lagen-
te se concentra en la explanada para pre-
senciar la maroma zapoteca, los maro-
meros se presentan y la banda comienza
atocar los més alegres sones para acom-
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pafiar el acto. El maromero mas joven
es el que comienza, primero sube a uno
de los postes que sostienen la cuerda
apoyandose de una vara de aproximada
mente dos metros y medio, luego cami-
nasobre lacuerda sosteniendo lavarade
manera horizontal para que le ayude a
mantener el equilibrio, camina poniendo
un pie delante del otro, luego retrocede
del mismo modo mientras la cuerda se
mueve de abajo hacia arriba como reac-
cion a su movimiento, después regresa
poco a poco a poste donde inicio y pro-
cede a bajarse. Su caminata dura lo que
la cancién que interpreta la banda, pero
cuando empieza otra llega € turno de
otro maromero. Al igual que e prime-
ro, sube a poste tomando la vara para
el equilibrio, pero en lugar de caminar
corre por lacuerda hastallegar al centro,
ahi se detiene y baila saltando e inter-
calando rgpidamente un pie delante del
otro mientras la cuerda se mueve més
fuerte, seguido de esto retrocede hasta el
poste, hace un gesto de agradecimiento
y desciende. Inicia otra cancion y con
ellael turno de otro maromero que sube
al postey corre por lacuerdacon lavara
para equilibrarse, cuando llegaa centro
baila como el anterior, pero se detieney
poco a poco se recuesta boca arriba so-
bre la cuerda dejando caer sus piernas,
después se levanta para continuar su
baile; finaliza deteniéndose para doblar
una rodilla apoyandola sobre la cuerda,
estando en esa posicidn agradece con un
gesto paraluego retroceder hasta el pos-
te y bajarse.

Mientras |os maromeros realizan sus

actos, el payaso baila por debajo de la
cuerday arededor de la explanadafren-
te a la gente, agita su paliacate en cir-
culos, luego toma un trago de mezcal,
pero en lugar de ingerirlo o escupe de
manera gaseosa hacia el maromero, lo
cual tiene que ver con la préctica de cu-
rar el susto, aunque también se dice que
es para darle fuerzay valor a marome-
ro. El rol del payaso también consiste en
declamar versos y rimas ingeniosas que
causan graciaaquienes las escuchan por
ser lamayor parte de doble sentido. Uno
de los versos del payaso, por ejemplo,
dicelo siguiente:

Detu bocaquiero un beso y de tu blusa
un botén, pero lo que yo méas anhelo es
de tu pecho €l corazon. Dices que no
chupas miel porque no eres abejita,
pero anoche que te bese traias dulce en
la boquita.

Cadavez que el payaso dice un verso, la
banda hace un espacio de silencio para
gue la gente pueda escucharlo, pero a
terminar, € publico y la banda lo abu-
chean e incluso le dicen groserias para
provocarlo. El payaso les contesta con
VEersos como:

Ya callate, bocon, deja de andar estar
rebuznando, la silla te dejo puesta y el
freno te ando buscando.

En otras ocasiones en que se da este
chusco enfrentamiento, € payaso tam-
bién contesta:
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Mi abuelita tenia un cuchito, primero
lo cap6 con calabazay maicito luego el
cuchito engordd, si tu quieres papacito
te capo y te engordo yo.

El payaso rie cuando las personas se
guedan sin saber qué responder. Para
el segundo acto todos se trasladan a un
costado de lacapilla, detras delacantina
donde esta e campanario, ahi hay dos
postes de aproximadamente ocho me-
tros conectados con un cable metdico
gue en medio tiene una cuerda muy lar-
gaque llega hasta el suelo, también hay
otra cuerda que tiene sus dos extremos
sujetos en cada poste, esta forma una
curva floja que queda colgando.

Al ensamble descrito se conoce
como columpio, y ya gque la gente esta
reunida en torno a él, labandatocay €
maromero mas joven comienza su acto:
trepa por la cuerda que llega hasta €
suelo sujetandose con sus pies y manos,
cuando llega hasta arriba se sienta en la
cuerda en forma de curva 'y empieza a
balancearse hacia adelante y atrés como
un columpio, posteriormente dobla sus
rodillas para sostenerse de la cuerda con
sus articulaciones y balancearse de ca
beza con los brazos extendidos, después
de un breverato se sostiene de la cuerda
con las manos para levantarse, hace un
gesto de agradecimiento y se baja por
la otra cuerda. Después otro maromero
sube al columpio, se sienta en la cuerda
y se balancea, luego da una vuelta com-
pleta hacia su lado izquierdo de modo
que la cuerda lo sujete por debajo de los
glUteosy en su vientre se cruce, cuando

ya esta asegurado de este modo se in-
clina hacia delante para hacer maromas
répidamente en su propio eje, solo de
verlo el mareo se vuelve contagi 0so.

Mientras esto sucede, €l payaso sigue
declamando versos y enfrentandose con
el publico, bebiendo mezcal y soplando
a los acrobatas. Después de su riesgo-
sa acrobacia el maromero agradece al
publico y se baja para dar turno al si-
guiente, el cua sube a columpio para
balancearse sentado, seguido de esto
enreda sus dos pies dandole una vuel-
ta alacuerda con cada uno y a mismo
tiempo que se balancea se avienta boca
abajo a manera de clavado, pero es sos-
tenido de los tobillos por la cuerda. Asi
permanece columpiandose de cabeza
desde las alturas, después se levanta con
un movimiento paratomar la cuerdacon
sus manos, se desenreda los tobillos y
Se sostiene con las manos, pero inespe-
radamente muerde la cuerda a mismo
tiempo que la suelta; su cuerpo entero
gueda colgando, sostenido solo por sus
dientes, dando una asombrosa demos-
tracion de fuerza y concentracion. Tras
bal ancearse toma nuevamente la cuerda
con sus manos, se levanta, hace e gesto
de agradecimiento y se baja del colum-
pio con €l aplauso entusiasta de las per-
sonas.

Cuando finalizan sus actos los ma-
romeros beben cervezas de un cartéon
que la comision de festejos les regald,
después agradecen a publico por su
atencion, pero esta comienza a gritar-
les: jQue se suba el payaso! Con lo cud
todos los presentes estén de acuerdo, €
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payaso se rie moviendo la cabeza lado
a lado y se empina una cerveza, luego
sin demoratrepa por la cuerda hasta sen-
tarse en la otra que hace las funciones
de columpio, sin miedo alas alturas co-
mienza a balancearse y hacer maromas.
El publico, sin haber esperado que lo
hiciera, le aplaude complacida pues €l
animador les ha demostrado su valor.
Hecho esto, los maromeros y el payaso
se despiden agradeciendo a todos los
presentes, antes de retirarse, |os muasicos
de la banda le llevan algunas cervezas
a payaso y lo saludan haciéndole saber
gque agquello que le gritaban no era de
verdad, pues son ellos con quienes prin-
cipal mente se confrontaba con versos, €l
payaso les recibe las cervezas y brinda
amistosamente con los musicos dicién-
doles que no hay ningun problema, afir-
mando, ademés:. para eso es el payaso,
para que lo pendejeen. Labandalestoca
como agradecimiento una viva y diana,
dando dando por concluida la participa
cién de los maromeros; algunas perso-
nas se acercan asaludarlosy tomarsefo-
tos con ellos, después de esto se retiran
a descansar, comer y seguir bebiendo en
la casa donde yalos han invitado.

El torneo de basguetbol es retomado,
la banda vuelve a sus lugares en el cen-
tro para seguir la audicion, e ambien-
te festivo prosigue pero cuando la hora
marca las cuatro y media de latarde las
campanas de laiglesia repican dando €
primer llamado para la misa de la vis-
pera, la gente pronto llenala capilla con
Su presencia, asi mismo los masicos de
la banda dejan los conciertos para entrar

a recinto sagrado, pues una de las fun-
ciones de la banda en la comunidad es
acompafiar lamisa, resaltando que en €l
estado de Oaxaca es propio acompariar
la liturgia con musica de banda filarmo-
nica, que interpreta las canciones cono-
cidas en conjunto como misa oaxaque-
fia. Mientras €l sacerdote llega para dar
lamisa, € auxiliar de laiglesiatoma la
palabra ante las personas reunidas para
hablar sobre la fiesta patronal. Entre sus
reflexiones comenta lo siguiente:

En tiempos de Jesus los pueblos de los
judios subian cada afio a Jerusalén para
celebrar la fiesta, por eso cada afio to-
doslospueblosy agenciasvienen aSan
Juan Lalana, ellos dicen “vamos a ha-
cer la fiesta del pueblo antiguo”.

A las cinco de latarde, aproximadamen-
te, llega la camioneta blanca del parro-
co, las campanas suenan para darle la
bienveniday con ellala dltima [lamada.
Del automovil desciende €l padre Ricar-
do Cantalapiedra, un sacerdote salesiano
espafiol de avanzada edad y pocas pa-
|abras, entra directamente a la sacris-
tia para revestirse con los ornamentos
sacerdotales y dirigirse hacia e altar
para oficiar la misa. La banda, al ver su
presencia, entona el canto de entrada de
la misa oaxaguefia. Todo el templo esta
adornado con flores, especialmente el
altar de San Juan Bautista que ademas
esta repleto de veladoras, € aroma a
incienso sube ante la mirada del impre-
sionante retablo labrado en madera, de
lejana edad y estilo barroco mezclado
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con antigua simbol ogia chinanteca. Para
la misa, las mujeres se sientan del lado
derecho y los hombres del izquierdo, asi
mismo las mujeres van con la cabeza
cubierta, aunque esto no es una norma
obligatoria generalmente suel e respetar-
se. La misa transcurre en un ambiente
con una mezcla tan particular de sacra
lidad con festividad, donde uno siente
estar muy cerca de la divinidad, pero de
unague disfruta escuchar labanday ver
a sus fieles bailar. Cuando el sacerdote
dala bendicién y la misa se da por ter-
minada, la gente, como en la calenda,
sube hasta el atar del santo patrén para
entregarle sus plegarias, encender vela
doras y talarlo con hierbas con las que
luego sacudiran a sus familias, a fin de
gue la esencia del santo se impregne en
ellosy los libre de las enfermedades o
losmalos aires.

Cuando termina la ceremonia reli-
giosa de la vispera, la banda sale de la
capillapararetomar su lugar en laexpla-
nada del centro y continuar con la audi-
cién. Pronto llegala noche, pero la ban-
da no deja de tocar ni la gente de beber
mientras rien, bromean y platican frente
a una que otra pareja que pasa a bailar
los alegres sones. A esta hora ya llegan
los jovenes que por el sistema de cargos
les corresponde €l rol de policias comu-
nitarios, atentos a que la fiesta transcurra
en sana convivencia. Sin que nadie se dé
cuenta, los responsables de la comisién
de festejos llegan al lugar con un tubo de
carton grueso y pesado, buscan un lugar
alejado de las personas, lo colocan sobre
€l suelo para luego meter unas bombas

pirotécnicas en é, cuando encienden
la mecha rapidamente se retira pues se
produce un tronido tan fuerte que saca
varios sustos entre los presentes. El es-
pectéaculo es maravilloso, mientras se
escucha la musica de la banda filarmo-
nica, en el cielo se mira un rayo de luz
gue sube disparado, para luego reventar
y convertirse en numerosos brazos de
luz que se expanden de manera circular
mientras cambian de colores, parecien-
do que se caen para dar un abrazo ala
tierra, pero poco a poco se desvanecen
similares a rocio que bafia los suelos.
Cuando los fuegos artificiales terminan,
los de la comision de festejos llegan con
dos toros pirotécnicos, en aquella oca-
sion haciendo honor a la observacion
participante me ofreci para bailar con
uno, no dudaron en aceptar e inmediata-
mente lo colocaron sobre mis hombros
para después encender la mecha. Sobre
mi cabeza explotaban los truenos y las
chispas luminosas brincaban hacia todas
partes, yo bailaba dando vueltas y sal-
tando alrededor de la explanada cuando
de pronto uno de los truenos reventd
produciendo un chiflido que me aturdio,
para entonces ya comenzaba a arrepen-
tirme de haberme ofrecido para quemar-
lo, pero la musica sonando fuerte y los
efectos de un buen mezcal me mantuvie-
ron en pie para cumplir mi tarea. Des-
pués de esto la banda sigui6 tocando un
rato mas, pero llegé e momento en que
pararan lamusicay fueran a cenar.

El centro del pueblo se fue vaciando
poco a poco, |as personas iban a sus ca-
sas para arreglarse y ponerse sus mejo-
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res galas, debido a que estaba proximo
acomenzar €l gran baile que, situado en
las Ultimas horas del dia de la vispera,
daba una temprana bienvenida al dia de
la fiesta. En el salon de usos multiples
ya estaba instalado un gran escenario
con sonido profesional para justo a la
medianoche comenzar a tocar €l grupo
versdtil invitado. En la entrada del sa
|6n estaba el tesorero de la comision de
festejos cobrando cien pesos para entrar
al baile, a quien pagaba le ponia un se-
llo que lo identificaria. Al interior habia
mesas con sillas en el contorno del salon
para recibir a las familias o grupos de
amigos, la cancha se convirtid entonces
en la pista donde se bailaron cumbias,
salsa, banday nortefio. Laescenaeraen-
tonces un desborde de alegria, lamusica
se escuchaba en todos |os rincones del
pueblo, el dia de la fiesta comenzaba con
un baile que termind hacia las cuatro de
la mafiana, hora en que lagente seretiré
adescansar pues alas siete delamafiana
serialamisay habia que cumplir con el
Patron.

LA FIESTA

Laluz del dia habia dispersado yala os-
curidad cuando las campanas de laigle-
sia sonaban invitando a la celebracion
mayor de la fiesta patronal: la misa de-
dicadaa San Juan Bautista. |rrumpiendo
el silencio del amanecer se escuchaba
la banda tocando las mafianitas para €
santo patrén; conforme uno camina por
las veredas del pueblo en direccion ala
capilla la musica se percibe més y mas

fuerte. Dentro de la capilla ya se en-
cuentra la gente con fervor reunida, los
musicos de la banda tienen que subir a
tapanco ubicado en lo alto de los prime-
ros metros del templo, pues € santo re-
cinto esta lleno hasta sus puertas. Entre
el olor a incienso y el aroma de las flores
que inundan la capilla, puede respirarse
lasacralidad de este lugar, frentealaluz
delasveladoras encendidas lamiradade
la antiquisimaimagen de San Juan Bau-
tista se pierde en direccion de sus fieles
del pueblo.

Después de |os rezos introductorios,
la banda toca el canto de entrada de la
misa oaxaguefia ante la presencia del
sacerdote, quien sube hasta el atar ein-
ciensalaimagen del santo patrén, luego
de esto comienzalamisa. La ceremonia
transcurre entre las palabras del parroco
ensal zando la persona de Juan el Bautis-
tay las canciones tocadas por la banda,
las cuales dan unaefusién de alegriaala
gran solemnidad litdrgica. Para muchos,
la desvelada o resaca provocada por €l
baile no ha sido obstéculo para asitir a
la misa, pues esta no es como el oficio
de cadadomingo, eslaque cada afio fes-
teja al protector de la comunidad. Cuan-
do la misatermina, los presentes toman
flores o velas y se preparan para salir de
la capilla en e que serd e Ultimo reco-
rrido del santo patron por las calles del
pueblo, por delante vala banda abriendo
camino tocando musicareligiosa, detras
va una persona cargando la imagen de
San Juan y en seguida caminan las per-
sonas adornando la procesion con flores,
a su paso los cohetones tronando en €l
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cielo avisan al pueblo que € patrén ha
salido a recorrer su pueblo. El recorri-
do se hace desde la principal calle de
la comunidad, cuando llega a la capilla
las campanas repican su bienveniday se
Ilevalaimagen de regreso a su altar, ahi
algunas personas se quedan para entre-
garle sus oraciones y encomendar a sus
familias.

Al terminar las ceremonias religio-
sas, €l torneo de basquetbol se retoma,
la banda contintia tocando en e centro
del pueblo y en las casas prosigue €
convite donde acuden los visitantes para
comer € tradicional caldo de puerco o
de res, otros solo van de casa en casa
recolectando tortillas y carne. Este dia
transcurre con una sensacion distinta a
los demas, la fiesta, las risas y la cerveza
no se detienen, pero es bien sabido que
es un dia sagrado por ser laconmemora
cion del santo patrén. La alegria conti-
nda hasta que €l sol se va paradar lugar
a la noche, entonces las personas van a
Sus casas para prepararse para € baile
en honor a San Juan Bautista, €l cua
comienza méas temprano que €l anterior,
este ademas es gratuito. Un grupo ver-
satil diferente es invitado, tocando prin-
cipalmente cumbias y nortefias, después
de su participacion también participa
una bandatocando al estilo sinaloense.

La fiesta se extiende hasta el dia si-
guiente, continuando el torneo de bas-
quetbol, a estas alturas la justa deportiva
sera mucho mas atractiva porque se ju-
garan los partidos de semifinal y final,
donde se demostrara qué comunidades
tienen a los tres mejores equipos. La

venta de golosinas, alimentos y bebidas
continla, especialmente para los espec-
tadores del juego, después de wvarios
dias seguidos € consumo de alcohol se
modera un poco. Habiéndose jugado la
final del torneo se realiza la ceremonia
de premiacion donde la autoridad del
pueblo y los miembros de la comision
de festejos entregan los premios para el
primero, segundo y tercer lugar, felici-
tandolos y agradeciéndoles por haber
participado. La audicion musical conti-
nda un rato més, pero también llega €
momento de que las bandas visitantes
se despidan. En una breve ceremonia
civica un vocero agradece a agente mu-
nicipal en nombre de todos los musicos
por la invitacién, este les devuelve el
agradecimiento por haber aceptado y les
ofrece una disculpa en nombre del pue-
blo por si en ago no se les atendi6 o se
les traté mal. Después de esto la banda
local le toca unaviva y diana a la ban-
da visitante mientras la gente le aplau-
de, seguido de esto la banda visitante, a
manera de despedida, comienza a inter-
pretar la cancién Dios nunca muere para
luego subirse a su respectiva camioneta
y partir a su comunidad, la banda local
lestoca las golondrinas y las campanas
de la iglesia repican mientras se alejan
en el camino.

Cuando las bandas visitantes se van,
labandalocal tocaun breve concierto de
sones y jarabes en el salon de usos mul-
tiples, algunos de los presentes toman
a su pareja y comienzan a bailar como
es propio en las regiones del estado de
Oaxaca. De este modo, se despiden los
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festejos patronales de San Juan Lalana,
pidiendo a santo patron les permitalle-
gar a siguiente afo. Algunos de los fa
miliares y amigos visitantes se quedan
unos dias méas hasta que poco a poco se
van despidiendo, dando lugar a que se
retomelo ordinario en el pueblo quedan-
do gratos recuerdos y la esperanza de
volver a encontrarse para seguir la fiesta
el siguiente afio.

CONCLUSIONES

Al término de la fiesta patronal llega
el momento de regresar a través de las
veredas de la sierra. Mientras avanza la
camioneta, el pueblo antiguo se va per-
diendo entre &l verdor deloscerrosy las
nubes que parecen despedirnos de los
cielos, alla en la ahora lejana poblacion
se queda la alegria de la fiesta transfor-
mada en animo para continuar trabajan-
do, luchando por la vida y resistiendo.
Los dias transcurren desde que me des-
pedi y durante todo el afio sigo pensan-
do en la calenda, la vispera y la fiesta,
entonces comprendo que laaegriano se
quedd en las alturas de la sierra chinan-
teca, sino que también la traje conmigo.

A lo largo del texto quedé manifies-
to que la fiesta patronal es un aconteci-
miento religioso de gran carécter civico
gue involucra a todos, es un respiro que
Ilena de alegriay energia alos poblado-
res de San Juan Lalana para continuar
lo ordinario. Esta celebracion de cuatro
dias esta|lena de simbolos, ritos y tradi-
ciones que expresan la profundidad de
la cultura chinanteca, que ademas forta-
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lece los lazos comunitarios y colectivos
mediante la cooperacion en su practica,
asi mismo los vinculos afectivos como
amistosos son revitalizados mediante €l
encuentro, la convivenciay e compar-
tir. Es también el tiempo en que la co-
munidad demuestra laimportanciade la
hospitalidad y solidaridad para con los
pueblos vecinos, la oportunidad de lle-
var a cabo los valores comunitarios que
ayudan aresistir las adversidades. Des-
de el pensamiento religioso, se reafirma
un afio més € patronazgo de San Juan
Bautista sobre el pueblo, encomendando
al santo laprotecciony guiadetodoslos
miembros del pueblo, tanto presentes
COmo ausentes.

Al describir los elementos que com-
ponen la fiesta patronal volvi a escuchar
sonar la banda, ver en mi mente los
alegres bailes y sentir la misma aegria
que senti mientras realizaba trabajo de
campo, a llegar a este apartado de con-
clusion vuelvo a experimentar la nostal-
gia de la despedida, quisiera que quien
Ilegue a este punto haya podido imagi-
narse un poco de lo descrito y compar-
tir las sensaciones que ahora comparto
teniendo ahora una ventana abierta para
el conocimiento de las manifestaciones
culturales del pueblo chinanteco de San
Juan Lalana, Oaxaca.
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RESUMEN

Las primeras devaciones novohispanas cristianas estuvieron
muy ligadas a los dioses nativos y ancestrales propios de los
pueblos nahuas, otomies, mayas, mixtecos, grupos que a partir
deesadiversidad religiosay por ende del culto alasfuerzasde
la naturaleza, lograron asimilar a sus deidades con los santos
y santas propios de occidente. Fue un proceso lento de acultu-
racion religioso, mediante el cual la mayoria de los habitantes
delapoblacion de Zitlda“lugar de estrellas’ aceptod su propia
manera de reinterpretar un sistema religioso catélico, como €l
impuesto a mediados del siglo XVI, a partir de la labor evan-
gelizadora de los frailes agustinos Jerénimo de San Esteban y
Agustin de la Corufia, en las poblaciones de Zitlala, Chilapay
Tlapa, municipios que actualmente se localizan en las regio-
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nes de la baja y alta montafia del Estado
de Guerrero. A partir de este proceso en
Zitlala se da un culto muy particular por
San Nicolés Tolentino santo patron de la
poblacion, a cual rinden culto, pero que
comparte uno arraigado con el jaguar,
mediante la vinculacion que el hombre
mesoamericano hace de la naturaleza
como parte de su entorno, la lograinter-

pretar y asu vez comprender cada hecho.

ParaBras Crave: Devocion, acultura-
cion, ritual y ethos.

ABSTRACT

The first Christian novohispanic worshi-
ping were intimate associate to the nati-
ves and ancestral gods distinctive from
the nahuas, otomies, mayans, mixtecs
ethnic groups which religious diversi-
ty and thus the cult to the nature’s for-
ces, they managed to blend their deities
along with the occidental saints. It was
a long and dow religious assimilation
process, whose most of the people in

“Zitlala' (place of stars), embraced their
own way to reinterpret areligious catho-
lic system, such asthe system imposein
the middle of the sixteenth century, it
started off with the evangelization labor
of the augustinian friars “Jer6nima de
San Esteban” and “Agustin de la Coru-
fia’, in Zitlala, Chilapaand Tlapa, towns
whose nowadays are found in the high
and low part of the mountain region in
the state of Guerrero. Subsequently to
this process in Zitlala, starts a very par-
ticular cult to “San Nicolas Tolentino”
town’s main saint, which them worship,
nonetheless sharing this cult with the
already worshiped jaguar, through the
connection of the mesoamerican men
and the nature surrounding them which
interpret and comprehend. Despite of
the sudden changes because of the co-
vid-19 pandemic the Zitlala township
proceed to assembly in honor to this cult
which is significant to their day to day.

Keyworbs: Devotion, Acculturation, Ri-
tual and Ethos.

Las vocaciones principales de

sus pueblos celebran los indios
con mucho regocijo y solemnidad,
adornando para ello sus iglesias...
con muchos ramos, hojas y flores.

Fray Juan de Torquemada.

En las fiestas patronales de Zitlala,' la

1. Zitlala (del nahuatl Citlalli: estrella, lugar de
estrellas), municipio perteneciente a la regién de

Afio 17, No. 22, 2022, pp. 109-126 « MIRADA ANTROPOLOGICA



Entre San Nicolas Tolentino y €l jaguar...

Espinosa Julian José R.

religiosidad de indole prehispanicay €
sincretismo, herencia de la evangeliza-
cion, estan presentes en esta poblacion,
asi como en otras regiones del estado de
Guerrero. Los meses de abril y mayo son
los que presentan més variacion de cere-
monias por €l inicio de la temporada de
lluvias, por ende, las ceremoniasy ritua-
les agricolas permiten la generacion de
lluviasy lafertilidad de latierra.

Los diversos rituales propiciatorios
delluvias son similares entre si; suben a
la cima de los cerros, bajan a profundas
barrancas, entran al interior de las cue-
vas, riegan con sangre de animales los
manantiales, ofrendan en pozos, etcéte-
ra. Susritos sagrados estan vinculadosy
entrel azados con ritos catolico-romanos.
Lacruz eslasustitucion de sus deidades
agricolas, pero a su vez es su vincula-
cion con los santos y virgenes novohis-
panas. En todos los lugares sagrados
indigenas la ritualidad esta vinculada
entre el santo patron, lacruz y una dei-
dad prehispanica propia de sus rituales.
A diferenciade otros credos monoteistas

la Baja Montafia del estado de Guerrero; se lo-
caliza al este de Chilpancingo, entre las coorde-
nadas 17°. 50’ 53” y 17° 38’ 15” de latitud norte
y los 99° 17° 07” y 99° 05’ 15” de longitud oeste
con relacion al meridiano de Greenwich. Tiene
una extension territorial de 308.2 km2, lo que
representa el 0.48 % de la superficie estatal. Co-
linda con los municipios siguientes: al norte con
Huitzuco y Copalillo, al sur con Tixtla y Chilapa;
al este con Ahuacuotzingo; y al oeste con Martir
de Cuilapan. Su cabecera municipal, del mismo
nombre se encuentra a 78 km. de la capital del
estado, con una altitud de 1,300 msnm.

(como el protestantismo, el judaismo o
el idam), e catolicismo se caracteriza
por incluir el culto a multiples figuras
gue no son Dios, estrictamente. Esto se
aplica a la veneracién y a los atributos
de la divinidad (Santissma Trinidad),
a las variadas advocaciones marianas,
a las entidades angélicas a la infinidad
de santos y beatas que se veneraron en
la Nueva Espafia. Cabe sefidar que en
otras poblaciones del estado de Guerre-
ro el ciclo agricola esta vinculado a a-
gunos santos patrones como San Marcos
(25 de abril) y San Isidro Labrador (15
de mayo). Estas festividades, asi como
los santuarios desempefian un elemen-
to indisociable de la religiosidad popu-
lar ya que “los santuarios mexicanos
(concrecion del tiempo y e espacio)
integran manifestaciones devocionalese
intereses socioecondmicos comunmente
asociados a identidades fundamentales
de caracter local, regional o naciona”
(Béez, 2008, p. 84).

Sin embargo, la religion popular si-
gue muy viva y actuante, a respecto
afirma Johanna Broda (2009):

lautilidad del concepto de religiosidad
popular reside en que permite plantear
esta diferenciacion entre la ideologia
oficial del Estado y el culto publico por
un lado, y las expresiones de la ritua-
lidad del por € otro.... enfatiza sobre
todo los aspectos devocionales y pro-
tectores delareligion (p. 11).

En épocadelluvias, ellaeslatriunfante,
lleva € catolicismo-romano a sus pro-
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pios sitios, a sus propias fechas, a sus
propios dioses. Porque la cruz parece
no tener significado ante la peticion de
buen temporal, en otros términos, se di-
luye en sus ritos prehispanicos. No tiene
poder por si sola. Son los cerros, las ba
rrancas, 10s pozos, las cuevas y los rios
los que tienen €l poder.

En el proceso de la evangelizacion
gue efectuaron los franciscanos, domi-
nicos y agustinos a mediados ddl siglo
XVl enlasdiversasregionesdelaNueva
Espafia, lacruz fue uno delos elementos
del cristianismo que cobré arraigo en
estas poblaciones. Al respecto € fraile
franciscano Juan de Torquemada (1986)
mencionaba “el origen de esta devocion
seria la continua predicacion y doctrina
gue aquellos sus primeros maestros les
daban, de la muerte y pasion del hijo de
Dios, en el madero de la cruz y el ejem-
plo... quetodo eracruz y penitencia’ (p.
200), aunado con el proceso quesedioa
partir del | Concilio provincial mexica-
no celebrado en 1555, en que se convoco
al clero secular, asi como a regular ala
observancia de las précticas “idol aricas
de los indigenas’ en ese tenor se busco
extirpar lasidolatriasy por ende colocar
laimagen dela cruz como & simbolo de
salvacion de esas antiguas précticas y
lograr con ello salvarlos del demonio; al
respecto, losfrailes

persuadian a los indios que para librar-
se de las asechanzas y molestias de los
demonios, que por haberlos dejado pro-
curaban de inquietarlos y atemorizar,
levantasen cruces por las encrucijadas

delascallesy los caminos... losindios
levantaron muchas cruces en las cum-
bres de las sierras y mogotes de los ce-
rros (Torquemada, 1986, p. 298).

En estos meses los ritos catélicos apa-
recen fuera de lugar, aunque estén in-
tegrados. En este trabajo abordamos el
vinculo que se da entre el santo patrén
de Zitlala, San Nicolés Tolentino y €l
jaguar, parte fundamental en los rituales
de peticion de lluvias. En € municipio
de Zitlala, el jaguar es una de las figu-
ras miticas centrales que hace presencia
en las ceremonias y en lavida cotidiana
de sus habitantes. A partir de lo anterior
abordamos esta relacién que se dio en-
tre estas dos entidades, por un lado, 1o
representado por lo prehispanico y por
la otra parte, lo catlico, ambos estan
presentes en los rituales propiciatorios o
ceremonias de peticion de lluvias.

El jaguar como simbolo emblematico
de la cultura zitlalteca, no solo ha sido
propio de ella, sino también de otras po-
blaciones de la Baja Montafia y los Va-
Iles Centrales como son Petlacala, Acat-
lan, Chilapa, Olinala y Chilpancingo,
siendo el felino, el personaje central en
los rituales de peticion de lluvias, en las
festividades religiosas y en la artesania.
También esté presente en las manifesta-
ciones artisticas como en las méscaras,
las pinturas y dibujos de papel amate y
al 6leo, en las cajitas de Olinald y en la
ceramica; en las danzas, en lamlsicay
en la poesia. Esto es una prueba de que
el jaguar u ocelotl (tigre) es uno de los
elementos principales de la cultura de

Afio 17, No. 22, 2022, pp. 109-126 « MIRADA ANTROPOLOGICA



Entre San Nicolas Tolentino y €l jaguar...

Espinosa Julian José R.

los guerrerenses, yaque en sus multiples
significaciones representa la fuerza y la
vitalidad del hombre, es el encargado
del cuidado de la comunidad, simboliza
lafertilidad de la tierra donde se produ-
cen los alimentos para la subsistencia.
También simboliza la vida y la muerte,
la destruccion y el caos, es un dios. Su
fuerzay su vitalidad se ponen a prueba
en las festividades religiosas que se rea
lizan cada afio en estas poblaciones, la
cual se objetiviza en la pelea de tigres
0 porrazo de tigres. La participacion del
felino consiste en € encuentro violento
gue entabla con otros contendientes de
los distintos barrios de las poblaciones
citadas. Por €llo, me interesd investigar
los diferentes significados que le atribu-
yen a este animal y a este combate, vio-
lento y a su vez sagrado.

EL JAGUAR, MITO Y RITUALIDAD

El jaguar es un elemento de gran impor-
tanciaparalaculturadelasy los guerre-
renses, es asi como en esta entidad su-
riana, se le nombra popularmente como
tigre (ocel6tl o tecuani), este representa
lafuerzay lavitalidad del hombre, es €l
encargado del cuidado de la poblacién,
ademas de ser el vinculo para la fertili-
dad de la tierra, donde se producen los
granos y semillas para la subsistencia,
también significa la vida y la muerte, el
diay lanoche. Tanto lafuerzay lavita
lidad son puestas a prueba en las fiestas
religiosas que serealizan cadaafno en las
poblaciones de Zitlalay Acatlan, en las
cuales, al jaguar se le representa y este

rinde tributo a santo patron de Zitala,
San Nicolas Tolentino y ala cruz.

La religiosidad prehispanica esta
basada fundamentalmente en la apro-
piacion de animales miticos, los cua
les cumplen diversas funciones como
la fundacion de linajes, ademéas de ser
portadores de poderes mégicos y, por
ende, a distintos mitos y ritos que sus-
tentan estas practicas religiosas, a res-
pecto Rudolf Otto (2009) plantea “€l
poder (orenda) puede también tener
sus grados previos de carécter natural.
Cuando se observa en las plantas, pie-
dras, objetos naturales, ciertos poderes
gue €l hombre se apropia por la pose-
siéndelacosa’ (p. 158), en este sentido,
el autor reitera que “en e vestibulo de
la religion se manifiesta el poder, y su
apropiacion se convierte en ritos de co-
munidn, en “sacramentos’ como suele
decirse, Unicamente después que se ha
insertado en é la idea del hechizo, de
lo magico” (p. 158). En esa dimension,
los animales miticos como el jaguar, la
serpiente, e cocodrilo (caiméan), d tla
cuache, €l &guila, € buho, lacodorniz, la
paloma entre otros mas, son parte de un
amplio universo religioso. Con € trans-
curso de los siglos, las practicas religio-
sas adquirieron una mayor complejidad,
por ejemplo, los cazadores-recolectores
concebian a los animales con poderes
magicos 0 sobrenaturales, al respecto
Mircea Eliade (1999) puntualiza “creen
gue el hombre puede transformarse en
animal, y alainversa; que las aimas de
los muertos pueden entrar en € cuerpo
de los animales; finalmente que existen

MIRADA ANTROPOLOGICA « Afio 17, No. 22, 2022, pp. 109-126

113



114

Entre San Nicolas Tolentino y € jaguar...

Espinosa Julian José R.

relaciones misteriosas entre una perso-
nay un animal individua” (p. 28), en
este sentido, Eliade interpreta esta Ulti-
ma caracteristica a lo que comunmente
se conoce como nahualismo, lacua sera
parte indispensable en la cosmovision
mexica.

Los mitos fueron esenciales en la
construccion del ssmbolismo en torno al
Jaguar en Mesoamérica y en otras lati-
tudes latinoamericanas, a partir del mito
se dala pauta para e surgimiento de los
ritos como elementos indispensables en
la cotidianeidad de los seres humanos.
El concepto de mito tiene su origen en la
palabra griega muthos que significa re-
lato que tiene la finalidad de explicar las
cosas Yy los fenémenos de la naturaleza
y de la sociedad, a través de relatos y
leyendas. Una de las caracteristicas del
mito estratar de explicar y dar respuesta
no solo a los fendbmenos naturales, sino
también a los supranaturales, emergien-
do de esa manera los dioses como ago
sobrehumano que trata de explicar no
solo los fendmenos de la naturaleza,
sino también los suprasensibles.

El jaguar es identificado por diver-
sos nombres como ocel6tl (en ndhuatl),
balam (en maya), peche-tao (en zapote-
co), tecuani (fiera), tequani (devorador
de hombres), a su vez se le asocia con
el tepeyotli o Tepeydllotl (corazon del
monte o de la montafia), siendo el jaguar
una representacion y a la vez asociado
con el “Sefior del espejo humeante”,
Tezcatlipoca. El jaguar representaba la
fuerza, la valentia, el fundador de linajes
y en particular la fecundidad. El felino

para la cultura olmeca, asi como para
los mayas, toltecas y mexicas fue con-
cebido como € principe y sefior de los
animales, al respecto Eliade afirma, “las
divinidades del tipo de Ser Supremo-Se-
fior delos animales, que protege alavez
alapiezay al cazador, los espiritus de
la selva y los espiritus de las distintas
especies animales’ (p. 29). Los nucleos
urbanos olmecas nos proporcionan su-
ficiente informacion por sus vestigios
argqueol 6gicos que dan la pauta para en-
tender como ellos intentaban explicar €
origen delavida, lafecundidad, €l naci-
miento y su desarrollo como poblacion a
partir de su relacion hombre-jaguar.? El
jaguar simboliza la tierra, morador de
las cuevasy del inframundo y “ Sefior de

2. Desde los mas antiguos vestigios materia-
les pertenecientes a la cultura olmeca podemos
apreciar que el nifio es un medio generoso para
entregarse en sacrifico al dios de la lluvia, por lo
general se tenia la concepcion de que en las pro-
fundidades de las montafias estaba Tlaltecuhtli
“el sefior de la tierra”, acompafiado siempre por
el cipactli el devorador de hombres, las caracte-
risticas que definen al monstruo de la tierra son
sus enormes colmillos y garras, es en este sen-
tido que al Jaguar en determinado momento se
le vinculd con esta divinidad teldrica. Las monta-
flas-cerros dan la pauta por ser lugares en donde
se invisten de poder a los gobernantes, ademas
de ser utilizados como espacios en el cual la vida
esta por regenerarse a través del propio sacrificio,
podemos citar la cueva natural de la piramide del
sol en Teotihuacan “lugar de los dioses”, sitio en
el cual Moctezuma y otros tlatoanis acudian a ser
investidos en estos sitios, ademas de presidir im-
portantes ceremonias religiosas, asi como invocar
deidades para dar respuesta a sus interrogantes
sobre el cosmos y la vida.

Afio 17, No. 22, 2022, pp. 109-126 « MIRADA ANTROPOLOGICA



Entre San Nicolas Tolentino y €l jaguar...

Espinosa Julian José R.

lanoche’, a partir de estas vertientes se
originay realizan ceremonias en las que
el felino, como ser sobrenatural partici-
pa, através delarepresentaciones que se
hacen de é.

En lo que hoy esd continente ameri-
cano, varios grupos trataron de explicar
y fundamentar el origen mitico de las
generaciones humanas, a partir de un
elemento de la naturaleza derivando en
un ser mitico conocido como tétem en
ese sentido, Lévi Strauss (2003) sefiala,
“tétem ha sido formada a partir de los
Objibwa. La expresion ototeman, que
significa él es de mi parentela” (p. 33).
El tétem proviene de la lengua Ojibwa,
utilizada por algunos pueblos algonqui-
nos de Américadel Norte. En dichalen-
gua ototeman indica la eleccion de pa-
rentesco entre hermano y hermana.

Las primeras representaciones que
se hacen de este felino tienen una par-
ticular relacion con las cuevas,® con-
siderados estos lugares sagrados y a la
vez cubiertos de una sacralidad, debido

3. A partir de la cultura olmeca podemos apre-
ciar diversas representaciones en la ceramica,
escultura y pintura del jaguar, vestigio de ello se
localiza en las grutas de Juxtlahuaca (Colotlipa,
municipio de Quechultenango) y Oxtotitlan (Acat-
lan, municipio de Chilapa) en el actual estado de
Guerrero; en la primera se representa un jaguar
en posicion de ataque frente a una serpiente que
porta la cruz de San Andrés, en la segunda esta
plasmado un hombre de pie, portando una mas-
cara con rasgos asociados a los olmecas, con sus
genitales descubiertos y frente a él un jaguar. Es-
tas representaciones del jaguar se hicieron muy
variadas en las diversas culturas mesoamerica-
nas.

a gue, son estos espacios donde se ha
cian rituales de iniciacion y alavez de
fertilidad, pero estas cuevas-montafias
sagradas, representan de manera sim-
bdlicalas fronteras entre latierray asu
vez € contacto con seres del inframun-
do, es por este medio que un chaman o
sacerdote investido de poderes mégicos
representaba a Jaguar teniendo como
objetivo fundamental, ser el que guiaba
alacomunidad en su organizacion tanto
politica como religiosa. Mircea Eliade
(2009) reiteraque “chaméan hombre-mé-
dico (medicine-man), hechicero o mago,
paradesignar adeterminados individuos
dotados de prestigios magico-religiosos
y reconocidos en toda sociedad primiti-
va’ (p. 21).

El concepto de “chamén” tiene su
origen del tunguso siberiano saman,
dando por interpretacién un saber de
manera extatica o entendida también
como chamanismo, técnica del éxtasis.
Este ser logra mediante sus poderes ma-
gico-religiosos, tener un control y do-
minio de las fuerzas sobrenaturales, a
momento de tener ciertos atributos que
lo caractericen, ya seaindumentaria, ar-
tefactos (bastones de mando, méscaras,
flautas, tambores), le permite invocar a
fuerzas provenientes en un primer mo-
mento de la propia natural eza; posterior-
mente a todo un conjunto complejo de
dioses que sustentaran y permitieran un
orden tanto celeste como terrestre, sien-
do el fin primordial de un chaman el de
intermediario entre la humanidad y €
plano celestial.

De acuerdo con Eliade “el chaméan
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domina sus “espiritus’, en el sentido en
que él, que es un ser humano, logra co-
municarse con los muertos, 1os “demo-
nios’ y los “espiritus de la naturaleza’,
sin convertirse por €llo en un instrumen-
to suyo” (p. 23). El trancey alavez €
éxtasis que tiene el sacerdote o chaman
es tal que genera tal asombro a los es-
pectadores, que se tiene por parte de la
poblacién una veneracion y respeto. En
este didogo permanente que tiene €
hombre con la propia naturaleza inter-
viene como un e emento articulador, en
este proceso ritual la“magia’ entendida
esta practica como humana.*

El jaguar en sus multiples significa-
dos y a su vez en sus propios significan-
tes encierra varias connotaciones que o
hacen ser €l “ Sefior o principe delosani-
males’, este ser mitico es conceptualiza-
do de tal modo que debido a su rugido
genera un temor y a la vez admiracién
entre los seres humanos, de ahi partimos
de la afirmacion de que es uno de los
mamiferos més grandes del continente
americano por su manera muy particu-
lar de cazar a su presa (esta actividad lo
hace de forma individual siendo el apa-

4. La magia es humana no solo en su encar-
nacién sino también en lo que es su asunto: este
se refiere de modo principal a actividades y esta-
dos humanos, a saber, la caza, la agricultura, la
pesca, el comercio, el amor, la enfermedad y la
muerte. Lo que la magia produce se concibe ge-
neralmente no como un producto de la naturaleza,
influida por el hechizo, sino como algo especial-
mente magico, algo que la naturaleza no puede
hace ni producir, sino tan solo el poder de la magia
(Malinowski, 1982, p. 89).

reamiento el Unico motivo que lo hace
estar en grupo) y ser todo un carnivoro o
fiera (tequani).

Este felino es parte esencia para
comprender lacosmogoniadelosgrupos
olmecas, ya gue estos fueron de suma
importancia para la formacién cultural
a partir de sus propias manifestaciones
culturales. Tenian una vision holistica
del cosmos, es decir, integral abarcado-
ra de la totalidad, por ende, € mito del
jaguar fue adquiriendo una connotacioén
cada vez mas compleja a través del de-
sarrollo historico, como afirma Edgar
Morin (2006), “el mito es un modo de
pensamiento semanticamente autbnomo
al que corresponde su propio modo y su
propiaesferadeverdad” (p. 173) En esta
perspectiva, l0os mitos crean y suponen
dimensiones y visiones del mundo que
se objetivizan en las manifestaciones
culturales, este es el caso del mito del
Jaguar como simbolo cultural de Zitlala.

Para comprender la festividad de
peticion de lluvias es necesario resatar
el vinculo ritual que tiene el jaguar y
TlIdoc. TIAocy Chachiutlicue que mo-
raban en el Tlalocan con los tlalogues,
siendo estos Ultimos los que tenian por
funcion arrojar las lluvias sobre la tierra.
Tl&oc es considerado como un dios te-
rrestre dador devida. Bernardino de Sa-
haguin en su Historiageneral delas cosas
de Nueva Espafia (2002) hace referencia
a esta deidad conceptualizandolo como:

Tlaoc Tlamacazqui dios de laslluvias.
Tenian que él dabalas |luvias para que
regasen la tierra, mediante la cua llu-
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via se criaban todas las yerbas, arboles
y frutas y mantenimientos. También
tenian que é enviaba € granizo y los
relampagos’ (p. 72).

El jaguar como advocacién de Tezcat-
lipoca “Sefior del espejo humeante” era
una de las divinidades mas importantes
de la cosmovision mexicay esta deidad
adoptara entre sus multiples representa-
ciones la de Tepeyollotli “corazén del
monte o de la montafia”, ademas el ja-
guar, adquiere distintas connotaciones
como hechicero, brujo, sefior de la tierra
y laobscuridad. Entre los mitosy croni-
cas que aluden a Tezcatlipoca, Bernardi-
no de Sahagun sefiaa que:

eratenido por verdadero dios, invisible,
€l cual andaba en todo lugar: en € Cie-
lo, en la Tierra y el Infierno. Y tenian
gue cuando andaba en la Tierra movia
guerras, enemistades y discordias, de
donde resultaban muchas fatigasy des-
asosiegos’ (p. 71).

Ademés, Tezcatlipoca viste una indu-
mentaria de piel de jaguar cuando apare-
ce representado como Tepeydllotl “cora
z6n del cerro”. A continuacion, Sahagin
se percata de que es uno de los dioses
més importantes de |os mexicas, sin em-
bargo, con la evangelizacion, el jaguar
fue asociado como un ser diabdlico por
su funcién de hechiceroy selerelaciond
como un portavoz de las fuerzas obscu-
ras, por su vinculacion con las cuevas.
En lo concerniente al Tepeyollotl (ja-
guar) era patrono del signo del dia calli
(casa), lo interesante en este glifo es que

est& rodeado de dos estrellas, por ello a
jaguar se le asocia como el sol nocturno;
es asi, que € felino puede estar en es-
pacios tan distantes como el cielo noc-
turno, hasta las entrafas de la tierra —
asociado con el Mictlan, por ser morada
de los animales nocturnos—, ademés
diversos relatos indigenas reiteran que
el pelaje del jaguar esta asociado con
el cielo estrellado. El jaguar también es
asociado con el fin de las eras y con la
caida de Tollan, en la cual Tezcatlipoca
se transform6 en jaguar, de tal manera
que el “espejo humeante” es ademas ge-
nerador del caos, pero también, uno de
los dioses tutelares de la cosmovision
mexica, en cambio, otras fuentes nos
proporcionan detalles sobre la natura-
leza de algunos individuos que podian
convertirse en animales como el &guila
y el jaguar.®

A partir delo anterior, establezco una
analogia entre el santo patron de Zitlala
y el jaguar, en este sentido, con la pre-
dicacion del cristianismo en Zitlala por
los frailes agustinos, fueron ellos quie-
nes impusieron como santo patron de
Zitlala“lugar de estrellas’ a San Nicolas
Tolentino; quien lleva en todo su hébito

5. Eljaguar como entidad sobrenatural aparece
en algunas cronicas del siglo XVI, el padre Men-
dieta (1993) recupera la metamorfosis que Tezcat-
lipoca sufrié al desterrar a Quetzalcoéatl del Tollan
(p. 82). Ademas, existe un pasaje por demas in-
teresante en el que Nezahualcdyotl y Nezahual-
pilli se convertian en &guila y tigre “criandolo sus
amas, le veian en la cuna, en diferentes figuras de
animales; unas veces les parecia leén, otras tigre,
y otras aguila” (Torquemada, 1986, p. 188).
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estrellas—pueden asociarse con €l pela-
je del felino representando el cielo estre-
[lado—, aunque San Nicolés fue patron
de Zitlala hasta finales del siglo XVI y
principios del XVII, la devocion habia
recaido primeramente en San Agustin de
Hipona.

En la tradicion mesoamericana el ja-
guar esta presente en €l calendario ritual
mexica, al respecto, Bernardino nosdice
“a quinto mes llamaban Téxcatl. En
este mes hacian fiesta y pascua a honra
del principa dios, [lamado Tezcatlipu-
ca, por otro nombre Titlacahuan, y por
otro Yéutl, y por otro Telpuchtli, y por
otro Tlamatzincat!” (p. 191). Otrade las
deidades importantes en los rituales pro-
piciatorios y del sustento de la vida es
Chicomecoatl concebida como diosa de
los mantenimientos, haciendo clara alu-
sion a la comida y la bebida, Sahagun
mencionaba que tenian un mes dedica
do al sustento de esta deidad “el cuarto
mes llamaban huei tozoztli. En este mes
hacian fiesta al dios de las mieses, lla-
mado Cintéutl, y a la diosa de los man-
tenimientos, Ilamado Cintéutl, llamada
Chicomecdatl”, y ofrecian aestas deida-
des mazorcas en su teocalli para pedir la
abundancia en sus cultivos (p. 188).

Lavinculacién que el hombre mesoa-
mericano hace de la naturaleza, como
parte de su entorno, lalograinterpretar y
asu vez comprender, cada hecho y cada
fendmeno estd en constante cambio y
ello generaen lamente deloshombresy
mujeres de los pueblos mesoamericanos
un asombro tal, que permiten construir
mitos y representar rituales que produ-

cen toda una carga simbdlica de la na-
turaleza. Lalluvia, los rayos, las nubes;
son elementos indispensables en el pro-
ceso de viday se lesinvoca através de
las ceremonias propiciatorias de lluvias.

LA PETICION DE LLUVIAS EN LA MONTANA
GUERRERENSE

COSMOVISION Y RITUALIDAD

La lluvias son un elemento indispensa-
ble para la abundancia de las cosechas,
por lo tanto, en los rituales propiciato-
rios de lluvias que se redlizan en Zitla-
la'y también en la poblacién nahua de
Acatlan (Acatl: carrizo y Tlan: lugar),®
acuden los pobladores a los cerros de
Zitlatepetl (conocido como Cruzco), en
Zitladlay Comulian (lugar hondo), Acat-
lan, también, se reaizan peticiones de
[luvias en los municipios de Tixtla (pozo
de Oztotempan, “ixic mundo”, ombligo
del mundo), enloslimites delos munici-
pios de Chilpancingo y Tixtla (cerro de
Machohua) y en las poblacionesde Tlal-
quizinapa y Petlacala, ambas del muni-
cipio de Tlapa.

Sin embargo, el jaguar es represen-
tado en los rituales propiciatorios para
invocar la lluvia y para que, con esto
permita a corto plazo generar fertilidad
en latierra para un buen temporal y co-
secha deseable. Diego Duran (2002) in-

6. Acatlan es una comunidad perteneciente al
municipio de Chilapa, tiene una elevacion de
1,500 metros y se localiza en la regién de la Mon-
tafia en el estado de Guerrero.
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terpreta la festividad del 5 mes, Toxcatl
“cosasecd’, y relata

caia a veinte dias de mayo... siempre
por este tiempo les faltaba €l agua y
gue la deseaban y la pedian a dios que
en este dia se solemnizaba'y como no-
sotros decimos deseado como agua de
mayo asi tenian ellos este refran que
decian titotoxcahuia quiere decir secar-
se de sed (p. 257).

Esta festividad del Téxcatl tiene mucha
semejanza hoy en dia en Zitlala porque
los mexicas solicitaban la intervencion
de Huitzilopochtli y Tezcatlipocay de la
diosa Cihuacoatl para pedir laslluviasy
de esta forma lograr abundancia en sus
sembradios (p. 258).

Los mitos de origen son esenciales
en la cosmovision definida “como un
conjunto articulado de sistemas ideo-
I6gicos relacionados entre si en forma
relativamente congruente, con el que un
individuo o un grupo social, en un mo-
mento histérico, pretende aprehender €l
universo” (Lopez Austin, 2004, p. 20) a
partir de ello, estos mitos de origen se-
fialan como el mundo ha sido trasforma-
do, enriquecido o degradado, con esto se
reitera a su vez la cosmogonia:

que es el modelo ejemplar de toda es-
pacie de “hacer”: no sélo porque €
cosmos es €l arquetipo ideal alavez de
toda situacién creadora y de toda crea
cion, sino también porque €l cosmos es
una obra divina; esta, pues santificado
en su propia estructura (Eliade, 1992,
p. 39).

Los mitos a su vez presentan diversas
vertientes al respecto se afirma que:
“cada mito en concreto presenta una se-
rie de factores muy diversos, los cuales,
en algunos casos podemos calificarlos
como naturales y en otros, en cambio,
de histérico culturales’ (Duch, 1998,
p. 141). Tanto los mitos, los ritos y la
religion son el resultado del mundo su-
prasensible, trastocandose con el mundo
de lo sobrenatural que esta fuera de lo
natural y del conocimiento mismo del
hombre. Pero también de acuerdo con
Malinowski (1982) y Eliade, los mitos
encarnan los fendmenos fundamentales
de lavida: €l amor, la muerte, €l tiem-
po, €etc., y ciertos fendmenos, como los
bosgues |as tormentas, tienen siempre el
mismo valor simbdlico, cualquiera que
sealacivilizacion considerada

El rito es una ceremonia compues-
ta cas siempre por elementos rituales
heterogéneos que estan encaminados a
un fin preciso, lo que da a la ceremonia
unidad, coherencia e integracion. El rito
como acto social, también se expresa
en forma ora en las ceremonias en €l
momento en que se les rinde culto a sus
dioses a través de oraciones y canticos.
Dios todo poderoso que comprende las
stplicas y expresiones humanas es sus-
ceptible a las penitencias y sacrificios de
laaccién humana. De suyo se desprende
la potencia que ejerce, por su voluntad,
una accion eficaz sobre el mundo per-
ceptible al grado de hacer 1os milagros
que solicitaron sus fieles a través de las
plegarias.

En lareligion como sistema cultural,
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los simbolos sagrados tienen la funcion
de sintetizar el ethos (comportamien-
tos costumbres) de un pueblo, el tono,
caracter y calidad de su vida, su visién
moral y estético y su vision del cosmos.
Aqui Cliford Geertz (1991) define a la
religion como:

un sistema de simbolos que obra para
establecer vigorosos, penetrantesy du-
raderos estados animicos y motivacio-
nes en los seres humanos, formulando
concepciones de un orden general de
existencia y revistiendo estas concep-
ciones con un esplendor de efectividad,
tal, que los estados animicos y motiva-
ciones parezcan de un realismo Unico y
verdadero (p. 89).

SAN NicoLAS TOLENTINO, ESTRELLAS Y
JAGUARES

San Nicolas Tolentino” fue santo patrén

7. Naci6 en las Marcas, cerca de Ancona en
1249, y falleci6 en 1305. San Nicolas no comia
carne, debido a la enfermedad estaba debilitado,
asi que los monjes de su convento lo reconfor-
taron llevandole como comida un paté de perdi-
gones, y estos asados escaparon volando por los
aires. Fue canonizado en 1445, y al igual que San
Sebastian y San Roque, por ello pertenecia a la
categoria de los santos antipestosos, ya que se lo
invocaba contra la peste y también contra la fie-
bre. San Nicolas viste un habito negro de la orden
agustina, constelado de estrellas, que ajusta con
un cinturén de cuero, una estrella brilla sobre su
pecho y en la mano tiene un crucifijo florecido de
lirios, ademas entre las representaciones que se
hacen, llevan un angel un cesto de panes en una
bandeja de la cual escapan perdigones asados
gue resucitaron.

de Zitlala a fines del siglo XVI o prin-
cipios del siglo XVII gracias a la fun-
dacién de la doctring® por la orden de
los agustinos (O.SA.), llegando a Zitlala
el 5 de octubre de 1535. Los primeros
frailes en dar cuenta de esta poblacién
fueron Geronimo de San Esteban vy
Agustin de la Corufia que fue a su alcan-
ce hacia Chilapa.® En esta primera fase
de conversion se vieron en la necesidad
de predicar y convertir a cristianismo
a los principales de la poblacion, pero
ellos mostraron resistencia para acudir a
las doctrinas, asi como alos bautismos.
Con €l transcurso del tiempo los deméas
indigenas recibieron los sacramentos re-
ligiosos, lo cua dio como resultado una
exitosa labor misionera en estas provin-
cias del sur. Una vez establecidos los
frailesen Chilapay Zitlala, empezaron a
reducir aquella gran multitud que estaba
derramada en las sierras a poblaciones,
como en efecto lo hicieron, ensefiando
a los indios e dogma cristiano y sus
sacramentos, que eran el principal ob-
jetivo, aunque también les ensefiaron

8. Se denominaba doctrina, curato, partido y pa-
rroquia, siendo a mediados del siglo XVI, que se
empleaba el término de doctrina, esta doctrina
consistia en un pueblo principal llamado cabece-
ra (cabeza) de doctrina, era un espacio territorial
donde estaban asentadas la iglesia y la residencia
clerical y un nucleo de pueblos alrededor conoci-
dos como visitas.

9. Andan los dos santos religiosos a todas horas
por todas aquellas sierras de Chilapa, que son as-
perisimas, buscando indios a quien predicar, sin
tener temor a lo que les pudiera suceder (Grijalva,
1985, p. 41).
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el buen vivir.2® Al conocer las diversas
creencias de los moradores de Chilapa,
se percataron de que el jaguar era un ele-
mento fundamental enlavidareligiosay
cotidiana.™*

De la fundacion de Chilapa en la
relacion de la alcaldia mayor de las mi-
nas de Zumpango del 21 de febrero de
1582.22 En este sentido las cabeceras de
los pueblos dieron asu vez por resultado
|a conformacion de los barrios; 1os cua-
les se dividian a partir de las cabezas o
estancias de los pueblos indigenas, fun-
dandose tres barrios en Zitlala; San Ma-
teo, San Nicoléas Tolentino “ Cabecera’ y
San Francisco.

CALENDARIO LITURGICO Y PETICION DE LLU-
VIAS EN ZITLALA

Abordar el calendario festivo de Zitla-
la es reiterar la gran organizacion de la

10. Formaron sus pueblos en tan buena dis-
posicidon que son hoy hermosisimas ciudades, y
aungue la fabrica de las casas no es muy grande,
la planta de los pueblos es tan buena, como si la
hubieran fundado grandes artifices, calles, plazas,
entradas y salidas (Grijalva, 1985, p. 42).

11.  Aquellos tigres y leones eran ciertos indios
hechiceros a quienes ellos llamaban anuales; que
por arte diabdlica se convertian en aquellos ani-
males hacian pedazos a los indios: o ya por ven-
garse de algunos enojos que les habian dado: o
ya por hacerles mal: condicién propia del demonio
y efecto de su fiereza (p. 82).

12.  Se suscribe que: “Primeramente el pueblo
de Chilapa, que es una de las cabeceras de la
dicha jurisdiccion: se averigué que en lengua
espafiola, quiere decir su nombre “chile en agua”
(Acufia, 1985, p. 110).

poblacién para realizar cada uno de los
dias festivos, desde € afio 2007 alafe-
cha realicé diversos trabajos de campo
gue permitieron conocer la dinamica
social de estaregion y por consiguiente
los cambios culturales que se han gesta-
do. Sin embargo, a fines de 2019 surgio6
en China la COVID-19, y, debido a su
rapida expansion por el mundo, particu-
larmente en América Latinay el Caribe,
asi como en México se tomaron medi-
das para frenar esta pandemia mundial.
A pesar de la situacion, los pobladores
de Zitlala realizaron con prontitud cada
una de las fiestas litirgicas y ceremonias
de peticion de lluvias.

Zitlala presenta un gran abanico de
festejos religiosos, propios del catoli-
cismo popular, la devocion con la cual
realizan sus festividades y los sitios en
los cuales piden las lluvias y un buen
temporal nos plantean lo que Johanna
Broda ha investigado en diversos traba-
jos de arqueoastronomia y ritualidad.®
L os pobladores de Zitlala, afio con afio

13. Véanse diversos trabajos de la antropologa
Johanna Broda que han aportado nuevas sendas
al campo de la antropologia y la historia. Broda,
Johanna, “Astronomia y paisaje ritual: el calen-
dario de horizonte de Cuicuilco-Zacatepetl”, en
Johanna Broda, Stanislaw Ilwaniszewski y Arturo
Montero (Coordinadores), La montafia en el pai-
saje ritual. México, INAH, 2007; Johanna Broda,
Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas
en la historia de México. México, INAH, 2009; Jo-
hanna Broda, “Ofrendas mesoamericanas y el es-
tudio de la ritualidad indigena”, en Johanna Broda
y Alejandra Gdmez, Cosmovisién Mesoamericana
y ritualidad agricola. México, BUAP, 2009.
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Se apropian de esos espacios sagrados
y revitalizan con sus rituales la religio-
sidad popular, herencia del universo
religioso prehispanico y novohispano,
en ese sentido “los cerros siguen sien-
do los contenedores del agua, de las
riquezas y del maiz; en ellos se hacen
las espectaculares peticiones de lluvia’
(Broda, 2009, p. 15). No obstante, esin-
teresante afadir la manera como se han
ido transformando estas festividades y
ritos propiciatorios de lluvias, a pesar de
laortodoxiareligiosade los siglos X VI
y XVIII, ademés de los cambios que €l
mundo contemporaneo nos ha dado.

En ese sentido, integro a andlisis €
nucleo duro el cua ha sido analizado
por diversos autores: “el nlcleo duro no
deber ser considerado como un conjunto
heteréclito de arcaismos y superviven-
cias, Siho como un proceso creativo”
(Dehouve, 2007, p. 27). Asi, en Zitlala
persiste unacontinuidad en su ritualidad,
donde estan vinculados su cotidianidad,
identidad, lengua y un sentido de perte-
nencia hacia su territorio. Este mundo
socia permanentemente en cambio per-
mite estudiar los universos simbdlicos
presentes en la ritualidad de Zitlala, en
lacual se presentaunaestructuratempo-
ral determinada por relaciones tempora-
lesy espaciaesy, agrega Victor Turner
(1988) “concibo € drama social, en su
pleno desarrollo formal y en su plena
estructura bésica como un proceso que
convierte los valores y fines particulares
entre una gama de actores en un sistema
de significados consensual compartido”
(p. 139). Se observa entonces gque para

la realizacion de todo e corpus festivo
es necesario la asignacion de funciones
y actividades especificas de cada uno de
los participantes.

Para realizar cada una de las fiestas
litirgicas y las ceremonias propiciato-
rias de lluvias, los pobladores se orga-
nizan para el trabajo. Actualmente par-
ticipa también la autoridad municipal,
siendo el alcalde el promotor de algunos
festejos como la pelea de tigres que se
realiza en la explanada del barrio de
“Cabecera’ e 5 de mayo. Previo a la
realizacion de peticion de lluvias en €
cerro de Cruzco, € 25 de abril, una co-
mitiva de pobladores de Zitlala acude a
limpiar el &reaceremonia y lastres cru-
ces que representan a cada barrio. Para
el 31 de abril los tequihuaques han reco-
gido diversos productos como cebollas,
maiz, frijol, cilantro y la tradicional flor
de cempastichil. El 1 de mayo en lacasa
propiedad del comisario, se ofrece una
comida conformada por atole, frijoles y
chicharrén.

La organizacion previa a la cere-
monia de peticion de lluvias en Zitlala
consta de tres momentos principales: |os
preparativos previos (organizacion de
las danzas, los tendidos ornamentales
delalglesiay del pueblo, lacomida); la
practica de la fiesta y el servir la comi-
da. Ademés, participan la danza de los
cotlatlatzin, lostigresy tlacololeros, asi
como la poblacién y los visitantes hacen
la caminata hacia € cerro del Cruzco
(lugar o cerro de “La Cruz), en donde
le rinden culto ala Cruz. Al término de
los rezos y danzas comienzan a servir la
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comida, al dia siguiente hay recalentado
entre las familias; los mayordomos or-
denan que durante la ceremonia arrojen
cohetes y la banda de “ chile frito” inter-
prete melodias; después de ello se sirve
la comida: pozole blanco, pozole de ca-
mahua, tamalesy mezcal.

L os mayordomos son |os encargados
de la organizacion del evento mas im-
portante de la comunidad que se realiza
el 10 de septiembre, dia de San Nicolas.
De la misma manera el 21 del mismo
mes, selleva acabo lafestividad de San
Mateo y € 4 de octubre, €l de San Fran-
cisco. Otras fiestas que también se reali-
zan en Zitlala son dedicadas a la Virgen
de la Magdalena, a Jeslis Nazareno, y
sin dejar de nombrar a la Semana San-
ta. Son procesiones que llegan a durar
hasta cinco horas y a veces més y hay
varias durante el diay la noche, de ta
manera que la gente de fuera se fija en
esto y dicen: jcomo aguanta esa gente!,
porgue termina de una procesién o de
una ceremonia que tardé de tres a cin-
co horas, descansa un rato para comer
y luego empieza otra vez. Otra fiesta
pequefia que se puede mencionar es la
del 12 de diciembre, dia de laVirgen de
Guadalupe, también asiste la gente por
la devocion que le tienen a la imagen.
A estas celebraciones se unen la del 2
de febrero dia de San Candido y de la
Candelaria; €l 25 de abril comienza la
peticion de lluvias y suben al Cruzco
los mayordomosy los padrinos; el 1y 2
de mayo se llevan a cabo los rituales de
peticion de lluvia frente a las cruces; €
24 de diciembre, Noche Buenay, € 1 de

enero, Aiio Nuevo.

Laduracion de los cargos de las ma-
yordomias es de un afio y también el del
Consejo. Este rinde su informe, o como
afirma uno de los pobladores de Zitlala,
[lamado Gerardo Sanchez: “rinde cuen-
tas de los billetes que se gastaron du-
rante la mezcalada’ (mayo 3 de 2008).
Terminada la fiesta, se cita a reunion
del Consejo conjunto para informar a
la poblacién quién sera el proximo Ma-
yordomo principal, se espera que tenga
experiencia, voluntad, interés, dinero,
salud y que pertenezca a Barrio de San
Nicolés Tolentino, y se hace la invita
cion para que en determinada fecha se
congreguen nuevamente para hacer en-
trega del “baston de mando”. Al llegar
aese dia, € acto se celebra con una ce-
remonia observando € ritual. El baston
de mando va acompafiado con algunas
pertenencias de San Nicolds Tolenti-
no. El mayordomo es aquella persona
nombrada por la comunidad con el fin
de recoger las cooperaciones, hacer los
gastos necesarios y organizar las fiestas
religiosas que hace la poblacién en ho-
nor a sus santosy otras funciones.

Asi que Zitlala es un pueblo fiestero,
por eso es que € Jaguar esta vinculado
en las fiestas de la vida cotidiana. El
ejercicio del cargo dentro de las mayor-
domias ha sido instaurado como unatra-
dicion cultural que se cambia cada afio
de manera democrética por estas comu-
nidades que todavia conservan sus tra
diciones, es sagrado y civil, porque los
nombra la comunidad, como lo afirma
Pedro Felipe Julio, Parroco de lalglesia
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de San Nicolas Tolentino: “EslaMayor-
domia con la gente de la comunidad, 1a
que se encarga de organizar las fiestas
conjuntamente, conservando sus tradi-
ciones. Mi funcién solamente es la de
dar la misa'y bendecir, en algunas oca-
siones me invitan a comer como un ciu-
dadano mas” (septiembre 2 de 2009). La
ritualidad es la esencia ética de su cultu-
ra que se manifiesta en las fiestas miti-
cas-religiosas. Fiestas que se convierten
para el conjunto de la sociedad civil, en
donde los pueblos de la periferia acuden
a dichos festejos, estos ya sean invitados
0 no invitados, 1o mismo que de otras
regiones del estado, de la ciudad de Mé
xico y del extranjero.

Lafestividad de San Nicolases el 10
de septiembre. Este santo fue predicador
y taumaturgo de la orden de los ermi-
tafios de San Agustin. De acuerdo con
diversos relatos cuando San Nicolas iba
alaiglesia por las noches o guiaba una
estrella, de ahi que se le represente con
una que brilla sobre el pecho; ademés,
en una enfermedad que padecié recibid
de la virgen un pan milagroso, a partir
de este suceso el comenzo a curar alos
enfermos con panes que é mismo ben-
decia. El milagro méas popular de Nico-
I&s fue la resurreccion de tres perdices
asadas. El suceso que permiti6 a San Ni-
colas ser uno de los santos a igual que
San Francisco de salvar alas animas del
purgatorio, fue en que en cierta ocasion
por la noche se le aparecio un fantasma
que le pidio le dijera misa por los muer-
tos, como e santo vacilaba, le mostrd
las almas que imploraban su compasién,

hecho que condujo a que el santo dijera
lamisay ala siguiente noche las amas
liberadas entraron en su celda a agrade-
cerle. En el caso de los enfermos y para
poder lograr su sanacién, se recurria a
los conventos, sitio en donde se repar-
tia pan de San Nicolas que se habia de
comer mojado en un vaso de agua y con
esto se lograba la cura, ademés este pan
arrojado al mar calmaba las tempestades
y arrojado al fuego intercedia en el cese
delosincendios. A partir de las mencio-
nadas atribuciones San Nicolés era el
patrén de los agonizantes y de las amas
del purgatorio.

El mayordomo es, en palabras de la
gente de lapoblacion “el responsable de
la organizacion de las fiestas y nombrado
por la comunidad” en forma democrati-
ca. El mayordomo principal se encarga
de citar a los barrios para que nombren
el propio, para conformar las mayordo-
mias como son |os casos de |os poblados
mencionados. Aungque en la actualidad
Se conoce Mas como fiesteros, |0s padri-
nos de laimagen conservan unafuncion
gue le dicen aqui tequihua, que quiere
decir el que encabeza el trabajo de la
mayordomiay todo lo demés. Entonces
entre esos tres se combinan y se ponen
de acuerdo como sacar la fiesta de cual-
quier imagen de algun santo entre ma-
yordomo padrino y tequihua, y todas las
imégenes tienen la mayoria mayordomo
y padrino y otras tienen tequihua. Las
mayordomias son un sistema de cargos
enfocadas a la organizacién de las fies-
tas mitico-religiosas, su estructura esta
conformada por el mayordomo principal
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del barrio de San Nicolés Tolentino, por
ser el Santo patron de la comunidad, €l
cual se encargade reunir alosbarrios de
San Mateo y de San Francisco, para que
nombren su respectivo mayordomo y de
esa manera se conformen las mayordo-
mias en Zitlala.

En el estado de Guerrero, lagran di-
versidad cultural con la que cuenta es
producto de la herencia cultural de los
grupos que se establecieron en € mis-
mo, las manifestaciones culturales de la
totalidad de los grupos étnicos en la en-
tidad son portadores de una diversidad
de elementos culturales, de los cuales,
hoy en dia se conservan algunos y se
practican sin perder el origen delosmis-
mos que conforma, el patrimonio cultu-
ral de esta entidad suriana. Sus fiestas y
ritual es de peticion de lluvias, de bandas
de musica de viento, sus danzas, la me-
dicinatradicional, el idioma, susrituales
para bendecir la semilla de maiz y los
primeros frutos de la temporada agrico-
la; el trabajo comunal, la Mayordomia
son manifestaciones culturales que han
dado solidez a su modo de vida uniéndo-
la y definiéndola como una etnia integral
y sobre todo € culto a Jaguar que sigue
vigente en el estado.

En sintesis, €l proceso de evangeliza-
cion y de vigilar toda clase de practicas
heterodoxas en Nueva Espafia generé un
arraigo mayor de esa religiosidad popu-
lar que se gestd en toda la mitad del si-
gloXVIy enlosaboresdel siglo XVII.
De lo anterior significo una base para la
creacion de una nueva cultura confor-
mada por nuevos ritos, mitos, religion

(catdlica), el lenguaje (castellano) y for-
mas de organizacion social y politica
Ocurriendo una ruptura de toda una cul-
tura, que aparece de unaformau otraen
todo € pensamiento o cosmovision de
ese mundo indigena y afromestizo. De
la misma manera, de una nueva socie-
dad pluricultural, conformada por crio-
llos, mestizos, indigenas y africanos, de
donde surgiria el México actual.
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RESUMEN

En el presente trabajo se describe una de las festividades del
pueblo de San Luis Tlaxialtemalco, Xochimilco antes de la
pandemia de COVID-19, ya que debido a dicho suceso se ha
gestado una ruptura en la vida cotidiana de dicha poblacion,
afectando no solo las précticas socioculturales, sino también
sus formas de relacionarse y de organizarse ante un suceso
histdrico de escala mundial; € cual también ha puesto en evi-
denciadiversas problematicas que afectan alas zonas mas vul-
nerables del mundo, como el caso de los pueblos originarios
dela Ciudad de México, donde se visualiza un incremento de
desigualdades e inequidades sociales, como la informalidad
|aboral, |a fata de recursos en € sector salud, € incremento
de la pobreza y que sin duda alguna pone en peligro también
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expresiones culturales que permean en la
identidad y cultura de la poblacion antes
mencionada.

PaLABRAS cLAVE: Territorio, Pueblos

Originarios, Cultura, Comunidad, CO-
VID-19.

ABSTRACT

In the present work, one of the festivities
of the town of San Luis Tlaxiatemal-
co, Xochimilco, before the COVID-19
pandemic is described, since due to said
event a rupture has been created in the
daily life of said population, affecting
not only the sociocultural practices of
the people, but also their ways of relating
and organizing themselves in the face of
agloba historical event, which has aso
highlighted various problems that affect
the most vulnerable areas of the world,
such as the case of the origina peoples
of the Mexico City, where an increase
in inequalities and socia inequities is
visible, such as labor informality, lack
of resources in the health sector, the in-
crease in poverty and that undoubtedly
aso endangers cultural expressions that
permeate identity and culture of the afo-
rementioned popul ation.

Kevyworps: Territory, Indigenous Peo-
ples, Culture, Community, COVID-19.

INTRODUCCION

En la actuaidad dentro de la Ciudad de
México podemos encontrar 1o que a-
gunos autores llaman “pueblos viejos”,
“pueblos originarios’, “pueblos urbanos
originarios’ (Canabal, 2005; Medina,
2007; Mora, 2009; Duhauy Giglia, 2008;
Gomezcésar, 2011; Alvarez, 2011; Por-
tal, 2013)* donde todavia se presenta una
organizacion social a interior delosmis-
mos, lacual corresponde aun sistemade
ordenacién social-palitico-religioso que
es reconocido como parte fundamental
en e sostenimiento de sus expresiones
culturales. Este es € caso de las festivi-
dades, costumbres, tradiciones y rituales
en el pueblo de San Luis Tlaxialtemal co,
Xochimilco Ciudad de México.

La presencia de esas formas de or-
ganizacion social representa practicas
sociales que forman parte de la vida co-
munitaria y de la vida cotidiana de los
pueblos. Sin embargo, hay que tener en
cuenta gque se requiere de la existencia

1. Cabe aclarar que dentro de esta investigacion
se hara referencia al concepto de pueblo origina-
rio, el cual de acuerdo con Teresa Mora (2009, p.
27) es la nocion de asumirse como legitimos he-
rederos de los antiguos pobladores del Anahuac,
teniendo asi derecho incuestionable de su territo-
rio y distinguiéndose de los pueblos indigenas, ya
que este concepto nace cargado de un significado
politico, ideolégico e identitario e implica una de-
limitacién geografica, ya que son pueblos exclusi-
vamente de la Cuenca de México.
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de un elemento primordial: € territorio,
pues este se encuentra fuertemente vin-
culado con €l espacio fisico y simbdli-
co, no solo de este pueblo en especifico,
sino detodoslosxochimilcas, puesto que
dentro de lazona seinscribe laidentidad
colectiva, la cual no solo representa una
adaptacion productiva, sino también una
compleja relacion simbdlica como co-
munidad (Canabal, 2005), pues € terri-
torio también esta asociado alo ritual re-
ligioso, alofestivoy alaculturalacustre
milenaria que ha pasado de generacion
en generacion.

Con base en lo anterior y entendiendo
la importancia de la organizacion social
no solo en la vida cotidiana, sino ahora
también en contextos de pandemia, ana-
lizaremos|as posadasy como sirven para
cohesionar a la poblacion diversa del
pueblo, y a mismo tiempo las rupturas
que se presentaron en dichas festividades
debido a COVID-19. Posteriormente
describiremos € proceso gque llevamos
a cabo en una posada dentro de una de
las organizaciones del pueblo llamada
“Los Mdavidos’, para dar cuenta de la
forma de organizacion social comuni-
taria que tienen y como participa cada
actor social (nifios, adolescentes, muje-
res y hombres), puesto que €l interés es
apreciar el tejido social que tienen como
comunidad y dar cuenta de la identidad
colectivacomo pueblo originario, que en
estos tiempos de pandemia es apremiante
para generar alternativas ante las adver-
Sidades.

LAS POSADAS Y LAS RUPTURAS EN LA VIDA
COTIDIANA POR COVID-19

En la actuaidad las posadas son festivi-
dades de gran relevancia entre los habi-
tantes de un pueblo, sin embargo, estas
se han transformado alo largo del tiempo
debido a diferentes procesos sociohisto-
ricos (industridizacion, modernidad y
més actualmente la globalizacion). Por
ejemplo, nos hacian mencién los habi-
tantes mas grandes del pueblo de San
Luis Tlaxidtemalco, que antes las po-
sadas solamente se realizaban dentro de
laiglesia o capillas de los barrios, pero
ahora, debido a la expansion urbana y
al contacto con la Ciudad de México, se
han tornado con unaimbricacion de ele-
mentos de la culturaurbanay una cultura
tradicional xochimilca.

Por tal razén, ahora podemos ver que
se redlizan en diferentes puntos del pue-
blo, ya sea en casas 0 en las calles donde
colocan carpas o lonas para resguardarse
del frio, también se colocan mesas, tablo-
nes, sillas y una infinidad de adornos de
acuerdo alaorganizacion. Nos comentan
gue redlizar ahora las posadas no solo
en laiglesia, sino también en otras par-
tes es porque entre pueblos se disputan
ver quién hace la posada més grande y
mejor; esto tiene que ver con el referen-
te del otro, y cdmo son percibidos hacia
afueradel pueblo. Ademés, porque ahora
no solo son los habitantes del pueblo los
que asisten, sino también de los aleda-
fios, por lo que las posadas son més gran-
des y normalmente terminan en bailes,
donde antes tocaba la banda del pueblo,
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pero actualmente y con esta imbricacion
de culturas (rural-urbana) se llevan gru-
pos de diversos ritmos como por ejemplo
bandas de rock, bandas nortefias o de re-
ggae por mencionar algunas.

En este sentido y aunque estos fes-
tejos se han transformado, siguen siendo
una fiesta de tradicion, en donde se es-
pera entonar villancicos, romper la pi-
fiata, beber ponche, regalar aguinaldos e
iluminar la noche con luces de bengalas,
asi como convivir con lacomunidad. De
acuerdo con Rodolfo Cordero las posa
das son:

De rezos y letanias que se difunden a
través de los amplificadores de sonido.
Son nueve noches de dulces y caca
huates que obsequian los posaderos en
bolsitas con su nombre impreso junto
al Santo Nifio. Los Santos Peregrinos,
sobre una magueta adornada con luces,
heno y figuras de barro (2001, p. 133).

De ta forma, que las posadas tradicio-
nales en de San Luis Tlaxialtemalco son
una de las fiestas de religiosidad popular
mas arraigadas y que se comparten tam-
bién con los demas pueblos, barriosy co-
loniasdelaAlcaldiaXochimilco. En este
sentido |as posadas representan

Toda una reunidn de amigos 'y familia-
res, donde atodos seinvitaalacomida,
alamisa, a recorrido con chinelos por
todo e pueblo, se rompen pifiatas, se
cantan letanias, se reparte la colacion y
se finaliza con un baile que termina a
las altas horas de lanoche. El pueblo se
convierte en una comunidad saturada

de visitantes (Garcia, 2007, p. 227).

Sin embargo, a partir de la pandemia de
COVID-19y desde que se dio a conocer
el primer caso en la Ciudad de México
en febrero de 2020, hubo una ruptura no
s0lo en las festividades, sino también en
lavidadiaria, pueslapoblacion enterase
replegd en sus casas cambiando las rela
ciones socialesy las formas de organiza-
cién, ya que se implementaron acciones
de medidas sanitarias y distanciamiento
socia para disminuir los contagios y, €
pueblo de San Luis Tlaxidtemalco no
fue la excepcion. Cabe destacar que este
como atros pueblos de Xochimilco tie-
nen una religiosidad popular muy arrai-
gada, la cua esta signada a unadevocion
y conviccion por € Santo Patrono de
cada pueblo, que en tiempos de pande-
mia puede ser vista como una falsa sen-
sacion de seguridad, yaque se piensaque
una divinidad otorgara protecciéon a la
comunidad y los protegera de cualquier
calamidad.

Debido a lo anterior, durante ese
tiempo la mayoria de la poblacién conti-
nuaba con sus actividades normales. Por
ejemplo, todavia en marzo del 2020 el
Concejo Autonomo de Gobierno de San
Luis Tlaxiatemalco convocd por redes
sociaes a la poblacion a redlizar faenas
y ver asuntos relacionados con € censo
del pueblo? 0 a eventos publicos como €
foro: “La importancia de las mujeres en

2. https://lwww.facebook.
com/2417245105231477/photos
/a.2600484213574231/2747223358900315
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las luchas de los pueblos’,®* y si uno ca-
minaba por las calles podia ver un gran
numero de personas transitando; pues se
tenian reservas sobre la situacién sanita-
ria, aun cuando las autoridades federales
habian dado aviso sobre lasuspensién de
actividades para evitar aglomeracionesy
contagios.

No fue hasta el 7 de abril de 2020
que el mismo Concejo de Gobierno de
San Luis Tlaxiatemalco hizo larecome-
dacion por redes sociales' a atender las
medidas preventivas de las autoridades
Sanitarias para evitar contagios masivos,
pero ademés hicieron recorridos parain-
vitar ala gente a resguardarse en sus ca-
sas y también pasaban alos comercios a
ofrecer gel antibacteria y cerciorarse de
que utilizaran cubrebocas.

En este sentido se pueden percibir las
costumbres y tradiciones como factores
que influyen para la transmision del vi-
rus, ya que dichas actividades implican
espacios con aglomeraciones y de con-
vivenciaestrecha. Sin embargo, también
pueden ayudar a generar conciencia e
implementar acciones que coadyuven
a redlizar las medidas sanitarias nece-
sarias, ya que dichas préacticas generan
cohesién entre la comunidad, pues hay
un respeto por las organizaciones posa-
deras, que incluyen aun gran nimero de

3. https://www.facebook.
com/2417245105231477/photos
/a.2600484213574231/2753115891644395/
4.  https:/iwww.facebook.
com/2417245105231477/photos
/a.2417347061887948/2777296012559716/

la poblacion y familias troncales desde
las cuales se puede socidizar la infor-
macion para beneficio del pueblo en ge-
neral.

Por otro lado, la pandemia también
mostré otro tipo de problemaéticas exis-
tentes dentro del pueblo como la des-
igualdad en el sector salud, el desempleo
y afectacion en la informalidad laboral
(comercio ambulante), la falta de servi-
cios bésicos e incremento de la pobreza,
mostrando que la pandemia no es igual
paratodosy que afectd principalmente a
los pueblos originarios.

Esto poco a poco generd enojo y des-
contento por una parte de la poblacién
pues a platicar con la gente que encon-
trébamos en la calle nos comentaban
que no salian por negligencia, sino por
necesidad, ya que la principal actividad
econdémica en San Luis Tlaxialtemalco
es la floricultura y el comercio ambulan-
te, y al replegarse la sociedad en sus ca-
sas son afectadas considerablemente las
ventas de dichas actividades. Aunado a
esto, explicaban que tenian escasez de
aguay gue en tiempos de pandemia era
apremiante, puesto que para €l lavado
de manos, asi como para la limpieza y
sanitizacion se requeria e liquido pre-
ciado; sin embargo, €l gobierno en turno
(Alcalde José Carlos Acosta) no atendio
sus exigencias, aun cuando San Luis
Tlaxialtemalco tuvo e manantial méas
grande entre | os pueblos de Xochimilco,
el cual se conoce como “El Encanto” o
“La Fuente”, pero desde la época porfi-
riana se construyo la casa de bombas la
cual extrajo el agua para llevarla al cen-
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tro de la Ciudad de México.

En esta tesitura podemos visualizar
gue la pandemia de COVID-19 mostré
las desigualdades sociales y la pobreza
gue hay en zonas como la alcaldia Xo-
chimilco, la cual tiene un ato grado de
marginacion, pero de la cual se beneficia
la Ciudad de México mediante sus re-
CUrsos estratégicos.

Sin embargo, los pueblos origina-
rios, como €l caso de San Luis Tlaxial-
temalco, encontraron nuevas formas de
organizarse para continuar con sus Usos
y costumbres como e caso de la reli-
giosidad. Una de estas fue la tecnolo-
gia, pues a partir de las redes sociales,
principalmente Facebook, la poblacion
comenzo desde enero de 2021 arealizar
misas con transmision en vivo; de igual
forma, el Concejo Auténomo de Gobier-
no del pueblo empezé a usar dicha pla
taforma desde su congregacién en mar-
Zo de 2019 y en tiempos de pandemia
continuaron realizando foros dirigidos
a la defensa de usos y costumbres del
pueblo que se transmitian en vivo dos
veces a mes con diferentes tematicas.
También se posteaban problemaéticas
del pueblo en general, como la escasez
de agua —necesaria para llevar las me-
didas indispensables de sanidad—, o
asuntos relacionados con la reparacion
delaiglesia San Luis Obispo de Tolosa,
lacual sufrié grandes estragos durante €l
terremoto de septiembre de 2017.

En este sentido se debe entender que
los habitantes de los pueblos originarios
y especificamente en San Luis Tlaxialte-
malco alos que les llegb la gran ciudad,

asi como los migrantes de origen rural
0 con unadistincion étnica, pasan afor-
mar parte de esta ciudad y apelan a los
derechos de cualquier ciudadano metro-
politano: derecho alatierra, a agua, la
salud, lavivienda, laluz, la seguridad y
la educacion, solo por mencionar algu-
nos, pues se vuelven poblaciones de lo
urbano. Sin embargo, siguen conservan-
do rasgos identitarios y culturales muy
importantes que tienen que ver con su
origen rural, por ejemplo, las fiestas que
dan vida a los pueblos originarios a tra-
vés del tiempo y aunque se van transfor-
mando o modificando, ahi siguen ya que

€l pueblo o barrio que no tiene su santo,
se hace de é, porque asi corresponde
para su reconocimiento. Son ciuda
danos distintos, especiales, que hasta
antes de 1992, no se reclamaban como
pueblos indios y que araiz de los mo-
vimientos por 1os 500 afios de resisten-
cia, se llaman a si mismos los pueblos
indios del Distrito Federal [hoy Ciudad
de México] y fueron reconocidos y
apoyados incluso por € Instituto Na-
cional Indigenista, o bien por instan-
cias del gobierno del Distrito Federa
gue apoyan a los pueblos indios, dife-
rencidndolos en pueblos originarios y
migrantes (Canabal, 2005, p. 166).

Asi, apesar de las vicisitudes de la pan-
demia se continlia con una organizacion
comunitaria, caracteristica muy particu-
lar de los pueblos originarios, asi como
su religiosidad que les permite el tejido
social coadyuvando a la preservacion y
defensa de su territorio; 1o que desde el
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ambito de la dimension cultural repre-
senta la complejidad de referentes de
sentido que entrecruzan para crear y re-
crear una identidad cultura con la cual
conciben al mundo desde su contexto
actual.

PosADA DE LOS "MALAVIDOS" ANTES DEL
COVID-19

Al partir de lo que representan las posa-
das para los pueblos originarios es que
se describe una de las festividades més
significativas del pueblo de San Luis
Tlaxialtemalco, la posada de los “Mala
vidos’. Se trata de una organizacién con
mas de 100 integrantes (cada integrante
incluye a sus respectivas familias), con-
formada por nifios (as), jovenes, mucha-
chas y adultos que siguen recuperando
por décadas las tradiciones y la cultura
misma de las posadas. El nombre de los
“Malavidos’ tiene su origen en los gru-
pos juveniles de hace 40 o 50 afios, los
cuales se juntaban en la calle y segun
palabras de las sefioras del pueblo, “no
hacia nada de provecho con sus vidas,
por lo gue los nombraron los Malavidos,
yaque ‘lamayoriadelosintegrantes del
grupo se juntaban y solo andaban en la
cale “haciendo desmadre” (aunque era
un desmadre sano)” (comunicado perso-
nal). Sin embargo, la creacion de dicha
organizacion les dio otro sentido a sus
vidas, pues ahora son reconocidosy res-
petados por la comunidad.

Cabe destacar que dentro del pueblo
de San Luis Tlaxiatemalco las posadas
se llevan a cabo en dos momentos: pri-

mero son las pre-posadas que van del 13
a 15 de diciembre y posteriormente las
posadas tradicionales que van del 16 a
24 de diciembre. Todas se realizan por
grupos de posaderos, cuyos nombres
son: los Cachis, Maavidos, Cri-cri, Ba-
rrio bajo, Tlamelaca, La granja, Orga-
nizacién 88, Los pelones y Los pitufos.
Cada uno se organiza entre las familias
gue lo conforman y se elige 0 propone a
una para que realice la posada; esto con
el fin de que no se lleve a cabo en un
solo lugar, sino que e Nifio Dios vaya
recorriendo las diferentes familiasy ca
sas del pueblo. Después de saber qué
familias haran las posadas, se elabora
un calendario sobre el recorrido que
realizard el Nifio Diosy los Peregrinos,
posteriormente se comienzacon laorga-
nizacion, la cual se hace durante todo €l
afno mediante reuniones en las cuales se
vierten propuestas, se llegan acuerdosy
CONSeNsos.

En el caso especifico de los “Mala-
vidos’ los preparativos de la posada
comienzan con varios dias de antela-
cion, debido a que se deben preparar los
adornos y los diversos presentes que se
otorgan antesy durante laposada. Por o
gue durante todo €l afio los integrantes
de los Maavidos se relinen para hacer
propuestas y escoger €l lugar donde se
realizard € baile, también se comien-
Zan asignar roles para saber quiénes se-
ran los encargados para la recoleccion
del donativo (en especie 0 monetario),
puesto gque este solo proviene de losin-
tegrantes del grupo donde cada uno en
conjunto con su familia aportan la canti-
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dad de dinero que deseen paralos gastos
gue se van arealizar. Nos comenta una
integrante de la organizacion “ Todos se
cooperan, tienen una cooperacion lavan
dando todo el afio para que se redlice
todo esto, hay gente que esta dona ca-
jas de leche, aceite y pues pueden darte
las dos cosas’ (comunicacion personal);
también se asigna quiénes conseguiran
la lefia para la preparaciéon de la comi-
da, quiénes haran la limpieza del lugar
donde sera el baile, quiénesiran por los
animales, entre otras actividades, ya que
por lamagnitud de la posada se requiere
del apoyo de todas las familias de la or-
ganizacion.

Después detodaestapreparaciony al
acercarse lafecha de la posada, el grupo
a quelecorrespondeir por los animales
Se va con dos o tres dias de antelacion,
pues tiene que escoger y comprar los
animales al rastro de Morelos. A su re-
greso es cuando comienzan |os prepara-
tivos fuertes de la posada; por ejemplo,
en el caso de los hombres se dividen en
dos grupos, uno que se mueve en los ca
miones donde se transporta alos anima:
les, y otro que se queda para preparar y
Ilevar todas |as herramientas que utiliza-
rén cuando |leguen los animales. Esto se
Ileva a cabo en los lavaderos del pueblo
y es importante mencionar que no solo
son hombres adultos, sino que también
se comienzan a integrar los nifios y jove-
nes (varones) en dicha préactica. Cuando
Ilegan los camiones todos comienzan a
bajar con lazos y a jalones los animales,
que pueden ser puercos o reses. Es una
tarea pesada ya que los animales se re-

sisten como si supieran €l destino que
les depara.

Posteriormente |os comienzan a ma-
tar uno por uno y mientras unos lim-
pian a animal muerto con agua calien-
te —que ya habian preparado los que
se quedaron—, otros siguen bajando y
matando a siguiente. Un aspecto im-
portante que observamos es que en esta
labor solamente participan los varones
y ninguna mujer, aunque preguntando
posteriormente a los integrantes nos
enteramos de que no se trataba de una
cuestion de género, sino que, a las mu-
jeres en realidad no les gusta ver como
sacrifican a los animales, por tal motivo
Nno se proponen para participar en esta
actividad. Casi a concluir con esta la-
bor algunos hombres se ponen acocinar,
pues mencionan que después del trabajo
arduo “hace hambre” y no se desperdi-
cia nada, por lo que se preparara lalla
mada “rellena’ que es la sangre cocida
de los animales cocinada con trozos de
carne, rajas de chiles jalapefio, tomates,
cebolla en rodajas, menta, orégano y una
pizcade sal. Asi escomo después de una
jornada muy larga y laboriosa se llega
al final.

Por otro lado, y a tiempo que los
hombres estan con los preparativos de
los animales, las mujeres también co-
mienzan con los de la posada en gene-
ral, como por ejemplo la elaboracion
de adornos para decorar la casa ala que
[legaran los Peregrinos y los més de mil
asistentes. El dia previo a la posada el
trabajo empieza desde las siete de la ma-
flana para picar la verdura, hacer salsas
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y demaés cosas que se necesiten. Al igua
que los hombres, las mujeres se dividen,
algunas participan en la preparacién de
los alimentos para las que estan hacien-
do cosas paralaposaday €l resto apoya
en otras actividades como por ejemplo
organizar a los nifios para que formen
los aguinaldos; otras ayudan a las mu-
chachas a adornar lacasay lacalle, o a
colocar mesas y sillas. Cabe mencionar
gue también hay hombres para ayudar-
las con cosas pesadas como acercar las
escalerasy con la colocacion de lonasy
adornos, o para juntar lefia y prender los
fogones donde se cocinaran los anima-
les que se mataron.

Un aspecto importante es que duran-
te la jornada se preparan los tradicio-
nales tamales de hojas de maiz, (cuyos
elementos principales son la masa, sal-
sa verde, carne, rajas y queso), hacien-
do aproximadamente 1 500, a la par se
preparan también unas ollas enormes
de atole, que se reparten con todas las
familias que apoyaron con la redliza-
cién de la posada. Durante este proceso
tuvimos la oportunidad de platicar con
varias mujeres del pueblo y una de ellas
nos comentd: “aqui tenemos la costum-
bre de que se les da su jarra de atole y su
bolsa de tamales, paraque se lalleven a
sucasa[...] € “itacate’ [...] pero aparte
desayunamos aqui”. (comunicacion per-
sonal). Esto lo hacen con el fin de que,
al diasiguiente, e de la posada, quienes
[leguen desde temprano a apoyar pue-
dan llevar a sus casas alimentos paralos
miembros que se quedan en sus hogares,
perotambién selesdan alasfamiliasque

ayudaron en dias anteriores. Finamente,
después de un largo diade actividadesla
mayoria de lagente comienza aretirarse
a sus casas, ya que temprano tienen que
regresar para seguir colaborando en las
actividades subsecuentes, aungque algu-
nos hombres y mujeres se quedan para
cuidar los tamales que se ponen a cocer
en la noche para darlos por la mafiana
con atole.

El dia de la posada se comienza des-
de temprano, la familia organizadora y
parte del grupo de los Malavidos pre-
paran bolsas que mandaron a hacer con
el logotipo de los “Malavidos’ y botes
de litro, donde acomodan € atole y los
tamales que regalardn. Posteriormente
comienza a llegar la gente y la banda
musical con quien se ira a recoger a
Nifio Dios a la casa del posadero ante-
rior o alaiglesia, segin sea el caso; asi
gue, mientras el itacate y se esta desayu-
nando |a banda toca en espera de que se
junte la gente para partir por la imagen.

Cuando Ilega el momento se comien-
Zacon una procesion que hacenlos asis-
tentes de la casa de un posadero a otro,
0 de laiglesia a la casa del posadero;
ademés, sellevan lasimagenes de Maria
y José para hacer alusion al peregrina-
je realizado por la Virgen embarazada
y a punto de dar a luz, asi como a su
esposo a su lado. Dichas imagenes son
conocidas como los Santos Peregrinos.
Durante esta procesi6n algunas personas
y familiares de la organizacion reparten
algunas playeras y mandiles a los asis-
tentes para que se reconozca que son del
grupo de los Malavidos, a mismo tiem-
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po se reparten velas para gue la gente
vaya iluminando las calles y también,
silbatos para que se amenice € recorri-
do junto con la banda que los acompaiia.
Otro elemento es la pirotecnia que van
prendiendo cuando llegan al final de una
calle o sobre avenidas, esto con el fin de
hacer visible que pasan los Santos Pe-
regrinos y la gente se vayaintegrando a
lafestividad. Hay quienes durante el re-
corrido van rezando y cantando, y otros
van regalando presentes a |os asistentes
hasta llegar ala casadel posadero o ala
iglesia, segiin sea el caso.

Cabe sefialar que en este diatambién
se dividen las actividades entre las fa-
milias de los “Malavidos’, pues no to-
dos van a recoger a Nifio, algunos se
guedan a terminar de cocinar, otros van
por las flores para cuando van al pan-
tedn, otro grupo de hombres se encarga
de poner a cocer la comida que se dar,
ya que es una labor muy pesada pues se
tienen que prender varias fogatas para
poner las enormes ollas de alimentos.
Al respecto nos comenta una de las se-
fioras que “cuando ya tenemos a Nifio
Dios, yaque esté aqui sedivide[...], los
hombres se van al pantedn y las mujeres
se quedan [...] también quedan algu-
nos hombres para ayudarnos a levantar
cazuelas o para la lefid’ (comunicacion
personal).

Otra de las actividades fundamen-
tales y especificas de esta organizacion
es la visita a pantedn, en donde los
hombres que pertenecen a grupo de los
Malavidos se organizan para llevar flo-
res asusintegrantes difuntos. Durante €l

camino al pantedn, la banda va tocando
y a mismo tiempo van lanzando piro-
tecnia como homenaje a sus “caidos”, al
llegar al pantedn se tocan algunas can-
ciones para alegrar la visita; se limpian
lastumbas delosfamiliaresdelosMala-
vidos y se colocan arreglos. Al respecto
nos comenta uno de los integrantes:

Previo ala misa, es la Gnica organiza-
cion que lleva flores a sus difuntos [...]
integrantes que yafallecieron, entonces
nosotros compramos flor y vamos ese
dia al panteén y les dejamos flores a
todos, armamos los arreglos, nos lle-
vamos a la banda y que toque ahi, en
lo que nosotros acomodamos las flores
esta tocando la banda ahi en €l pantedn
(comunicacién personal).

Lavisitaa pantedn estambién unacele-
bracion festivapararememorar alosque
yano estén (se avientan aguayy tierra...
algunos gritan consignas de su grupo y
el llanto asoma en €l rostro de otros por
los recuerdos que tenian de sus familia-
res). Cabe sefidlar que es la Unica orga-
nizacion que hace este homenaje a sus
“caidos’ como elloslesllamany esto ya
es una tradicién, pero que en la actuali-
dad yalo comienzan a hacer otros.

Lo anterior nos muestra que estas
formas de relaciones sociales sirven
para que los actores sociales (mujeres,
nifios, jovenes y adultos) puedan tener
una convivencia social-familiar, pero
también para la cohesion socia, ya
gue sirven para ponerse a tanto de los
acontecimientos de todo € afo, pues
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nos comentaban que, aunque viven en
el mismo pueblo, en ocasiones dejan de
frecuentarse por las diferentes activida-
des que cada persona realiza. Por ejem-
plo, nos mencion6 una de las mujeres
“durante estas practicas de convivencia
la gente se puede comunicar, ya que la
mayoria de nosotros no nos vemos a lo
largo del afio, pero cuando nos encon-
tramos nos contamos todo lo que pasa
en nuestro pueblo” (comunicacion per-
sonal).

También este tipo de festividades
ayuda a que personas que no son origi-
narias del pueblo, pero que yaviven ahi
desde hace muchos afios o0 que se casa
ron con algun originario, tengan la opor-
tunidad de integrarse a la comunidad,;
pues por medio de estas celebraciones
se desdibuja la presion social de los lla-
mados avecindados. Una de las mujeres
nos comenta que “por eso precisamente
tienesque venir ayudar paraque lagente
te empiece a ubicar, porgue € dia que
me toque por ejemplo mi posada, pues
yo quiero que ellos me apoyen” (comu-
nicacién personal).

Finalmente, €l acercamiento a este
tipo de celebraciones nos permite ver
gue, pese a la transculturacién que han
experimentado en los Ultimos afios a
causa de la expansion de la mancha ur-
bana, en San L uis Tlaxialtemal co perdu-
ralapréactica de susfestividades, que les
permiten identificarse y a la vez generar
la cohesion social. Esto porque la fiesta,
ademés de estar llena de actividades y
labores, también muestra | as estructuras
identitarias que se encuentran enmara-

fiadas en las relaciones en un plano de
accién y conducta vital, que se desen-
vuelven en la religiéon. Por su parte la
cultura es la concepcién dinamica que
insiste en € carécter histérico, contex-
tual y polisémico de las significacio-
nes que responde a la existencia histé-
rico-socia del ser humano y partiendo
de este punto de vista es claro que las
necesidades y deseos de un pueblo no
son siempre fijos, sino que se van trans-
formando de acuerdo a la situacion his-
térica, de modo que van evolucionando
y tomando diversas formas alo largo de
esos cambios. En este sentido escomo la
identidad de un pueblo no estadada, esta
debe ser reconstruida en todo momento,
forjarla y reinventarla con las acciones
delavidadiaria

CONCLUSIONES

Finalmente podemos entender la orga-
nizaciéon socia dentro de los pueblos
originarios que corresponde a un Sis-
tema social, politico y religioso que se
considera un componente esencial en el
soporte de las expresiones sociocultu-
rales, como € caso de las festividades,
costumbres, tradicionesy rituales de los
pueblos, donde podemos ver reflejado
las précticas que forman parte de lavida
comunitaria y que coadyuvan en el teji-
do social de las comunidades.

En el caso especifico del pueblo de
San Luis Tlaxialtemalco es importante
destacar que e sistemaestructural delas
fiestas religiosas incorpora elementos
prehispanicos, coloniales y modernos,
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replicados y contextualizados en las
condiciones actuales de su vida. Pero,
ademaés, dichas actividades son hereda-
das de generacion en generacién, donde
no solo se transmite & apego al Nifio
Dios, sino también los saberes, como
por ejemplo su cocina tradicional y todo
lo que conlleva, susformas de organiza-
cién, la participacion e inclusion de to-
dos los grupos etarios y la sabiduria que
transmiten los mas grandes del pueblo.

De ta forma que las estructuras re-
ligiosas pueden ser entendidas como
un sistema social cuya organizacion y
l[imites se negocian en |as relaciones so-
ciales, pueslosactores socialeslas cons-
truyen a partir de lo concreto pensado
(la representacion que se tenga sobre €l
territorio) y lo concreto real (larelacién
gue se desarrolla con éste), pues como
se menciond en un inicio, € territorio
es el elemento principal que los actores
ocupan, utilizan, organizan, transforman
y construyen en la blsgueda de su re-
produccion social, mediante un sentido
de pertenencia (subjetivo y simboélico) y
de acciones relacionadas con el dominio
del mismo. En este sentido, el paulati-
no cambio presentado debido a la urba
nizacion y modernizacién ha dado una
nueva reestructuracion en las diversas
actividades sociaes, pero lastradiciones
han prevalecido, permitiendo la defensa
de su territorio a partir de sus costum-
bres que permiten unaidentidad colecti-
vay por ende una cohesion social.

En este sentido San Luis Tlaxialte-
malco es un resultado de lo tradicional
y lo moderno, donde sus actividades no

son totalmente modernas ni totalmente
tradicionales; la modernidad y las tra-
diciones conviven y se entretejen, for-
mando un territorio con un pasado y un
presente gue halogrado convivir con las
transformaciones culturales, identitarias
y territoriales; demostrando una tenaci-
dad que ha posibilitado una convivencia
con lo urbano y por ende con la ciudad.

Sin embargo, este como muchos
pueblos han sufrido rupturas que per-
mean en |las estructuras socioculturales
y comunitarias debido alapandemia del
COVID-19, pues actualmente seguimos
inmersos en una de las situaciones més
durasen lahistoriade lahumanidad, que
afecta inflexiblemente todos los ambitos
de la vida, influyendo mucho en las rea-
lidades sociaes de los territorios, pues
no se esta preparado para cambiar dras-
ticamente habitos, costumbresy dinami-
cas socialesy culturales.

Actualmente se ha hablado sobre una
nueva normalidad que engloba un sinfin
de aspectos: socioculturales, ambienta
les, econdmicos, politicosy desalud, sin
embargo, en la préctica ha quedado muy
claro las desigualdades, ya que no todos
tienen las misma oportunidades para ha-
cer frente ala pandemia de COVID-19,
por lo que debemos trabajar para lograr
los cambios replanteados “hacia una
normalidad aceptable” (Fuentes, 2020),
pues no podemos solo tomar el todo y
cambiarlo; debemos trabajar por partes
pequefias (desde las localidades), las
cuales conforman el todo (planeta), pues
alo largo de los Ultimos meses de con-
finamiento social, es claro que han cam-
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biado las rutinas de la vida diaria, asi
como las normas y formas de integrarse
y relacionarse con los otros.

En estatesitura, la pandemia demos-
tr6 que en reaidad no somos, de nin-
guna forma, una especie superior, que
nuestro razonamiento esta muy lejos de
ser € correcto y que nuestras necesida
des en realidad solo son cubiertas con
la sobreexplotacion que se redliza en
nuestros espacios de convivenciay en
la forma en que desgastamos € planeta.
Lo que nos lleva a pensar que la obse-
sion de lamodernidad y el progreso han
provocado la destruccion de los espa-
cios donde viven y se construyen desde
la comunidad, haciéndonos pensar que
esto es lo atrasado, 10 que se debe €li-
minar; sin embargo, si nos remitimos a
los hechos podemos ver que fueron estas
relaciones de explotacién y sobreexplo-
tacion en € planetalo que provoco esta
pandemia. Por o que debemos revalorar
los elementos tradicionales, los cuaes
siempre han tenido una relacién de cui-
dado y respeto por la naturaleza, y por
el otro, pues en la medida que nos con-
sideremos, no duefios del planeta, sino
parte integral de esta, podremaos crear
aternativas que coadyuven a bienestar
de toda la poblacién en general desde la
igualdad, equidad y reciprocidad.
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RESUMEN

A fin de conocer y analizar el estado de la cuestion en torno
a la produccion cientifica del turismo politico se identifican,
sistematizan, caracterizan y analizan documentos cientificos
que abordan la relacion entre movimientos armados, conflic-
to, postconflicto y turismo. La busqueda se realiza en distin-
tas bases de datos i nternacionales, dando como resultado mas
de un centenar de documentos en texto completo. El andlisis
efectuado permite reconocer los procesos de conflicto social
y armado que han vivido distintos lugares producto de autori-
tarismos, crimen organizado y corrupcién, que alapostre han
dado lugar a un tipo de visitante que, posterior a los conflic-
tos, se desplaza hacia ellos con la intencidn de involucrarse
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no solo turistica, sino socialmente en las
actividades cotidianas de la comunidad
y Sus aspiraciones en el establecimiento
de gobiernos auténomos.

Entre los principales resultados
emerge una categoria de visitante deno-
minada turismo politico, como un agen-
te concienciador de necesidades, oportu-
nidades y retos que su presenciaimpone
en esas comunidades, alavez que lade
un activista socia y turistico que incide
en la regeneracién socioeconémica del
sitio visitado y en su desarrollo auténo-
moy local.

PALABRAS cLAVE: Movimientos armados,
Conflicto armado, Postconflicto, Acti-
vismo y Turismo politico.

ABSTRACT

In order to know and analyze the state of
the art regarding the scientific produc-
tion of political tourism, scientific docu-
ments are identified, systematized, cha-
racterized and analyzed that address the
relationship between armed movements,
conflict, post-conflict and tourism. The
search is carried out in different interna-
tional databases, resulting in more than
a hundred documents in full text. The
analysis made allows usto recognize the

processes of social and armed conflict
that have lived through different places
as a result of authoritarianism, organi-
zed crime and corruption, which in the
end have given rise to a type of visitor
who, after the conflicts, moves towards
them with the intention to get involved
not only tourism, but socially in the dai-
ly activities of the community and their
aspirations in the establishment of auto-
nomous governments.

Among the main results emerges a
category of visitor called political tou-
rism, as an agent aware of the needs,
opportunities, and challenges that its
presence imposes in these communities,
as well as that of a socia and tourist
activist that affects the socio-economic
regeneration of the site visited and in its
autonomous and local devel opment.

Keyworps: Armed Movements, Armed
Conflict, Post-Conflict, Activism and
Political Tourism.

INTRODUCCION

La realidad de los sitios en conflicto y
postconflicto se comprende a partir de
tres componentes que han condicionado
su evolucion: la naturaleza de un hecho
conflictivo, el desarrollo del postcon-
flicto y la aparicion de estrategias para
el desarrollo de la economia y la paz.
Histoéricamente, los conflictos se han de-
sarrollado en México a través de movi-
mientos armados y guerrillas, los sitios
afectados se han caracterizado por su
notablefragilidad, derivadade lanatura-
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leza de su sistema politico y de lasinci-
pientes relaciones intergubernamental es
entre los tres niveles de gobierno que lo
conforman, para ello algunos han opta
do por establecer un gobierno auténomo
gque congtituya € restablecimiento de
normas y propicie mejores estrategias
para el desarrollo socia y local.

El objetivo del presente trabajo es
reconocer la vision convencional de la
politica, especificamente de los movi-
mientos armados con € turismo que ha
dado lugar a concepciones y préacticas
que encubren formas emergentes con
nuevas modalidades de turismo, parti-
cularmente el de turismo politico. Bajo
este contexto, se realizd un escaneo y
revision de diversos documentos que
abordaban la tematica sobre conflictos
y movimientos armados, postconflicto y
la relacion que guardan con € turismo,
para comprender el desarrollo de turis-
mo politico, asi como sus caracteristicas
y motivaciones, a fin de establecer una
clasificacion sobre la conceptualizacion
actual.

1. BREVE RECUENTO DE LA PRODUCCION
ACADEMICA SOBRE EL TEMA: MOVIMIENTOS
ARMADOS, CONFLICTO, POSTCONFLICTO Y
TURISMO

Tratar de entender el surgimiento e im-
portancia de los movimientos armados,
reta a la comprension de sus realidades
e identidades y no solo de sus posturas
ideol 6gicas, més aln, su vinculo con €
turismo le imprime otro valor ligado al
activismo social, y no tanto ala caracte-

rizacion mercantilizada que le ha dado
un nombre, en afos recientes, que se co-
mercializa con tintes de snob y hasta de
morbo: the dark tourism.

Sin pretender redlizar una historio-
grafiadel surgimiento de los movimien-
tosarmadosy su relacion con € turismo,
es importante sefidlar que su vinculo, s
acaso, tiene como antecedente més pre-
ciso los hechos sucedidos después de las
dos grandes conflagraciones mundiales
hacia mediados del siglo pasado que
dieron lugar a lugares, territorios y co-
munidades a las cuales los “visitantes’
se desplazaban para ver vestigios de
aquellos sucesos terrorificos, de muerte
y sufrimiento, entre los que destacan:
campos de concentracién, ciudades for-
tificadas (el muro de Berlin), comunida-
des autonomas (Condado Libre de Lon-
don Derry), desastres nucleares (planta
nuclear de Fukushima), hasta holocaus-
tos devastadores (Hiroshima y Nagasa-
ki), por ejemplo.

El tema de los movimientos arma-
dos, en la sociedad moderna, es uno de
los més recurrentes por su vinculo con
distintos aspectos que van desde los ra-
ciales, de poder y autoritarismos, guerri-
llas, tensiones multiculturales, econémi-
cos, dindmicas rurales territoriales, de
apropiacion de recursos, violencia poli-
tica, extremismos, de género, desplaza-
mientos de poblaciones, de resistencia
local, identidades y nacionalismos, de-
rechos de las mujeres, activismo, enfer-
medades como estrategias de control a
tales movimientos (malaria), degrada-
cion ambiental, hastalos turisticos. Para
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darnos una idea de la importancia del
tema, a revisar labase de datos: Science
Direct, con los términos armed move-
ments, se localizaron 10,530 registros,t
con unaamplia produccién que vadesde
1996 a 2019, considerandose, incluso,
el 2020 con papers aprobados para su
publicacién, como se observa a conti-
nuaci on:

TablaN° 1. Registros de publicaciones sobre
movimientos armados, afios 1996-2020.

1996 (1997 1998 [I999 [2000 2001 2002 J2003 [2004

Prod JI51 |I55 (150 [12I 170 [203 169 209 |194

2005 [2006 [2007 [2008 (2009

Prod [235 223~ 257 306 [303 [311 283 [298 [356

2010 [201I1 [2012 2013

2014 2015 [2016 [201/ [2018 J2019 [2020%

Prod  [331 01 @18 422 |37 572 |14

*Tentativo a publicarse para ese afio.
Fuente: Elaboracion propia.

Con base en € tipo de articulo, en esa
misma base de datos destacan: 631 arti-
culos de revision, 5,491 articulos de in-
vestigacion, 459 enciclopedias y 2,118
capitulos de libro. Respecto al titulo de
publicaciones, 313 en The Lancet, 260
en € Medical Journal Armed Forces
India, 192 en Political Geography, 182
en Orbis, 159 en World Development,
121 en Wbmen's Sudies International
Forum, 115 en Geoforum, 103 en The

1. Busqueda realizada el 27 de agosto de 2019
ubicada en el link: https://www.sciencedirect.com/
search/advanced?qs=armed%20movements&ori-
gin=home&zone=qSearch

American Journal of Surgery y 100 en
Studies in Comparative Communism.

En esa misma base de datos, Scien-
ce Direct, a cerrar los criterios de bus-
gueda con el término Armed Movements
and Tourism, se pudo observar que apa-
recen 591 resultados,? de | os cuales des-
de 1996 hasta el 2020, afio con tentativa
de publicacion, se tuvieron los siguien-
tes registros:

TablaN°® 2. Registros de publicaciones sobre
movimientos armados, afios 1996-2020.

1996 [1997 [1998 1999 [2000 2003|2004

Prod |13 ki 6 3 9 13 9 11

2001 [2002

2005 [2006 2008 [2009

Prod (14 8 27 i 26 18 24 23 25

2007 2010 [20I1 [2012 2013

2014 2015 2016 [2017 [2018 J2019 J2020%

Prod 21 51 35 34 39 31 i

*Tentativo a publicarse para ese afio.
Fuente: Elaboracion propia.

Respecto a tipo de articulo, 29 fueron
de articulos de revision, 329 de articulos
de investigacion, 45 de Enciclopedias y
143 de capitulos de libro. En cuanto a
los titul os de publicaciones aparecen: 28
del Annals of Tourism Research, 27 de
Political Geography, 26 de Geoforum,
15 de World Development, 13 de Pro-
gressin Planning, 10 de Futures, 10 de
Biological Conservation, 9 de Tourism
Management, 9 de Citiesy 9 de Journal
of Rural Sudies.

2. Busqueda realizada el 27 de agosto de
2019, en el link: https://www.sciencedirect.com/
search/advanced?gs=armed%20movements%20
and%20tourism&show=100&sortBy=relevance
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Los principales aspectos que resal-
tan en esta busgqueda con € tema Armed
Movements and Tourism se relacionan
con la destruccién del patrimonio cul-
tural y la defensa por los pobladores,
protestas y crisis ante turismo masivo,
impactos de flujos migratorios en co-
munidades locales, gentrificacion, ciu-
dadania y turismo globalizado, poder
y regionalismo, impacto gubernamen-
tal, sociedad civil y turismo, activismo
pro-sustentabilidad, rescate a la auten-
ticidad, reflexiones criticas sobre poli-
ticay turismo, arraigo territorial y con-
servacion, riesgos politicos y turismo,
ataques terroristas, paradojas en la crea-
cion de turismos de riesgos, los desas-
tres turisticos, periferia de la periferia,
turismo en paises socidistas, guerras de
liberacion y desarrollo turistico, riesgos
geopoliticos, turismo étnico y resisten-
cias, crisis del turismo politico, nuevas
direcciones para € turismo en el desa
rrollo del tercer mundo, la antropologia
socia del turismo y sus movimientos,
regimenes autoritarios y turismo, ves-
tigios de guerras, batallas del turismo,
zonas de conflicto fronterizo, riesgos y
peligros ambientales para pueblos indi-
genas, transformaciones en los sistemas
locales de produccion, culturas hibridas,
representaciones y resistencias, confla-
graciones y turismo, conflicto de valores
socioturisticos, gobiernos localesy neo-
corporativismo, espacios de conflicto y
mercancias turisticas, trata de personas
en la era de guerras, turismo y refugia
dos, viajes y terrorismo, revoluciones y
turismo, operaciones militares y terro-

rismo, globalizacién y resistencia local,
entre los principales.

Diversos trabajos que aluden al post-
conflicto y al turismo ven los conflictos
politicos en € contexto de larenovacion
social del destino y su gente, a cual lla
man turismo Fénix, pero, igualmente
lo ven como un aspecto para la mejo-
ra econdmica (Senija y Lynch, 2011).
Aunque el turismo postconflicto gene-
ralmente se conceptualiza como turismo
oscuro, lanocion de turismo Fénix no se
propone como un tipo de turismo, sino
como un rol dado a turismo, como un
proceso através del cual los problemas
del conflicto se convierten en un nuevo
patrimonio; en otras palabras, aunque se
vincula a la renovacion social, al final de
cuentas es una hueva commodity en €l
turismo.

Otros estudios destacan los desafios
del desarrollo turistico en sociedades
en fragilidad, resultado de condiciones
de guerra civil y situaciones postcon-
flicto, en los que se introduce el mode-
lo de sostenibilidad y €l conocimiento
denominado co-creador y aprendizajes
co-transformativos del turismo esperan-
zador, como adternativa a la pobreza y
postconflicto (Novelli, Morgan & Ni-
bigira, 2012, Ateljevic, Morgan y Pri-
chard, 2012).

Unalineade investigacion interesan-
te en el tema es e replanteamiento que
se hace del patrimonio, a visudizar la
importancia del desarrollo del turismo
posterior al conflicto. En estas situacio-
nes, se observan nuevos significados y
manifestaciones de ese patrimonio en
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e que, la comercializacion de la histo-
ria incluye nuevos elementos activos y
creativos para experimentar estas he-
rencias (Zhang, 2017). Quizés la linea
de investigacién mas desarrollada en €l
tema del turismo y el postconflicto sea
la del [lamado turismo negro y € tana-
turismo que iniciaron en 1996. Ese tipo
de investigaciones aborda la naturaleza
de la demanda de los lugares de muerte
y sufrimiento, y la gestién de dichos lu-
gares (Light, 2017).

Estudios més recientes andizan la
relacion entre presencia militar, conflic-
tos armados y flujos turisticos interna-
cionales (Khalid, Okafor & Aziz, 2019).
Este tipo de trabajos demuestran que los
conflictos armados tienden a disminuir
el atractivo internacional de agunos
paises o regiones (caso de medio orien-
te, Egipto, TUnez, etc.), provocando que
los turistas se desplacen hacia paises
pacificos, debido a que los conflictos
militares obstruyen el crecimiento de la
industriaturistica, por laausenciade paz
y seguridad. En esta linea, un tema que
no escapa a la creciente literatura tiene
gue ver con los efectos negativos en €
turismo que genera el terrorismo (Neu-
mayer, 2004; Raza & Jawaid, 2013; Bui-
gut & Amendah, 2016). En este tipo de
estudios destacan temas como la ines-
tabilidad politica, las violaciones a los
derechos humanos, |os desplazamientos
forzados, las manifestaciones violentas,
hasta la turismofobia.

En Iberoamérica, en e sistema de
indizacion de revistas de acceso abierto,
de calidad cientifica y editorial certifica-

da, al revisar la base de datos Redalyc®
y tipear la frase “postconflicto y turis-
mo”, aparece una pletdrica cantidad de
articulos desde e 2000 hasta e 2016,
arrojando un total de 28,478; siendo el
idioma espafiol donde mas se concen-
tra la produccion: 19,723, portugués:
7,696; inglés: 1,196; francés: 43; italia-
no: 21; gallego: 17; catalan 13; alemén:
4 y japonés: 2 (Subtotal: 28,715). Las
disciplinas que prevalecen son los estu-
dios del turismo con 4,334, las multidis-
ciplinarias (ciencias sociales) con 2,639
y en tercer lugar las de administracion
y contabilidad con 2,457. Ciertamente,
hay otras disciplinas que se esperaria
estuviesen en una mejor posicion su
produccién que las de administracion y
contabilidad, como sociologia (1,739),
antropologia (1,154), politica (876) o
los estudios culturales (399), los cuales
arrojan datos menores a las publicacio-
nes de la administracién y contabilidad.

Los paises que mas producen sobre
el tema de “Postconflicto y turismo”, por
mencionar algunos, en orden de impor-
tancia. Brasil (7,307), Espafa (5,282),
México (4,503), Colombia (3,405), Chi-
le (1,709), Argentina (1,676), Venezue-
la (1,251), Costa Rica (944), Portugal
(712), Cuba (692), Ecuador (349) y Peru
(322).

Al aplicar los filtros para los afios del
2010 al 2019, asi como estableciendo al

3. Busqueda realizada el dia 3 de septiembre de
2019, en la base Redalyc, en el link: https://www.
redalyc.org/busquedaArticuloFiltros.oa?q=post-
conflicto%20y%20turismo
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idioma espafiol como eje central en la
busgueda, y las disciplinas del turismo,
multidisciplinarias, politica y estudios
culturales, ademas de seleccionarse a
cinco paises latinoamericanos (México,
Colombia, Chile, Argentina'y Venezue-
la) donde el conflicto y postconflicto
afectan a turismo, se obtuvieron los si-
guientes datos: la produccion se redujo
drasticamente a un total de 2,597 publi-
caciones, siendo 2019 en e gue menor
nimero de ellas aparecen en las citadas
disciplinas: 55y, €l que més, en 2017
con 340 publicaciones. Las disciplinas
gque més producen son: multidisciplina
rias (ciencias sociales) con 969; estudios
del turismo con 675; sociologia con 482;
politica con 345; y estudios sociocultu-
rales con 126. El pais que mas produce
es México (1,080), Argentina (643), Co-
lombia (426), Chile (244) y Venezuela
(204).

Los principales aspectos de inves-
tigacién, grosso modo, se relacionan
con: perspectivas criticas sobre el post-
conflicto, los imaginarios sociales y el
postconflicto, la dimension politica del
postconflicto, impactos del postconflicto
en regiones y modalidades del turismo
(religioso, mistico, negro, €tc.), crimen
organizado y turismo comunitario, po-
liticas y actores del postconflicto, dina-
micaterritorial y desarrollo local vincu-
lados al postconflicto y el turismo. Lo
cierto es que, en ese mundo de produc-
ci6n cientifica, vinculado a los términos
en cuestion, se mezclan teméticas que,
aunque aluden a alguno de esos térmi-
nos, no son tratados bajo la perspectiva

que se busca, ejemplo de ello es cuando
una publicacion aborda la contradiccion
y conflicto que se suscita entre el turis-
mo Y la conservacién de un patrimonio
natural.

La anterior revision, deja claro que,
aungue hay una amplia variedad de te-
mas que estdn tomando como referen-
cia los movimientos armados, conflicto
y postconflicto con relacion al turismo,
dando lugar a temédticas que antes no
solian investigarse, y entre las cuales
destacan lugares y patrimonios, para ser
incorporados a una oferta de muerte y
sufrimiento, que resultan atractivos para
los turistas clasificados como tanaturis-
tas o turistas del turismo negro, la cues-
tion del enfoque conflicto y postconflic-
to, relacionados con movimientos de
autonomia, gobierno local y, particular-
mente, con una nueva caracterizacion
del visitante como turista politico, es
decir, visitantes que arriban a los sitios
de postconflicto no solo para conocer,
sino parainvestigar y, mas ain, parain-
volucrarse como activistas sociaes, los
trabajos son escasos.

2. MOVIMIENTOS ARMADOS Y CONFLICTO
SOCIAL: RELACION E IMPACTO AL TURISMO

Datos historicos muestran que los pri-
meros movimientos armados se desa-
rrollaron desde tiempos remotos antes
de Cristo, mientras se luchaba por la po-
sesion del territorio Romano, e cual es
hoy parte de Espaia y Portugal (Sanz,
2010). Pero, en tiempos recientes, los
movimientos armados, por cuestiones
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de conflicto social, han dado lugar a las
“guerrillas’. Aungue esta implica tacti-
cas militares, algunas comunidades las
han incorporado como forma de orga-
nizacion y estrategia para defender sus
intereses. Las guerrillas, ciertamente,
dan lugar a los conflictos, los cuales se
agrupan en:

1.- Conflictos de alta intensidad o gue-
rras convencionales. Aquellas donde
el enemigo es otro ejército, dispone de
cuarteles, centros de mando y un territo-
rio que defender, 1o que provoca que la
contienda sea mas o menos pareja.

2.- Conflictos de media intensidad o
guerra de guerrillas: Son los realizados
contra grupos paramilitares sostenidos y
pobremente armados, pero gque contro-
lan ciertas regiones de dificil acceso y
con e apoyo tacito de la poblacién di-
recta, o por los poderes electos a través
de sus ejércitos.

3.- Conflictos de baja intensidad: Los
gue implican a movimientos terroris-
tas 0 del crimen organizado (pequefios
grupos que no controlan territorio, pero,
a veces, son apoyados por una parte de
la pablacion). Sus ataques suelen ir di-
rigidos contra los poderes establecidos
y las fuerzas del orden publico, aunque
también pueden provocar matanzas in-
discriminadas contra la poblacion civil
(Garay y Pérez, 2007).

Cuando este tipo de luchainvolucratro-
pas regulares se denomina operaciones
de comandos. EI comando es un grupo
de soldados entrenados y armados en un

ejército regular que realiza acciones es-
peciales en campo enemigo. Los guerri-
[leros también pueden actuar en relacion
con el ejército regular, pero son normal-
mente milicias integradas por los civi-
les. Cabe mencionar que laexistenciade
las guerrillas haacentuado lainteraccion
con dos grandes actores: las comunida-
des indigenas y la sociedad civil, con €l
fin de establecer la creacion de comuni-
dades indigenas autonomas (Monjardin
& Millén, 1999). Los escritos de sobre
la guerra de guerrillas, exhiben tres fa-
ses que todo guerrillero esta obligado a
cubrir:

Fase 1.- Lamovilizacion del campesina-
do y e establecimiento de una organi-
zacion.

Fase 2.- El establecimiento de bases ru-
ralesy € incremento de la coordinacion
entre las guerrillas.

Fase 3.- Latransicion a una guerra con-
venciona (Zedong, 1976).

Al ahondar un poco mas sobre la guerra
de guerrillas, se ha considerado que:

* El terreno de lalucha armada debe ser
fundamentalmente el campo.

 Las fuerzas populares pueden ganar
una guerra contra el ejército, y

* No siempre hay que esperar a que se
den todas | as condiciones paralarevolu-
cién; el foco insurreccional puede crear-
las (Guevara, 1960).

Las guerrillas tienen como particula
ridad el carecer de la fuerza numérica
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y del armamento para enfrentarse a un
gjército regular, de hecho, su condi-
cién impide un enfrentamiento a campo
abierto, en vez de ello actdan conforme
a un plan y desde bases establecidas en
terrenos inaccesibles como bosques,
montafias o junglas, sus habitantes ayu-
dan con alimentos, cobijas, reclutar nue-
vos guerrilleros y brindan informacién
relevante. Los apoyos también pueden
provenir de recursos federalesy de dia
dos, suministrando armamento, médicos
y medicamentos, asesoria militar y ali-
mentos, entre otros (Guevara, 1998).

En algunos casos, € movimiento
puede surgir a partir de lallegada de una
fuerza extranjera o un gobierno opre-
sor, del nacimiento de sentimiento de
inconformidad y, posteriormente, del
hartazgo para que e grupo armado del
movimiento social pueda poner fin a las
injusticias. Otra posibilidad es el deseo
por e control del poder, generamente
va acompafiado de estrategias para des-
estabilizar € pais y tomar €l gobierno
por lafuerza

El siguiente paso para consolidarse
y establecerse como una guerra conven-
cional, es controlar la mayor parte del
territorio, formar un ejército con arma-
mento adecuado y suficiente. Cuando se
logra llegar a hasta este punto, el ejército
enemigo desgasta sus ofensivas y gene-
ralmente opta por rendirse. Este Ultimo
paso no es una consecuencia inevitable
y no todos los movimientos armados o
de guerrillas logran llegar a él. Lo con-
siguieron en: China, Cuba, Vietnam,
Nicaragua y Afganistdn con la ayuda de

otros paises como la Unién Soviética y
en otros casos de Estados Unidos; pero
fracasaron estrepitosamente o0 se estan-
caron en: € Sahara Occidental, Argen-
tina, Chile, El Savador. Guatemala. Co-
lombia, Méxicoy Peru.

Una vez que se logra la consolida-
cion, el ejército conformado es mas
fuerte en técnicay cuenta con armamen-
to suficiente para confrontar al enemigo
en una guerra convencional, sin embar-
go, no es muy usua gue suceda, gene-
ralmente se quedan en la segunda etapa.

Esta claro que los diados forman
parte importante de este logro, con su
apoyo todo es posible, de lo contario
frustrar este dltimo paso puede conse-
guirse a través de una efectiva campa-
fia contrainsurgente, agotamiento de la
guerrilla, cambios politicos de donde
recibieron apoyo econémico, pérdida de
apoyo popular o un alto del fuego nego-
ciado.

Con la evolucion de las guerrillas
surgieron los movimientos de liberacion
nacional, se crean las Fuerzas Armadas
de Colombia (FARC), la guerrilla mas
antigua y numerosa de América Latina,
asimismo el Ejército de Liberacion Na-
ciona (ELN), en 1990 el “Che” retoma
esta estrategia y crea el Ejercito Zapa-
tista de Liberacion Naciona (EZLN),
identificado como uno de los mas im-
portantes en México hoy en dia. Asi-
mismo, surgen las guerrillas urbanas
gue se caracterizan por desarrollarse en
un ambiente urbano como parte de una
estrategia coordinada de lucha militar
(Lamberg, 1971).
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Existe un cimulo de paises que han
desatado movimientos armados (Co-
lombia, Espafia, Guatemala, Pert, Cuba,
China, India, México), por mencionar
algunos, apesar de que nNo es un proceso
facil muchos de ellos lograron estabili-
zar la Situacion a través de varios mé-
todos, a esta causa se le conoce como
postconflicto, de acuerdo con Rettberg
& Guizado (2002), es el fin de un con-
flicto armado alcanzado en términos ge-
nerales a través de dos vias: por medios
de una negociacion politica entre dos
rivales, o por la victoria militar de uno
de los actores, de esta forma inicia un
periodo de cese de hostilidades entre las
partes en confrontacion.

3. EL POSTCONFLICTO Y EL TURISMO
POLITICO: HACIA UN ACTIVISMO
PROPULSOR DEL DESARROLLO ENDOGENO

Diversos autores siguen considerando
al turismo como un instrumento para al-
canzar €l desarrollo de las comunidades
receptoras (Linares y Garrido, 2014),
incluyendo, ademas de los beneficios
econdmicos, el mejoramiento de su ca-
lidad de vida, la proteccién y aprove-
chamiento de sus recursos naturales y
culturalesy, en los Ultimos afos, su con-
tribucion para mantener la paz en regio-
nes donde se han presentado conflictos
bélicos (Rueda y Bonilla, 2017). Es asi
gue, desde los afios 90 del siglo XX, se
ha propuesto la modalidad de turismo
negro gue, de una u otra forma involu-
cra e vinculo entre turismo y lugares
post-conflicto.

Al respecto, como se haindicado li-
neas atras, €l turismo negro, en donde
se ha ubicado al turismo postconflicto,
refiere a los viajes de las personas que
por conocimiento, morbo o curiosidad
guieren ser testigos del sufrimiento,
las muertes y las guerras que han vivi-
do individuos o comunidades enteras
en ciertos lugares. Esta tipologia, como
se puede apreciar, contiene la practica
del turismo en situaciones posconflic-
to, pero, como un producto para ser
comercializado. Aunque son varios los
esfuerzos por darle nombre a este tipo
de turismo, entre los que resaltan: turis-
Mo negro, turismo de guerra, turismo
fénix, turismo revolucionario, no logran
caracterizar el rol que juega ese nuevo
visitante en su plano politico.

Por ello, esta investigacion apues-
ta por € concepto de turismo poalitico,
como un concepto alusivo a aquel vi-
sitante que se solidariza y se vuelve
proactivo a las causas de emancipa-
cién, identidad, autonomia, endogenis-
mo o nuevas formas de gobernanza de
aquellas comunidades que han sufrido
conflictos, y se encuentran en situacion
postconflicto. Entre otras caracteristicas,
de este turismo politico, destaca €l acti-
vismo social, lainteraccién con lasocie-
dad civil, la filantropia, razones humani-
tarias, la indagacion y conocimiento de
las situaciones, hasta la divulgacion de
las reivindicaciones sociaes, econémi-
cas, culturales y politicas del hecho en
cuestion, para no solo interrelacionarse,
sino para prestar desinteresadamente
servicios gratuitos alos demaés (Gil Cal-
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Vo, 2014).

Este tipo de turista viaja para com-
prometerse solidaria y empéticamente
con las personas que han estado en si-
tuacion de postconflicto y donde los
residuos de hambruna, agresiones, gue-
rrillas, catastrofes y demas penalidades,
han aquejado a esas comunidades o per-
sonas; a hacerlo de esamaneralosturis-
tas politicos se revelan como visitantes
humanitarios, que algunos investigado-
res llaman una subespeci e de geonautas,
gue cabe denominar turistas politicos
(Gil Calvo, 2014).

Si se pudieraimaginar €l rol de este
[lamado turista politico, —como lo re-
fiere Gil— podriamos referirnos al papel
que jugaban aquellos magos, profetas y
alquimistas medievales que seculariza-
ron y socializaron sus saberes y conoci-
mientos para dar lugar a hombre revo-
lucionario, como un ser comprometido
que presta sus poderes carisméticos a
servicio del pueblo, esto nos conduce a
la versiéon mas cumplida del geonauta
progresista y solidario que es € turista
politico. Hoy, la preocupacion es reco-
nocer a estos profesional es revoluciona-
rios de la era moderna, para encontrar,
como sefala el autor a los viajeros des-
interesados, en defensa de una causa a
servicio de los demés.

Este tipo de turista politico esta co-
brando una gran importancia en € lla
mado desarrollo endégeno o local Mow-
forth (2008), basado en las premisas de
la sustentabilidad, en sus tres dimensio-
nes y haciendo hincapi¢ en el beneficio
econdémico en las comunidades recep-

toras; pero, ademas, como un proceso
de transformacion social que pretende
impactar en las formas de organizacién,
en las mejoras fisicas infraestructurales
del lugar, asi como en la formacion del
capital humano para la potencializacion
de tales comunidades. Este concepto
pretende constituirse en un instrumento
gue, a involucrar a los actores que par-
ticiparon en el conflicto, se integren a
la sociedad y contribuyan a pretendido
desarrollo local con lo cual, ademés de
alcanzar beneficios econdmicos, se con-
tribuya a disminuir los riesgos de reini-
ciar nuevamente los conflictos (Vega,
2017).

Ante situaciones de posconflicto se
considera que la actividad que més se
puede beneficiar a corto plazo es, preci-
samente, el turismo, tal como se observa
en paises como lsragl, Vietham o Irlan-
dadel Norte (Menchero, 2018). De esta
manera, “el turismo es considerado una
actividad estratégica parareconstruir las
economias y sociedades emergidas de
conflictos, guerras y desastres” (Allis y
Lopez, 2018, p. 1004).

El concepto de turismo poalitico parte
de contexto de conflicto para arribar a
situaciones de postconflicto que, como
se puede observar en la ilustracién 1,
dan lugar a categorias que reconfiguran
model os como se comercidiza o, en €
mejor de los casos, puede manifestarse
con mayor o menor autenticidad esetipo
de turismo en las comunidades locales,
asi como su aporte a desarrollo endo6-
geno.
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Figura 1. Diversas modalidades en torno al con-
cepto turismo politico y su aporte a desarrollo
endoégeno.

Fuente: Elaboracion propia.

Parala denominacion del turismo politi-
co, diversosinvestigadores han aportado
planteamientos que, como se observa,
oscilan entre las modalidades conven-
cionales, pasando por las intermedias,
hasta las revolucionarias. La cuestion es
gue, el tratamiento del turismo politico,
a diferencia de las convencionales, pre-
senta hociones gque se ubican en el sen-
tido critico que se ha postulado en este
trabajo.

En lo convencional, Stone (2006);
Hartmann (2014); Isaac (2018) y Mi-
les (2014) hablan sobre “Dark tourism”
—turismo negro, turismo oscuro, tana-
turismo— definido como el gusto por
viajar a sitios con atracciones y exposi-
ciones sobre la muerte, desastre y sitios
macabros. En sintonia Butler (2019)
argumenta que e “Dark tourism” per-
tenece al periodo de postconflicto ya

gue conmemora los lugares que relatan
horror y guerra; sus turistas y visitantes
son principalmente exmilitares y civi-
les. A estatipologia se suman €l “ Terror
and tourism” (Mahrouse, 2016), relativo
a la experiencia de visitar sitios donde
precedieron hechos de muerte y catas-
trofey se percibeel terror. En €l caso del
“Hertitage tourism risk” (Park, 2019), la
verdadera satisfacciéon del turista, que
se desplaza a estos sitios, se manifiesta
cuando los recursos turisticos intangi-
bles, como periodos de lainquisicion, se
tornan tangibles en su caracterizacion o
representacion de tales hechos, persona-
jes, instrumentos de tortura, ambienta-
cion, etc.

En las modalidades intermedias, €l
concepto de “Phoenix tourism”, pro-
puesto por Causevic and Lynch (2011),
aungue hace referencia al desarrollo del
turismo en un contexto de post-conflic-
to, a través de la visita a sitios de im-
portancia politica, tiene un trasfondo co-
mercia con “mayor autenticidad” que la
anterior modalidad. Su précticaconlleva
a un proceso de “reconciliacion socia”
y regeneracion espacial de las personas
y las zonas que estuvieron directamen-
te involucradas en el conflicto politico,
también incluye que este tipo de turista
busca relaciones personales o familiares
en el sitio al que viaja y por ende cae
en la categoria del que visita-amigos.
En ese mismo sentido, coincide Kassis
(2006, citado en Jamal, 2014) a deter-
minar que “Justice Tourism” es € via-
jero que se integra a movimientos de
lucha, su principal objetivo es la justicia
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de hechos del pasado, mismos que desde
su perspectiva fueron injustos. A ellos
se vincula € concepto “ Solidarity Tou-
rism” que destacaun enfoque de cuidado
y respeto hacia el entorno y busca con-
servar el patrimonio local, las culturas,
|as tradiciones, el medio ambiente, etc.;
ademés de que esta préctica de turismo
fortalezca a las sociedades locales, gra-
ciasalapromocion de dindmicas econé-
micas auténomas (Guzman y Sanchez,
2009). Comun alas anteriores nociones,
el viajero de esta modalidad encaja en
la categoria de un “peregrino”, debido a
gue su estancia se realiza en hogares del
sitio que visita.

Enlamismalineaestael Zapaturismo
0 turista politizado, € cual se desarrolla
en México. Coronado (2008) describe a
su turista como aquel que es atraido por
el movimiento indigena y su relevan-
cia como movimiento social, politico e
ideol 6gico antiglobal. Este tipo de turis-
ta estd activo en € Estado de Chiapas
desde el surgimiento del EZLN en 1990,
modelo que ha sido retomado por otros
Estados de este pais —Guerrero, Oaxaca
y Michoacan- con la finalidad de crear
autonomias, se presume que € fendbme-
no turistico se replicaen estos sitios.

Al respecto de las modalidades re-
volucionarias, Jenkins (2012) promue-
ve los términos “danger zone tourism”
y “conflict tourism”, en los que argu-
menta que la relacién entre e turismo
y el conflicto tiene cabida en los sitios
relacionados con ese tipo de sucesos
del pasado como campos de batalla, ce-
menterios, memoriales 0 museos. En ese

mismo tenor, Van Broeck (2017) alude
al “Tourism in conflict &reas”, en el que
realiza dos consideraciones: visualiza a
conflicto como un contexto del turismo
y, en la otra, en que el conflicto es una
atraccion paraque los turistas visiten un
lugar. De estas consideraciones emergen
las nociones de turismo de guerra y tu-
rismo de experiencias revolucionarias,
las cuales estan relacionadas con losvia-
jes para visitar las zonas donde se pro-
dujeron movilizaciones sociales o revo-
luciones (Clausen, 2012), vy, en ellas, €
visitante, a diferencia del convencional,
se caracteriza por su ideologia politica,
su convivencia con los habitantes loca-
lesy su activismo en diversas acciones
pro-autonomia.

Como se puede observar, lasdistintas
nociones muestran que el turismo politi-
co tiene como raiz o nacimiento las si-
tuaciones de conflicto y, particularmen-
te, el post-conflicto que, en ocasiones,
resulta favorable para las comunidades
locales ya que, una vez salvado ese mo-
mento, el sitio atrae visitantes que no
solo se interesan por los acontecimien-
tos sucitados, sino por el desarrollo eco-
némico y socia del lugar, contribuyen-
do a la conformacion de un modelo (el
turismo solidario) que actla como una
herramienta de cohesion social.

Con respecto a la nocién de turista
politico, Moynagh (2008) comienza con
una categoria muy particular del viajero
gue busca participar solidariamente en
manifestaciones relativas a las luchas
politicas de un lugar, buscando no solo
unirse, de forma voluntaria con la co-
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munidad que visita, sino aportar sus co-
nocimientos, habilidades y preparacion
para mejorar las condiciones de vida,
autonomia y desarrollo de las comuni-
dades locales.

Ahondando sobre el concepto de tu-
rismo politico, Bulag (2012), Longares
(2017), Léty (2008) y Garcia (2006) ex-
ponen el perfil del turista politico como
el viajero conectado por sensaciones
dolorosas e impactantes; las motivacio-
nes son los hechosy sitios en posguerra
y la convivencia con las comunidades
locales que aspiran a gobiernos autono-
mos, distintos alos convencionales. Los
principales destinos de turismo politico
gue sefidlan esos autores son: Valencia,
Espafia, Cuba, Irlanda del Norte, Bra-
sil y China. Cabe indicar que no todos
los lugares de conflicto son visitados, ni
tampoco todos ellos se han convertido
en sitios turisticos, pero los que han sido
tratados bajo las modalidades conven-
cionales han sido "turistificados" (Foo-
te, 1997, citado en Van Broek, 2017),
provocando que cada vez mas en sitios
de conflicto y postconflicto —en todo el
mundo— tengan ese cariz. El gran reto
es, como se ve en lailustracién 1, pasar
de las modalidades convencionales del
turismo politico alasrevolucionarias, li-
mitando su comercializacion tradicional
como un “producto” de morbo, snob o
kitsch, para desplegar mayor autentici-
dad en la convivencia, en €l activismo
social y en laelevacion de la calidad de
vida que tales “visitantes’ pueden pro-
porcionar a los habitantes de las comu-
nidades locales, a concientizarse del

valor emancipatorio que se pretende
bajo un modelo de desarrollo endogeno,
auténomo y de gobernanzalocal.

En e &mbito latinoamericano, el
tema de turismo y conflictos armados
tiene varios centenares de documentos
entre libros, capitulos de libro, articulos
indizados, noticias y blogs. Las princi-
pales revistas donde aparece la teméti-
careferida son: Ritur, Gestion turistica,
Etudes Caribéennes, RelLaER, Revista
Mexicana de Ciencias Politicas y Socia-
les, Revista Iberoamericana de Filoso-
fia, Politica, Humanidades y Relaciones
Internacionales, entre otras. Las princi-
pales orientaciones vinculadas al turis-
mo estan referidas al conflicto politico,
postconflicto, inestabilidad politica,
contexto de violencia, guerra, desarrollo
y paz, con estudios de caso en paises y
regiones calificadas como sitios de desa-
rrollo en el turismo poalitico.*

A pesar de la abundante conceptua
lizacion y tipologias abordadas sobre €l
tema, se aprecia la necesidad de apun-
talar perspectivas criticas que revaloren
el concepto sobre turismo politico, que,
ante un mundo complejo, cambian-
te y en continua crisis, esta mostrando
la aparicién de “nuevos’ actores en la
cuestion politica'y e turismo, a grado
de que, ante escenarios de conflicto y
post-conflicto, en lugares con potencial
y vocacion turistica, €l “nuevo” visitante

4. Busqueda realizada el 5 de septiembre de
2019 en Google, Google Académico y Redalyc,
con 386 documentos encontrados vinculados es-
pecificamente a la tematica.
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que se desplaza a estos sitios, muestra
comportamientos renovados en la ma
nera de interrelacionarse con los habi-
tantes de comunidades locales, pero,
igualmente, de participar con ellos en
sus acciones solidarias, cooperativas,
activas en la busgqueda y consolidacion
de sus autonomias, concientizacion vy,
hasta la gestion del disfrute de activida
des recreativo-ludicas que pueden pro-
porcionar gobiernos locales.

4. LA CONCEPCION CRITICA DEL TURISMO
POLITICO

Si bien es cierto, hay un mundo de apre-
ciaciones en torno al turismo, especifi-
camente en las diversas tipologias que
de este se despliegan (turismo negro,
turismo verde, turismo naranja, turismo
rosa, etc.), esta siendo necesario deve-
lar —con un espiritu critico— tales con-
cepciones que aparentan renovacion,
cambio y solucidn, y contindlan siendo
més de lo mismo, refuncionalizando las
crisis del gran capital. Al respecto, la
concepcion critica se constituye como
un acercamiento reflexivo-emancipador
de las cuestiones de influencia y poder
que tiene el sector econdmico y politico
en el turismo, caracterizado por medidas
instrumentales de inversion y financia-
miento y orientados a proyectos renta-
bilisticos en diversas modalidades de la
actividad (Goldstone, 2003).

El giro critico que ha emergido en
torno a la politica y € turismo (Casti-
llo, 1992; Ateljevic, Pritchard & Mor-
gan, 2007) se orienta hacia unarevisiéon
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reflexiva y critica del papel que asume
el turismo en un contexto de conflicto
armado, caracterizado por un nivel de
conciencia del sujeto-actor social, con
respecto a las condiciones de poscon-
flicto y desarrollo local en comunidades
tradicionales de caracter auténomo, que
develan no solo el sentido del ser social
en ladinamicaturistica, sino la posibili-
dad de una nueva tipologia que congre-
ga la accién politica, econémica y so-
cia del ser humano: e turismo politico
como conciencia social emancipadoray
transformadora.

Diversos investigadores han vol-
teado a ver la importancia de la teoria
criticaen laconcepcién de la politicatu-
ristica (Arias, Castillo, Panosso y Men-
doza, 2013; Nava, Castillo, Mendoza
y Vargas, 2014). Emanada de la teoria
marxista 'y de trascendencia hasta nues-
tros dias, lallamada "teoria critica’", ge-
nerada en el Instituto de Investigacion
Socia de Frankfurt, ha sido una teoria
orientada hacialatransformaci 6n-eman-
cipacion de la sociedad, la cual presenta
vigencia en sus planteamientos (Leyva,
2011 y 2016) con investigadores como
Jirgen Habermas, Albrecht Wellmer o
Alain Touraine (Paez, 2001).

La Escuela de Frankfurt critica a
determinismo econdémico, su posicion
de censura se refleja en los juicios que
realiza al positivismo, a la sociologia
clésica, ala irracionalidad de la socie-
dad moderna 'y alaindustria de la cul-
tura de masas y del conocimiento, a la
accién comunicativa colonizadoray ala
dominaciény suslegitimaciones (Gutié-
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rrez, 1998). Su vigencia muestra como
esta en juego no solo la idea de identidad
cultural, sino e concepto mismo de ra
z06n o racionalidad, ligado a los valores
de libertad, justicia y solidaridad, como
componentes de la realidad socia en
conjuncion con la totalidad social histo-
rica, en la que destaca el andlisis de las
relaciones de dominacion, autoritarismo
y neocolonialismo manifiesto entre la
concienciaindividual, la superestructura
cultural y la estructura econémica.
Para algunos, € turismo es en reali-
dad:
[...] una nueva forma de colonialismo,
dentro de la cual los ciudadanos de los
paises mas ricos del mundo se despa-
rraman por las zonas més empobreci-
das del planeta, en busca de agunos
rincones que puedan colonizar y, so-
bre todo, que sean méas gratos que las
ciudades en que viven" (Turner y Ash,
1991, p. 10).

Esta nueva forma de colonialismo ge-
nera repercusiones culturales, econdémi-
cas, ambientales y politicas que develan
|a doble cara del turismo, cuando se le
declara y fomenta como una actividad
favorable parael desarrollo, € intercam-
bio socia y e entendimiento cultural.
La concepcidn critica del turismo ha
situado a este en la reflexion del influjo
de las grandes empresas y de la partici-
pacién del Estado como apoyo a pro-
ceso de reproduccion del gran capital.
Y, aunque aparece la reflexion sobre la
importancia que cobra la dependencia
tecnologica y financiera, el colonialismo

cultural, las relaciones centro-periferia,
entre otros, en € disefio de politicas tu-
risticas, es necesario precisar € nuevo
sentido que esta adquiriendo el Estado
como garante de lareproduccién del ca
pital, bajo un modelo politico denomi-
nado neoliberalismo y un modelo eco-
nomico: la globalizacion.

CONCLUSIONES

La concepcidn tradicional de politica 'y
turismo ha conducido no solo a sentar
el término turismo politico y a sus de-
rivados actores como visitantes con-
vencionales, consumidores de recursos,
lugares, personas, sino al accionar del
Estado al disefio de acciones, politicas
y planes en los que el ejercicio del po-
der esté condicionado a una clase hege-
monica orientada a la reproduccion del
capital.

L osretos que plantean | as sociedades
y comunidades que viven en situaciones
donde el poder ha derivado en autorita-
rismo y sus condiciones de vida son de
extremo riesgo como las crisis, el con-
flicto, el crimen organizado y la corrup-
cion del poder, se han visto en lanecesi-
dad de emanciparse, através de diversos
medios, provocando con ello el interés
de nuevos visitantes que desean no solo
conocer, sino Vvivir las experiencias que
entrafia el conflicto y el postconflicto,
permitiendo la aparicién de un turismo
no convenciona, denominado turismo
politico.

Ante este panorama, es necesario
abrir nuevas lineas de investigacion y
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estudios de caracter critico reflexivo
en e campo del turismo, que permitan
no solo reconceptualizar el fenébmeno
moderno de guerras, conflicto, crimen
organizado y terrorismo; sino mostrar
con evidencias diversas incidencias que
este tipo de temas arroja con respec-
to a escenarios de crisis sociopoliticas,
econdmicas y ambientales para la acti-
vidad turistica que buscan emanciparse
de condiciones de explotacion, some-
timiento, segregacion y despojo de sus
trascendentales valores e identidades:
organizacion comunitaria, gobernanza
local, beneficios colectivos.

El turismo politico, que tiene lugar
en tiempo de post-conflicto y que se
relaciona con los sitios y escenarios de
guerras pasadas, puede ser considerado
como una herramienta de cohesién so-
cia que dinamice aguellos lugares que
buscan emanciparse de un pasado an-
gustioso y en €l que € visitante asuma
un papel de activista social, solidarizan-
dose con sus proyectos de vida.

Lareceta motivante para este tipo de
visitante no es solo una conciencia cri-
tica de las situaciones, sino una actitud
de solidaridad, que contribuye a movi-
miento emancipador y se vuelve parti-
cipante atraido tanto por las tradiciones
como por la lucha comunitaria hacién-
dola propia; se vuelve uno con la comu-
nidad local o la sociedad civil y forma
parte de sus actividades, incluso las de
lavida cotidiana.

El turismo politico emerge no como
unamodalidad convencional, sihno como
un actor solidario de las condiciones de

un sitio que sufrié algun tipo de conflic-
toy que, a sobreponerse posicionado en
una etapa de postconflicto, se integra a la
necesidad comunitaria de desarrollarse
social y econdmicamente, haciendo de
este una herramienta de cohesion socia .
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RESUMEN

La crisis de la agricultura industrial ha llevado a revalorar
otras agriculturas en e mundo, especialmente la campesina.
Sus caracteristicas propias permiten hacer un aporte sustan-
cia alacrisiscliméticay alimentaria que vive la humanidad,
en la medida que su productividad es inversamente propor-
ciona alaextensién de tierra'y sus practicas son racionales
ecologicamente. Este articulo pretende reflexionar y resaltar
laimportancia de la agricultura campesina en un contexto de
microfundio, a partir de la revision bibliografica y la obten-
cion de informacion de fuentes primarias, con la aplicacion
de entrevistas semiestructuradas a familias campesinas y la
observacién participante del territorio en € municipio de
Colon-Narifio. Con e andlisis de la informacion recolectada
se concluye que las précticas campesinas aportan de manera
importante a la agricultura sustentable, puesto que optimiza
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los recursos disponibles, asi mismo con-
tribuyen con procesos resilientes a las
variaciones climéticas gracias a proce-
so simbidtico entre comunidad y natu-
raleza.

PaLaBrAS cLAVE: Desarrollo rural, Mi-
crominifundio, Agricultura Campesina.

ABSTRACT

The crisis of industrial agriculture has
led to a revaluation of other agriculture
in the world, especially peasant agricul-
ture, its own characteristics alow it to
make a substantial contribution to the
climate and food crisis that humanity is
experiencing, to the extent that its pro-
ductivity isinversely proportional to the
extension of land and its practices are
ecologicaly rational, this article aims
to reflect and highlight the importance
of peasant agriculture in a micro-farm
context, from the bibliographic review
and the obtaining of information from
primary sources with the application
of semi-structured interviews, peasant
families and participant observation of
the territory in the municipality of Co-
I6n - Narifio. With the analysis of the
information collected, it is concluded
that peasant practices contribute in an
important way to sustainable agricultu-
re, since it optimizes the available re-
sources, also contributes with processes
that are receptive to climatic variations
thanks to the symbiotic process between
community and nature.

Keyworps: Rural Development, Micro-
minifundio, Peasant Agriculture.

INTRODUCCION

La crisis de la agricultura convencio-
nal (industrial, moderna) tiene dimen-
siones socioecondmicas y ecoldgicas,
interrelacionadas y procedentes de las
condiciones historicas de la agricultura
estadounidense de lapostguerra, y luego
con la expansion del capitalismo (Ros-
set, 1998), esta condicién ha llevado a
hacer una evaluacion critica de la agri-
culturaconvencional y arevaorar laim-
portancia de la agricultura campesinaen
el mundo. Para ello se tendra en cuenta
tres tematicas. en primer lugar, se pre-
senta al sujeto campesino como realidad
presente (Ploeg, 2010); en segundo lu-
gar, se problematiza a campesino y su
agricultura desde una lectura critica del
desarrollo, (Escobar, 2009); para luego
hacer un acercamiento a las probleméti-
casque afectan alaagriculturaindustrial
en los ultimos afos (Gliessman, 2002).
Finalmente, se sustenta la hipétesis de
gue las préacti cas campesinas poseen po-
tencialidades que le permiten unamayor
oportunidad hacia una transicion a una
agricultura sustentable (Toledo, 2008),
sin desconocer que muchas préacticas
campesinas también tienen sus dificul-
tades, en cierta forma dafiinas para los
ecosistemas naturales como antropiza-
dos.
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CAMPESINOS, GENERALIDADES
CONTEXTUALES

El campesinado! ha estado en sus terri-
torios, es unarealidad que pervive en e
tiempo.

El campesino no se lo puede explicar a
travésdeunamerareferenciaal pasado;
se encuentra arraigado en la realidad
de hoy [...] tampoco aparece como un
problema, ya que brinda perspectivasy
soluciones promisorias, si bien aln un
poco ocultas (Ploeg, 2010, p. 15).

Este trabajo no entra a cuestionar la
existencia del campesinado ni hace una
disertacion tedrica del concepto,® se
aborda como una realidad concreta, que
construye una “constelacion de campe-

1. En este trabajo se toma la definicién de cam-
pesino de las Naciones Unidas, mediante la cual
“un campesino es un hombre o una mujer de la
tierra, que tiene una relacion directa y especial
con la tierra y la naturaleza a través de la produc-
cién de alimentos u otros productos agricolas...
El término campesino puede aplicarse a cualquier
persona que se ocupe de la agricultura, la gana-
deria, la trashumancia, las artesanias relaciona-
das con la agricultura u otras ocupaciones simila-
res en una zona rural.” (ONU, 2013, p. 2) con ello
quiero aclarar que el término campesino se utiliza
sin la pretension de discriminar ninguna identidad
de género, mas bien se asume como un concepto
que reune formas de ser y estar en el mundo de la
vida, hombre o mujer.

2. Para un mayor abordaje revisar a Sevilla Guz-
man, Eduardo y Gonzalez de Molina, Manuel.
Sobre la evolucién del concepto de campesinado
en el pensamiento socialista: Una aportacion para
via campesina.

sinidades’, que perviven en el tiempo.
En esta perspectiva “el campesinado es
una categoria histérica por su condicion
de saber mantener las bases de produc-
cion bidtica de los recursos naturales”
(Sevilla 'y Gonzalez, 2004, p. 35). Su
estrecha relacion con la naturaleza mo-
dela la forma de percibir y concebir la
naturaleza, en consecuencia, define el
como y para qué se hace la agricultu-
ra. “Lal...] racionalidad ecolégica del
campesino [ ...] no es sélo unaestrategia
de subsistencia[...]. Es una consecuen-
ciadirectadel proceso de apropiacion de
la natural eza en una economia predomi-
nantemente dirigida a la poblacién para
el uso.” (Toledo, 1992). En sintesis, las
comunidades campesinas son una cons-
truccion dialéctica que en la historia han
dinamizado las formas de apropiacion y
aprehensién del mundo natural.

En nuestro caso entendemos alas co-
munidades campesinas desde una pers-
pectiva agroecol 6gica, es decir, como un
colectivo humano que tiene:

. una forma de manejar los recursos
naturales vinculada a |los agroecosiste-
mas® locales y especificos de cada zona
utilizando un conocimiento sobre dicho
entorno condicionado por el nivel tec-
noldgico de cada momento histérico y
¢l grado de apropiacién de dichatecno-
logia, generandose asi distintos “ grados

3. “Un agroecosistema se crea cuando la mani-
pulacién humanay la alteracion de un ecosistema
tienen lugar con el propdsito de establecer la pro-
duccion agricola” (Gliessman, et al, 2007, p. 16).
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de campesinidad (Sevillay Gonzéez,
2004, p. 33).

Estadiversidad interna del campesinado
puede variar segiin el momento histéri-
co. Asi, las diferentes formas y grados
de campesinidad, |o que nos muestra no
eslapérdidade su condicion, sino su ca
pacidad de coevolucion dinamicaen sus
contextualidades ecoldgicas y sociocul-
turales.

EL caMPESINO EN COLOMBIA, UNA
REALIDAD INCOMODA

En Colombia no se conoce el nimero
de campesinos que viven en € campo.
“Resultadificil estimar €l nimero preci-
so de campesinos en Colombia debido a
gue €l término ni siquiera aparece en €
buscador de la padgina web del DANE"
(Machado, 2011, p. 47). El término ha
sido remplazado por € de “poblacién
resto”, y ensulugar e informe del DNP®
conceptualiza a las comunidades cam-
pesinas como “agricultura familiar”.®

4, Departamento Administrativo Nacional de
Estadistica (DANE) es la entidad responsable
de la planeacion, levantamiento, procesamiento,
analisis y difusion de las estadisticas oficiales de
Colombia.

5.  El Campo Colombiano: Un camino hacia el
Bienestar y la Paz del Departamento Nacional de
Planeacion de 2015

6. “La denominacion de AF ha ido ganando
creciente aceptacién en el ambito internacional.
Promovida por los agricultores brasilefios para
englobar a todas las categorias de productores ru-
rales cuya economia familiar depende fundamen-

Esta calificacion:

No tendria mayores problemas s no
fuese por € carécter peyorativo que
muchos investigadores y politicos
profesionales aplican a concepto de
campesinado. [...] El prejuicio apare-
ce cuando se afirma que el campesi-
nado tiene que transformarse en agri-
cultor familiar para tornarse moderno
(Mancano, 2014, p. 19).

A més de ser una consideracion concep-
tual, encierra una discusion de carécter
politico, puesto que su reconocimiento
como sujeto de derechos proviene de la
confrontacion y lucha permanente en
sus territorios.

El escaso acceso alatierra se da des-
de las primeras ocupaciones espafiol as,
son constitutivos los fendmenos del
minifundioy el latifundio, los primeros
ubicandose en lastierras marginales de
los dtiplanos y las montafias andinas
del sur y los segundos con la expan-
sion de la hacienda en las regiones de
lacosta atlanticay los valles interandi-
nos mediante la ocupacién violenta de
tierras indigenas (Reyes, 1987, p. 41).

L os derechos politicos de los campesi-
nos, negros, indigenas y mestizos fue-

talmente del trabajo de su familia y para cambiar
la concepcion de que los pequefios agricultores
son sinénimo de pobreza por una en que se les
considera forjadores de riqueza y desarrollo, un
numero creciente de paises y de organizaciones
internacionales, como FAO, IICA y MERCOSUR,
la han adoptado” (DNP, 2015, p. 62).
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ron reconocidos mucho después de la
independencia de Espaiia. Hasta 1850
los requisitos para obtener el derecho de
ciudadania pasaban por no ser sirviente,
saber leer y escribir.

«sirvientes domésticos o jornalerosy.
[...] a mediados de siglo [...] por lo
menos la mitad de la poblacion co-
lombiana[...] no tenia formas directas
de expresion politica, no contaba con
participacion electoral; [...] de esta
forma la gran [---] masa de indigenas,
de negros y mestizos fue tratada como
inferior, abyectay degradada, apta para
ser manejada pero incapaz de decidir
su propio destino (Tirado, 2007, pp.
16-26).

En la primera década del siglo XX se
inicia con un ajuste normativo e institu-
ciona que permite la modernizacién del
agro, la formalizacion de la propiedad
permitio seguir con la concentracién de
latierray la acumulacion de capital en
élites regionales. “El resultado evidente
de la solucién dada ala cuestion agraria
en estas décadas constituye una primera
forma]...], de desvalorizacién del cam-
pesinado, a cerrarles €l paso al acceso
alapropiedad y al desarrollo de la agri-
cultura’ (Machado, 2011, p. 30). Lane-
gacion ddl acceso alatierrasubordinaa
la mayoria del campesinado a ser pedn,
jornaleros, aparceros o terrajeros, o los
empujo a ampliar la frontera agricola sin
reconocimiento de derechos.

A mediados del siglo XX en los pro-
cesos de industrializacion se le conside-

ré un obstaculo para la modernizacion

del pais, a pesar de ser un sector sub-

sidiario de otros renglones econdmicos.
Durante los afios treinta y setenta la
agricultura y la produccién campesi-
na fueron subordinadas al objetivo de
la industrializacién por sustitucién de
importaciones, generando una politica
contraria a los intereses del campesi-
nado, cuya forma de produccién fue
considerada un lastre que impedia la
modernizaciény €l desarrollo (Estrada,
2013, p. 37).

En los afios sesenta del siglo XX, con
larevolucién verde, se pretendié moder-
nizar el campesinado con e argumen-
to de ser un sujeto incapaz de innovar,
de cambiar una mentalidad que esta
ba arraigada a los ciclos naturales, a la
ampliacién de enmiendas a los suelos,
a dejar descansar la tierra en el sistema
de cultivos. Dicha innovacion consistia
en dejar de sentir y pensar con la tierra,
y asumir una racionalidad instrumental
delatierray en genera de la naturaleza
para adoptar una serie se paguetes tec-
nolégicos impulsados por las grandes
corporaciones de insumos agroquimicos
y semillas transgénicas:

La modernizacion de la produccién
agricola se baso en la introduccién de
agrogquimicos basicos que se comple-
mentaron con las semillas mejoradas,
a inaugurarse la revolucion verde a
comienzos de los afios 1960 [...] La
innovacion se atribuyd solo a las nue-
vas practicas agricolas bajo el criterio
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delaincapacidad del campesinado para
innovar (Machado, 2011, p. 32).

En la década de 1990 “El modelo neo-
liberal tiene su estructura institucional,
donde se destacan: la formacion de ca-
pital humano y social, la investigacion
y el desarrollo cientifico y tecnoldgico
y la formacion empresarial” (Tobasura,
2009, p. 25). La competencia impo-
ne ritmos que desafian la existencia de
amplios sectores poblacionales; en esta
Ultima década los campesinos han des-
aparecido de la escena productiva, y se
les asignd e papel de management del
desarrollo.

En las Ultimas décadas €l campesino
ha estado supeditado a un modelo de-
sarrollista que privilegia por medio de
politicas publicas, proyectos agroindus-
triales y a mismo tiempo la concentra-
cion de la propiedad sobre de la tierra;
mientras el campesino accede de forma
privada o particular ya sea por compra
o por herencia, acentuando e fendme-
no de fraccionamiento de la tierra, las
comunidades negras e indigenas gozan
de derechos colectivosdelatierraen ex-
tension.

El campesinado asciende “ aproxima-
damente a 2,2 millones de personas; s
se incluyen sus familias, que represen-
tan el 80 % del total de la poblacion ru-
ra” (DNP, 2015, p. 146), de los cuales
“solo € 36,4 % de los hogares [ ...] tie-
nen tierrd’ [...], € 87,3 % tiene menos
de 0,5 UAF hasta2 AUF (DNP, 2015) lo
gue indica que son microfundistas.

En cualquier pais del mundo, €l sec-

tor campesino y de agricultura familiar
esta subrepresentado en la tenencia de
la tierra, pero sobre representado en la
produccién de alimentos. Es decir, que,
aunque los campesinos posean mucho
menos de lamitad de latierra, producen
més de la mitad de los aimentos (Ros-
set, 2012, p. 25).

Ahora bien, entrando a andlizar las
condiciones socioecondmicas del cam-
pesinado detras de esta forma de ejercer
la agricultura 'y la vida en ruraidad, se
puede referenciar una medicion cuanti-
tativa de €llos por medio del indice po-
breza multidimensional, e cua contie-
ne como principales variables segin €l
Departamento Nacional de Planeacion
(2015) para €l sector rura en 2014: las
condiciones educativas, €l ato indice de
trabajo informal, que supera el 90 % en
la zona, €l acceso limitado a fuentes de
agua mejoradas o tratadas, las precarias
condicionesde eliminacion de excretasy
conexiones de alcantarillado y la estruc-
tura de la vivienda que refiere a material
de pisos y paredes; es de notar que la
mayoria de estas variables son servicios
publicosy sociales cuya satisfaccion de-
pende, en gran parte sino total, dela ga-
rantiadel Estado que hasido poco repre-
sentativa o mal dirigida, de ahi que por
esa ausencia estos grupos poblacionaes
rurales hayan sido mas vulnerables alas
problematicas sociales y de conflicto.
Sin embargo, esta medicion de pobreza
es subjetiva para el campesino, como lo
serd también por ejemplo para comu-
nidades étnicas, que no consideran la
necesidad de tener ladrillo o blogque en
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sus paredes y baldosa, ceramica o bal-
dosin en sus pisos para pensarse menos
pobres, no afectan sus formas de vida,
simplemente tienen una preferencia por
la estructura en bahareque o tapias que
mantienen fresca la vivienday son muy
resistentes y duraderas. Igualmente, la
informalidad del trabajo campesino, que
es la variable més representativa en esta
medicion de pobreza, es casi inevitable
por basarse principalmente en mano de
obra familiar y en préstamos o jorna-
les de la misma con otros vecinos con
la finalidad de aportar a las actividades
productivas de su familia y disminuir
Sus costos, por |o que pensar en lagene-
racion de ingresos econdmicos para cu-
brir las exigencias y requerimientos del
sistemalaboral formal es casi imposible
y jamas concebido por los trabajadores
y las familias. Finamente, €l acceso a
acueducto, alcantarillado y saneamien-
to ha sido una limitante constante en la
zonarural del pais, por considerarse téc-
nicamente un esfuerzo financiero repre-
sentativo dada las condiciones geografi-
cas de estas zonas y las distancias entre
beneficiarios.

Otro indicador analizado es la pobre-
za monetaria, a lo que e DNP (2015)
sefidla que,

(...) como “pobres por ingreso” son
aquellos que € ingreso per cépita
mensuales es inferior a la linea de la
pobreza, la cual tiene el objetivo de re-
presentar la cantidad minima de dinero
gue se requiere para adquirir la canasta
minima de consumo —alimentosy bie-

nesy servicios—; y de manera similar,
aquellos que “pobres extremos” lo cual
hace referencia a la poblacion que no
dispone de los recursos minimos para
adquirir la canasta minima de alimen-
tos de supervivencia (p. 12).

Frente a este, el DNP (2015) registra
para el 2014 una pobreza de ingreso de
41,4 %y la pobreza de ingreso extrema
de 18 %, muy por encimade |os mismos
datos en zona urbana 'y la media nacio-
nal.

No se desconoce, aun bajo la carac-
teristica de autosuficiencia de la agricul-
tura campesing, la necesidad de ingreso
para complementar o satisfacer otras
necesidades basicas del hogar, como lo
indica Gudeman (como se cité en Tole-
do, 1993):

(...) la produccién para € sustento no
excluye producir un excedente; el enig-
ma de la produccion para €l uso no es
si se produce un excedente sino por qué
el excedente que se produce no se acu-
mulay transformaen el sistema (p. 5).

Ahora, esa subjetividad no es una justi-
ficacion para aceptar que el campesino
deba soportar la pobreza, es deber del
Estado garantizar los derechos sociaes
de los ciudadanos dirigidos a mejorar las
condiciones de vida de estos. Como lo
indica Corrales (2002):

(...) no significa que puedan dejarse
de lado las condiciones estructurales
que condujeron a que el campesinado
tuviera que desenvolverse en condicio-
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nes de enorme precariedad econémica
y ambiental. El reconocimiento de su
papel deberia expresarse en mejores
condiciones de acceso alatierray alos
medios para producir (p. 42).

AGRICULTURA CAMPESINA Y DESARROLLO
RURAL DESDE UNA PERSPECTIVA CRITICA

Las politicas desarrollistas también in-
cluyen al campesino como sujeto de de-
sarrollo. “Lainclusion del campesinado
fue el primer caso en que se cred masi-
vamente un nuevo grupo de clientes para
dicho aparato, en el cual lavision econo-
micistay tecnologizante se orient6 hacia
un nuevo sujeto” (Escobar, 2007, p. 16).
Al impostar el adjetivo de cliente mode-
la una nueva subjetividad que se ajusta a
|os patrones de la cultura de consumo, es
asi como de campesino paso a ser com-
prador, cuando adquiere un producto;
usuario, cuando hace uso de un servicio,
y consumidor, cuando consume produc-
tos o servicios. El fortalecimiento de
la caja agraria,” por ejemplo, obedecio
a los ajustes institucionales necesarios
para modernizar el campo: ofrecia cré-
ditos baratos y especiaizado, semillas
y maquinarias para el trabajo, el reparto
de abonos y fungicidas, a mismo tiem-
po fue la forma de culturizar a la masa
campesinaen €l préstamoy los servicios
bancarios.

“La primera «mision» [...] enviada

7.  La extinta Caja Agraria fue creada en 1931
por el presidente Enrique Olaya Herrera (1930-
1934).

por el Banco Mundial a un pais «subde-
sarrollado» en 1949, por ejemplo, tenia
como proposito la formulacion de un
«programa global de desarrolloy para
el pais en cuestion, Colombia’ (Esco-
bar, 1996, p. 120). Lainclusién de pro-
gramas del desarrollo tiene un caracter
redentor para € pais, a igua que €
robustecimiento de la revolucion verde
de 1975, con la adopcidn del programa
del Desarrollo Rura Integrado (DRI),
cuyo propdsito era transformar a un de-
terminado nimero de campesinos que
tuvieran el potencial y la disponibilidad
para modernizar la agricultura, de esta
forma: “El desarrollo rura integrado
fue concebido como una manera de lle-
var la revolucion verde a los pequefios
agricultores, [...]. Los campesinos tra-
dicionales necesitan ser modernizados;
necesitan que se les dé acceso al capital,
la tecnologia y la asistencia correctas’
(Escobar, 2007, pp. 269-276). El discur-
so del desarrollo fue el vehiculo con €l
que se legitimo la imposicién de dinég
micas capitalistas a poblaciones y lu-
gares anteriormente marginados bajo el
pretexto de ser modernizados, se impu-
so todo un arsenal de politicas publicas
encaminadas a cooptar unaampliagama
consumidores que se encontraban en la
poblacion campesina.

La asistencia técnica es un disposi-
tivo con e que se socializa laideologia
del progreso como forma de superar un
estado precario de vida, mejorando las
condiciones de habitabilidad de sus vi-
viendas y de bienestar en general; para
lograrlo, se debia adoptar nuevas préc-
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ticas, tecnologias y herramientas, que
permitan tener un mejor desempefio y
rendimiento en los procesos producti-
vos. “La asistencia en términos de de-
sarrollo del sector campesino se ubica
en aquellos sectores no impactados por
la diferenciacion o descomposicion
campesing, y con potencialidades de
acumulacién e inmersion en los merca-
dos’ (Mondragén, 2002, p. 6). Ademés,
cumplia la doble funcién de enajenar al
campesino por medio de la ruptura en
su proceso de produccién, como en la
subjetivacion de un nuevo cliente en el
mercado de los paquetes tecnol égicos.
La légica desarrollista de la agricul-
turacorresponde aun enfoqueindustrial,
esto se debe a que la produccién agraria
es producto y reflejo de la revolucion in-
dustrial, la predominancia de esa vision
industrial en la agricultura viene del
economista Arthur Lewis (1915-1991),
quien considerd que la agricultura debia
ser €l soporte del crecimiento econdmi-
co, de estaformael nuevo enfoque de la
politica econémica dispuso que los pro-
cesos de industrializacién y agricultura
debian ir de la mano (Gonzélez de Mo-
lina, 1992). Ademaés de ser un enfogue
que instrumentaliza la agricultura, es e
argumento que justifica la imposicion de
la politica exterior agraria de los paises
desarrollados a los subdesarrollados,
por medio del Fondo Monetario Interna-
cional (FMI) o e Banco Mundia (BM)
y bajo la logica de su incapacidad de
incrementar los niveles de produccion
de aimentos para erradicar el hambre
y la pobreza de las poblaciones rurales,

sin embargo, su interésvamas alay es
extender el comercio de paguetes tecno-
I6gicos a poblaciones campesinas que
estaba por fuera de estas “tecnologias’.

El énfasisen € incremento de lapro-
duccion agricola ha sido transferido a
paises subdesarrollados sin considerar
sus condiciones ecoldgicas y socioeco-
ndmicas. Esta vision ha sido justificada
al considerase el problemade lapobreza
rural y e hambre como problemas liga-
dos en gran parte ala produccién (Altie-
ri, 1991, p. 10).

UN ACERCAMIENTO A LA CRISIS DE LA
AGRICULTURA INDUSTRIAL CAPITALISTA

Las criticas a desarrollo redlizadas des-
de la ecologia, |a antropologia y la so-
ciologia—entre otras disciplinas— han
contribuido a tener un mejor entendi-
miento de la coexistencia segmentada
de las agriculturas? asi como la dispu-
ta entre estas, en la medida que se in-
crementa la lucha por la produccién y
comercializacion de alimentos (Ploeg,
2010). De esta forma, la relacion de los
“factores sociecondmicosy laestructura
y organizacion socia de la agricultura”
(Hecht, 1999, p. 28), permiti6 desestruc-
turar los discursos arededor de la agri-
cultura, primero se realizd un andlisis
critico de la agricultura convencional y

8. Para Ploeg, las trayectorias del desarrollo en
la agricultura a nivel mundial se ha realizado una
especie de segmentacion que la divide en tres
grandes constelaciones: agricultura campesina,
agricultura empresarial y agricultura capitalista.
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sus implicaciones en la crisis ecoldgica
y socioecondmica que vivimosy segun-
do, posibilité auscultar y resignificar el
valor de la memoria biocultural de co-
munidades agrarias que por miles de
afos han realizado agricultura de forma
arménica con la naturaleza.

El enfoqueindustrial delaagricultura
se fundamenta en laracionalidad instru-
mental, esto implica que la agricultura
pasa de ser una labor de cultivar-cuidar
a una cosa que es posible cuantificar,
emplea los mejores medios para alcan-
zar un fin determinado; también redu-
ce la técnica humana por la técnica no
humana y, por ultimo, intenta lograr €l
control de cada uno de los medios que
intervienen en los procesos de produc-
cion (Ritzer, 1993). De esta manera, la
agricultura industrial se disefia como
una fébrica donde los procesos cultura
lesy lasrelaciones con la naturaleza son
asumidos como externalidades manipu-
lables que permiten predictibilidad y efi-
ciencia. “Laagricultura convenciona se
basa en dos objetivos: la maximizacidén
de la produccién y de las ganancias’
(Gliessman, 2002, p. 3).

A pesar de la bonanza al canzada por
la agricultura capitalista en la postrime-
riadel siglo XX, esta se havisto reduci-
daacausade”... lasobreproducciéony la
monopolizacién de la comercializacion
por los transnacionales, los precios de
los alimentos se han mantenido estacio-
narios por mucho tiempo, mientras que
los costos de los insumos manufactura-
dos se han elevado considerablemente”
(Rosset, 1998, p. 2). Por otra parte, la

industrializacion de laagriculturamode-
16 las relaciones con la naturaleza de tal
forma que las artificializo:

La produccion de alimentos se lleva
a cabo como un proceso industrial en
el que las plantas asumen el papel de
minifabricas, su producto se maximi-
za por el uso de insumos, la eficiencia
de la productividad se incrementa me-
diante la manipulacion de sus genesy,
el suelo se convierte simplemente en
el medio en € cual las raices crecen
(Gliessman, 2002, p. 3).

Lainterrelacion de las précticas agrico-
lashace que seamas dependientede cada
uno de los elementos que la componen,
lo que hace que sea mas vulnerable a
fendmenos externos, las “précticas|[...]
gue congtituyen la columna vertebral
de la agricultura moderna son: labranza
intensiva, monocultivo, irrigacién, apli-
cacion de fertilizantes inorganicos, con-
trol quimico de plagas y manipulacion
genética de los cultivos’ (Gliessman,
2002, p. 3). Dicha vulnerabilidad se la
trata de subsanar con apropiacion de
nuevas tecnologias, pero que alaluz de
los resultados saltan adversos, “la crisis
agroambiental nace en e momento en
gue la agricultura llega a organizarse y
desarrollarse mediante una destruccion
sistemética de los ecosistemas’ (Ploeg,
2010, p. 33). “La agricultura moderna
es insostenible debido a que esta erosio-
nando las condiciones que la hacen po-
sibley alargo plazo no tendra potencial
para producir el suficiente alimento para
satisfacer la demanda de la poblacién”
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(Gliessman, 2005, p. 6).

Para Rosset (2012), el agotamiento
del modelo convencional de agricultura
se demuestra en la pérdida de la capa
cidad de sincronia de los agrosistemas
para generar resistencias a ataque de
plagas y a lograr su recuperacion y deja
claro que este modelo de producir es
uno de los principal es sectores que pro-
voca la perdida de las condiciones que
hacen posible lavidaen €l planeta:

la degradacion de los suelos por el uso
intensivo de agroquimicos y maquina-
ria pesada y los problemas de rebrotes
de plagas resistentes a los plaguici-
das [...] asi como e uso excesivo de
plaguicidas y fertilizantes sintéticos,
provoco un creciente desequilibrio
de los agrosistemas, en detrimento de
los equilibrios naturales (Rosset et al.
2012, pp. 41-42).

PrAcTICAS CAMPESINAS, UN APORTE A LA
SUSTENTABILIDAD

Los sistemas agricolas campesinos tie-
nen su origen “hace 10.000 afios, cuan-
do los seres humanos aprendieron a do-
mesticar y a cultivar plantas y animales
y adominar ciertos metales’ (Toledo y
Barrera, 2008, p. 43), laagricultura con-
figura la forma de ser y habitar la tierra,
caracteristicas que se han ido tejiendo
en e discurrir del tiempo como formas
de ser, estar y habitar de los sujetos, de
esta manera, se considera una practi-
ca-fendbmeno constituyente a los sujetos
que habitan un territorio, no solo es un
actividad instrumentalizada para satis-

facer las necesidades bioldgicas del ser
humano, es también, un fendmeno de
constitucién ontologica de los sujetos,
este entretejido es un fendémeno circu-
lar, es decir, un “encadenamiento entre
accién y experiencia, (...) todo acto
de conocer trae un mundo a la mano”
(Maturana y Varela, 2003, p. 13). De
esta manera, la agricultura campesina
descansa en una constelacién de practi-
cas y una multiple gama de paisajes que
se han ido perfeccionando e innovan-
do, transformando y modelado segin
e territorio y los momentos historicos.
El proceso de coevolucién con la natu-
raleza que le ha permitido conservar y
prolongar los recursos de subsistencia,
“los sistemas de agricultura tradicional
han surgido através de siglos de evolu-
cion bioldgica y cultural, y representan
experiencias acumuladas de interaccion
entre el ambiente y agricultores sin ac-
ceso a insumos externos, capital o co-
nocimiento cientifico” (Altieri, 1991, p.
2). Esta interrelacion esta basada en un
sistema de reciprocidad entre sociedad
agrariay naturalezay se hadesarrollado
teniendo en cuenta el medio ecolégico,
de esta forma la “produccion esta basa-
da més en intercambios ecol 6gicos que
intercambios econémicos, los campesi-
nos estan obligados a adoptar mecanis-
mos de supervivencia gue garanticen un
flujo ininterrumpido de bienes, materia
y energia desde € medio ambiente natu-
ral y transformado” (Toledo, 1992, p. 6).
La forma de relacionarse con el medio
natural intrinsecamente constituye un
conocimiento, que les permite regular
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racionalmente |os recursos disponibles.

Este conocimiento tiene un valor sus-
tancial para clarificar las formas en que
los campesinos perciben, conciben y
conceptualizan los ecosistemas de los
gue ellos dependen paravivir. [ ...] este
conocimiento de la naturaleza se con-
vierte en un componente decisivo en la
implantacion de la estrategia campesi-
na de supervivencia, basada en € uso
multiple y refinado de los recursos na-
turales (Toledo, 1992, p. 7).

AGRICULTURA Y PRODUCCION CAMPESINA
DESDE UNA PERSPECTIVA LOCAL

Estainvestigacion tiene como lugar geo-
grafico el municipio de Colon-Narifo,
ubicado en el macizo a sur de Colom-
bia, esta dentro de la cadena montariosa
de la cordillera de los Andes, con una
extension de 66,35 Km2, que oscilan
entre los 1.400 y 2.800 m.s.n.m.® (EOT,
2009), donde habitan aproximadamen-
te 10.168 personas segln proyecciones
de poblacion del DANE para 2018, de
los cuales, 83,7 % habitan la zona rural
(DANE, 2018).

En el municipio predominan las ac-
tividades del sector primario, en primer
lugar, la produccién de alimentos para
el mercado y e autoconsumo como €
café, en e primer renglon productivo,

9. Datos tomados por el Esquema de ordena-
miento Territorial EOT del Municipio de Col6n Gé-
nova—Narifio aprobado mediante Acuerdo 014 de
2009.

maiz, yuca, platano, frutales, cafa, entre
otros de pan coger; en segundo lugar, la
cria de especies menores como gallinas,
cuyes, ganado, cerdos y conejos. Alter-
namente a estas actividades agropecua-
rias, especialmente las mujeres reali-
zan tejido de sombrero en paja toquilla
como fuente de ingresos adicionales,
aunque no es muy rentable por su bajo
precio de venta del producto terminado
y la disposicién de mucho tiempo para
laterminacion del mismo.

Figura 1. Mapa politico del Municipio de
Colén- Narifio, Colombia.

Fuente: Esquema de Ordenamiento
Territoril del Municipio de
Colon Génova, 2009-2019.

Como se resalta en la figura anterior, los
participantes en esta investigacion son
familias campesinas del corregimiento
de Villanueva, a norte del municipio,
gue fueron escogidas aleatoriamente
para realizar metodol égicamente la ob-
servacion participante y laaplicacion de
entrevistas como método de obtencion
de informacion primaria, durante el Ul-
timo semestre del afio 2019.

En e corregimiento de estudio, €l
48,43 % son mujeres y el 51,57 % res-
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tante son hombres; ademas, la jefatura
de hogar es liderada por el género mas-
culino con € 64,19 %, mientras que la
mujer representa el 35,80 %.
Figura 2. Poblacion por rango de edad
en el Corregimiento de Villanueva,

Municipio de Colén Génova,
Narifio, Colombia, 2019.

Fuente: SISBEN Municipio de Col6n Génova,
20109.

Como se observa en la figura 2, la pobla-
cion campesina es predominantemente
joven en el corregimiento, entre los 12
a 40 anos se concentra el 57 % de €llos;
se aclara que para la grafica se tomo la
poblacion en edad de trabajar que parte
desde los 12 afios. De acuerdo con los
rangos individuales de edad planteados,
las proporciones de poblacion son simi-
lares, no existe un sesgo que haga notar
una predominancia en estos grupos.
Tras esta breve descripcién demo-
grafica de la poblacion campesina de es-
tudio como un marco de referencia para
el lector, es preciso también adentrarse
en conocer la agricultura que ejercen;
la produccién campesina del munici-
pio posee unas caracteristicas que se

pueden encontrar en la mayoria de las
agriculturas campesinas del mundo y
que pueden variar segin Toledo, depen-
diendo de particularidades geograficas,
espacio-temporales 'y  socioambienta-
les. Esta produccion posee un relativo
“alto grado de autosuficiencia” (Toledo,
1992), se produce y se consume todo lo
que en ella se cultiva, la diversificacion
como laintegracion demuestran ser mas
productivas por unidades de superficie,
se observa también que € “proceso de
produccion predominantemente esté ba-
sado en el trabajo de la familia [...] que
funciona a la vez como una unidad de
produccién, consumo Yy reproduccion”.
(Toledo, 1992, p. 2). Esta es una carac-
teristicadistintiva de la agricultura cam-
pesina que la diferencia de las demas,
cada uno de los miembros cumple un rol
distinto o complementario derivado de
la misma diversidad de la finca (Jaime,
2019).

En las unidades productivas del co-
rregimiento se produce para mantener la
familiay pararetorno econémico, por lo
gue se observa que la economia de los
campesinos de Colén- Narifio:

en tanto utiliza la fuerza de trabajo de
su familiay lade é mismo, percibe ese
“excedente” como una retribucion a su
propio trabajo y no como “ganancia”.
Estaretribucién aparece corporizadaen
e consumo familiar de bienesy servi-
cios (Chayanov, 1974, p. 8).

Las familias campesinas entrevistadas
(Jazmin, 2019) tienen ambiciones per-
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sonales y familiares, y aunque perciban
alguna ganancia,’® esta se reinvierte o
es compensatoria, 10 que no les gene-
ra “acumulacion incesante de capital”
(Wallerstein, 1999), lo que es una ca
racteristica diferencial de las economias
capitalistas. Este corregimiento y hasta
el Municipio es una muestra clara de la
reaidad campesina en Colombia, con
similitud de tendencia en la concentra-
cion de tierra en las menores proporcio-
nes (ver figura. N° 3) configurando asi
el microfundio. “Los campesinos, gene-
ralmente, son peguefios propietarios de
tierra’ (Toledo, 1992, p. 2).

Figura 3. Fuente: Agustin Codazzi 2012.
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Esta fragmentacién nace por diferentes
fenémenos, entre ellos la acumulacion
delatierra, “... por laLey de Herencia
y por la “economia del centavo”, todo
lo cual significa que las fincas se han
ido dividiendo y subdividiendo conti-
nuamente” (Fals, 2009, p. 45). La Ley
de Herencia se constituye en un factor

10. Obtenida principalmente de la venta del
Café en pergamino, como principal renglon de la
economia local

de fragmentacién de latierra, por lo que
Orlando Fals Borda lo calificé como una
especie de “erosion socia” que lleva a
las comunidades a una “situacion sub-
marginal” (Fals, 2009). No obstante, son
considerables sus potencialidades, debi-
do a gue las peguefias unidades son mas
manejables en sistemas de produccién
ecol égicas, evitan laconcentracién dela
tierra, y generan mayor estabilidad ali-
mentaria, socioecondémicay hasta emo-
cional en las comunidades.

Las explotaciones de tamafio pequefio
y mediano son ideales paralapuestaen
précticade | os principios de la ecoagri-
cultura, yaque muchas mantienen parte
de los elementos tradicionales, y pue-
den obtener mejoras en la calidad y la
cantidad de la produccion sin grandes
esfuerzos (Glissman, 2005, p. 7).

En la produccion campesina existe una
amplia combinacion de préacticas, “ Aun-
gue la agricultura tiende a ser la activi-
dad principal delafamiliacampesina, la
subsistencia campesina estd basada en
una combinacion de précticas’ (Toledo,
1992, p. 2), que permiten subsistir en
tiempos donde la actividad agricola es
menor. Esto implica la puesta en préc-
tica de diversas estrategias productivas
alternas campesinas, que incluyen la
obtencion de fibras para la elaboracion
de tejidos, la migracion a otros lugares
donde hay mayor demanda de fuerzala
boral, la cria de especies menores, entre
otras.
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AGRICULTURA CAMPESINA Y PRACTICAS
SUSTENTABLES

Las potencialidades metabolicas de la
agricultura campesina se derivan de las
précticas agricolas que han existido mi-
lenariamente en las comunidades y alin
hoy coexisten entre cruzadas con précti-
cas producto de la revolucion verde. De
acuerdo con la informacion obtenida de
la observacion participante y las entre-
vistas a las familias campesinas, en €
egjercicio de reflexion con los principios
etno-ecoldgicos para € desarrollo sus-
tentable de Toledo (1996), la agricultura
campesina posee potencialidades que le
permiten una mayor oportunidad hacia
una transicién a una agricultura susten-
table, y de apropiacion de la naturaleza
en una especie de “ metabolismo produc-
tivo”, los cuales son (Toledo, 1996, p.
3):

1) Diversidad de diferentes variedades
de café, maiz, yuca, pldano, banano
y frijol, en general cultivos de pan-
coger, 1o que les permite preservar
semillas de buena productividad; por
otra parte, las diversificaciones de
cultivos las redlizan en la mayoria
de los predios con cultivos transito-
rios o perennes, esta diversificacion
siempre esta integrada, caracteristica
gue les ofrece mayor capacidad de
resistencia a ataque de insectos.

2) Integracién en los cultivos, 1o que
les ofrece mayor productibilidad por
superficie puesto que aprovechan
mejor los recursos como el agua y

la materia orgénica de los suelos.
También se integra diversidad de
animales que les sirve como fuente
de abonos, alimentos y de ingresos
econdémicos, estalabor larealizan las
mujeres en colaboracion con hijos y
personas mayores de lafamilia, y les
aporta una mayor.

3) Autosuficiencia, pues se consumen la
mayor parte de alimentos que se pro-
ducen: el maiz se siembra especifica-
mente para auto consumo como para
el alimento de especies menores, €
grano para aves y las hojas y tallos
para conejos, cuyes, o bovinos, exis-
te también una baja dependencia de
energias externas, debido a que cada
uno de los integrantes aporta con
fuerza de trabajo para abaratar costos
de produccién.

4) Equidad, que se obtiene de la produc-
cion combinada de valores de uso
como de intercambio, y hacen que
exista una mejor distribucion de los
excedentes lo que hace que haya una
mayor equidad socia y garantizauna
mejor estabilidad socioeconémica,
por otra parte, existe una equidad
cognitiva, puesto que el conocimien-
to se hace en comunidad y se distri-
buye de la misma manera.

5) Justicia econdémica, en lamedida que
se redlizan sobre la racionalidad co-
munitaria de lo justo, existiendo un
mejor acceso a los excedentes y man-
teniendo un mayor equilibrio distri-
butivo comunal.

El estudio de las unidades campesinas

MIRADA ANTROPOLOGICA « Afio 17, No. 22, 2022, pp. 161-181

175



176

Reflexiones sobre las practicas campesinas...

Realpe Solarte Edwin V.

demuestra que sus familias integran
précticas intrinsecamente agroecol 6gi-
cas, asi desconozcan conceptua mente
gué es la sustentabilidad, los sistemas
multiestratificados, los disefios agro-
ecologicos, no son ajenos y mas bien
les preocupa las variaciones climéticas,
como la falta de lluvias 0 €l exceso de
lluvias, lafalta de agua paralos cultivos
y animales, incremento de enfermeda-
des en los cultivos, no obstante, planifi-
can y disefian sus fincas mucho antes de
gue estos conceptos se elaboraran y los
conocieran.

En las zonas cafeteras € cultivo de
pancoger estad compuesto de maiz, fri-
jol, yuca y platano; el cultivo de maiz en
la region andina ha sido histéricamen-
te una forma de vida, una practica que
trasciende el mero hecho mecanico del
cultivo, ademas de consumirlo y utili-
zarlo como alimento para especies me-
nores y ganados, tiene un uso tradicio-
nal y familiar, en si, el maiz significa un
habito para las familias campesinas; en
este orden de ideas, podemos diaogar
con Bourdieu y sefialar que el habitus
son esas “disposiciones a actuar, perci-
bir, valorar, sentir y pensar de unacierta
manera mas que de otra, disposiciones
gue han sido interiorizadas por €l indi-
viduo en el curso de su historia. El ha
bitus es, pues, la historia hecha cuerpo”
(Gutiérrez, 2005, p. 68). Sin embargo, €
cultivo de maiz en laregion andina esta
sufriendo una pérdida de memoria, los
campesinos paulatinamente se han ido
des-habituando del cultivar y del comer,
en el municipio especificamente, existe

un campo de tensiones debido al incre-
mento del monocultivo del café hace
unas décadas, que ha ido arrinconando
las practicas de pancoger y los ha dejado
como cultivos ocasionales; sin embargo,
aun persiste entre los campesinos una
conciencia de la emergencia de nuevas
précticas o resurgimiento de lamemoria
de los antiguos sentidos

En el didlogo con los principios prac-
ticos etnoecol 6gicos se puede observar
una relacion asimétrica entre estos y las
comunidades campesinas: cada familia
tiene su particularidad en el desarrollo
de sus précticas; para el caso de larea
lidad campesina del municipio: e prin-
cipio de Diversidad se puede indagar y
observar que las unidades productivas,
les permite obtener una mayor produc-
tividad, esto quiere decir que obtienen
mayor nimero de productos por exten-
sion de tierra. Por ejemplo, se puede en-
contrar diversidad de semillas de maiz,
en su color amarillo y blanco, rayados o
negros, clavito y diente de caballo rojo,
entre otros. La diversidad de productos
de las unidades de produccién es dedi-
cada a autoconsumo, por lo que des
virttan laregla general de extension de
tierra con productividad, debido a que
aprovechan mejor los recursos que tie-
nen a su disposicion como tierra, agua
y mano de obra. Hace un mayor aporte
en el proceso de resiliencia a las varia
ciones climéticas puesto que tanto las
coberturas altas como las bajas les ayu-
dan a crear microclimas y es fuente de
control bioldgico.

De lamismaformaen los predios se
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pudo evidenciar que la Integracion de
cultivos permite que haya una mayor
diversidad en la produccion. El maiz,
por ejemplo, se siembra en asocio con
yuca, café, platano y frijol, se lo encuen-
tratambién en las huertas de las familias
campesinas integrado ya sea con plantas
medicinales, arbustos, o fibras como la
palma de iraca; también se encuentran
arboles de frutas que cumplen la fun-
cion delinderos delos predios, asi como
forrajes que suministra alimentos para
especies menores y ganado bovinos, y
en otras ocasiones son utilizadas como
barreras para detener lamateriaorganica
en las zonas deladera. Ademas, se puede
constatar que existe una fuerte relacion
comunal de integracion entre los dife-
rentes sujetos para entretejer relaciones
de reciprocidad.

L as unidades de estudio permiten ob-
servar también que existe un alto grado
de Autosuficiencia, cada miembro de
la familia hace un aporte no solo como
fuerza de trabajo si no con creatividad
e innovacion, incorporan residuos de
cosecha al suelo, como pulpa de café
y de cultivos transitorios y estiércoles,
al principio como método de desalojo
y luego reciclado como suplemento de
los abonos. Lo anterior hace que haya
un bajo consumo de insumos externos,
el control de malezas en las fincas se
realiza de forma manual por integrantes
de lafamilia, asi entonces, las unidades
productivas son autosuficientes en mano
de obrafamiliar como o son también en
produccién y consumo, el pan coger les
permite satisfacer parte de sus necesida-

des aimenticias.

Existe también Equidad distributiva
de recurso y bienes, pero a su vez cog-
nitiva. En €l cultivo del maiz se puede
observar un amplio conocimiento del
manejo agrario, producto de las expe-
riencias colectivas, la chagra, la finca,
la parcela o la vereda la convierten en
un laboratorio donde recrear las expe-
riencias. Sus conocimientos técnicos
los hacen sobre una serie de précticas
preexistentes. Por otra parte, constru-
yen cuerpos cognitivos que modelan sus
creencias, valores, esgquemas y percep-
ciones del mundo, lo que les define la
forma de pensar y actuar.

Por ultimo, se observa que €l prin-
cipio de Justicia econdmica esta muy
relacionado con lo que Caillé denomina
la“triple obligacion de dar, recibir y de-
volver” (2013), al hablar con los campe-
SiNos se encuentra que esta es unaregla
social que intrinsicamente est en las
acciones cotidianas, es una construccion
cultura y un valor “creador de alianzas,
lazos afectivos y acciones solidarias,
asemejandose a los motivos que empu-
jan las relaciones sociales hacia la coo-
peracion, por encima de cualquier inte-
rés, sea en tiempo de paz, sea en épocas
deguerra’ (p. 116), de manera que cuan-
do hay cosecha de maiz tierno 0 mazor-
ca, se regalan a los vecinos, amigos o
familiares, y mismo se hace con otros
aimentos, materias primas, animales
0 productos, esta regla se materiadiza
en las comunidades en la medida que
permiten mantener un mayor equilibrio
distributivo, este es un beneficio que lo
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obtienen deiday vuelta
CONCLUSIONES

El estudio de la précticas campesinas
en sus unidades productivas del corre-
gimiento de Villanueva, Municipio de
Colon, permitieron contrastar los prin-
cipios etno-ecologicos con la realidad
campesina de la region, este ejercicio de
reflexion permite tener un mejor acerca-
miento a una realidad anteriormente in-
visibilizada, el determinar que el aporte
de las practicas campesinas estan estre-
chamente ligadas con una construccion
tedricay préactica, es un punto de partida
para la construccion de territorios agro-
ecoldgicos o sustentables.

Estudiar las dindmicas campesinas
en torno a las précticas nos permite
concluir, que més que la sustitucion de
insumos o la implementacién de técni-
cas, es una construccion de un complejo
tejido de relaciones de intercambio en-
tre comunidades y naturaleza, que, a la
vez, son un fendmeno constituyente de
ontologias campesinas, caracteristicas
gue permiten hacer un aporte hacia una
transicion agrosustentable y ser opcién
devidaen € largo plazo.

El cultivo de pancoger en la region
andina en general esta compuesto de
maiz, el frijol, la yuca y platano; el cul-
tivo de maiz especiamente ha sido y
es histéricamente parte de la dieta, es
un elemento constituyente de la cultura
campesina andina, ademés de utilizarlo
como alimento para especies menoresy
ganados, tiene un valor enraizado en la

tradicion, en si, el maiz significa un ha-
bito para |as familias campesinas.

La emergencia de paradigmas ver-
naculos, en los que se encuentran las
formas de ser, estar y habitar de las co-
munidades campesinas, son potencial-
mente aprovechables para la transicion
aformas de vida distintas a los que han
causado la crisis socioambiental en la
gue se debate € mundo.

Laimagen que se obtiene con el ca
minar de la palabra y €l territorio con
los campesinos y campesinas, permite
percibir y vivenciar de forma practicay
concreta que los méargenes que camina
la agricultura campesina son un entrete-
jido de relaciones de solidaridad, apoyo
mutuo, de generosidad con el préjimo,
de arraigo a su territorio, deintercambio
de saberes y haceres, todo una urdimbre
de précticasy sentimientos que dialogan
con la agroecologia, al igual que Giral-
do (2018), pienso que “son uno de esos
margenes en |os cual es podemos ubicar-
nos con el fin de cuestionar el desarrollo,
y a mismo tiempo, imaginar dialéctica-
mente el posdesarrollo de forma prag-
matica’ (p. 138).
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RESUMEN

El turismo espiritual y new age que, desde comienzos del si-
glo XXI llegd a lago de Atitlan, en Guatemala, nos permite
analizar temas econdémicos, sociales, culturales, religiosos y
simbdlicos deinterés. El articulo tratade la dimension simbo6-
licadel turismo new age; se centraen la construccion deima-
ginarios sociales de lo Maya. Subjetividades a las que recurre
la politica multicultural del Estado guatemalteco y los arti-
lugios implementados por los empresarios de las industrias
culturales, durante el Festival Transformacional y de musica
electrénica Cosmic Convergence, para que posteriormente lo
materialicen los jovenes asistentes al evento, por medio de los
estilos de vida que ostentan.
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PALABRAS CLAVE: Turismo €étnico y new
age; festivales;, industrias culturales;
imaginarios sociales.

ABSTRACT

Spiritual and new age tourism that arri-
ved over Guatemala since early twenty
first century on Atitlan lake, show econo-
mic, social, cultural, and religious keys
to analyze. This document discusses
about to symbolic dimension tourism of
"new age", focuses the target over social
imaginaries constructions about to "Lo
Maya". Subjectivities and tricks used by
both multicultural policy of Guatemalan
state and the businessmen of cultural
industries in the transformational and
electronic music festival "Cosmic con-
vergence', materialized at last by young
assistants through of stylelifes display
by them.

Keyworps: Ethnic Tourism and New
Age; Fedtivals, Cultural and Creative
Industries; Social Imaginaries.

INTRODUCCION

Mi objetivo en este articulo es presen-
tar, a través de la descripcién etnogra-
fica, los imaginarios sociales instituidos
delo Maya, que el Estado guatemalteco
despliega através de laimplementacién
de la politica de la multiculturalidad
neoliberal, desde mediados de la déca-
da de los noventa. Asi como los arti-
lugios empleados por los empresarios
de las industrias culturales en torno a

la espiritualidad maya tZ utujil y que,
posteriormente los asistentes al Festival
Transformacional y de musica electro-
nica Cosmic Convergence,* reproducen
en su vida cotidiana por medio de actos
performativos de tipo esotérico.

El andlisis se redlizard desde una
perspectiva critica en torno a como di-
versos actores (Estado, empresarios de
industrias creativas, antropélogos, ON-
G'S, y algunos sectores de las poblacio-
nes locales ) han impuesto formas sub-
jetivas de dominacion hegemonicas, es
decir, imaginarios sociales instituidos,
mediante la negociaciones politico-em-

1. Laescena de los festivales de musica electro-
nica es variada, pero basicamente son dos tipos
los que destacan. El primero sigue patrones de
consumo mas globalizados de corte neoliberal.
Dj’s de renombre se presentan en estos eventos,
donde se realizan en lugares cerrados, como clu-
bes nocturnos o discotecas y son los que se co-
mercializan mas y por lo tanto los méas populares.
Al segundo se le llama festivales transformacio-
nales, que surgen de la combinacion de la musica
electronica y las espiritualidades ancestrales que
el movimiento de la new age ha mercantilizado.
Este tipo de festivales —que se realizan en espa-
cios abiertos, o dentro de territorios de poblacio-
nes indigenas, para tener contacto cercano con
la naturaleza y con los portadores auténticos de
espiritualidades ancestrales— intentan hacer una
fusién entre tradicion y tecnologia para generar
conciencia sobre aspectos como la revaloracion
de los saberes de las culturas originarias, inter-
cambio de experiencias esotéricas, técnicas
corporales de sanacién, como el yoga, temazcal
modos de alimentacién mas sanos y organicos.
Es un movimiento encabezado por jévenes de
tendencias alternativas en lo ético, espiritual y
tecnoldgico.
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presariales, donde se utiliza a la cultu-
ray espiritualidad maya tz utujil como
una industria cultural y que, posterior-
mente circulan en una infinidad de sig-
nificaciones cosificadas sobre lo maya,
aparentemente neutrales. Estos imagi-
narios desmovilizan a los sujetos de sus
potencialidades subversivas y transfor-
madoras de la realidad, para convertir-
los en meras expresiones performativas
0 consumidores de rituales esotéricos,
reproduciendo una imagen folkldrica 'y
esencialista, através del turismo espiri-
tual y new age, que se vuelven una“for-
ma acabada de la guerra’ (Augé, 1998,
p. 12).

LA ACTIVIDAD TURISTICA CONTEMPORANEA
DEL LAGO DE ATITLAN

El turismo en Guatemala se ha conver-
tido una de las principales actividades
econdmicas, después de la produccién
agricola, desde mediados del siglo XX.
Segln el Ingtituto Guatemalteco de Tu-
rismo (INGUAT) & impacto de este ru-
bro, para€l afio 2017, eradel 10. 2 % del
Producto Interno Bruto (PIB).?

El turismo se ha desarrollado a lo
largo del territorio guatemalteco durante
cas un siglo, promoviendo principal-
mente destinos relacionados a |os restos

2. ElPlan Operativo Anual 2018-2022, en su pa-
gina 27, indica que las llegadas de vuelos interna-
cionales aumentaron para el afio 2016 cien mil per-
sonas mas, que el afio anterior. http://uip.inguat.
gob.gt/images/Plan_Operativo_Anual_2018_.pdf
Fecha de consulta: 17 de septiembre de 2021.

materiales de la culturamaya, sus actua-
les formas de viday € turismo de natu-
raleza. Los principales sitios de interés
turistico son: el Parque Nacional Rui-
nas de Tikal y el Lago de Atitlan, don-
de habitan una docena de comunidades
de origen maya tZ utujil y kakchiquel,
y que se han convertido, desde la dé-
cada de 1940, en uno de los principales
atractivos del turismo étnico y también
de laboratorio de diversas universida-
des norteamericanas de antropologia,
que llevan mas de ochenta afios de in-
vestigacion etnografica. Sin embargo, la
promocion del turismo étnico en el Lago
de Atitlan la podemos rastrear desde la
década de 1970, cuando € Estado gua
temalteco emprendi6 politicas culturales
paraimpulsar reconocer y difundir a ni-
vel internaciona el movimiento artisti-
co de “pintores primitivistas’ (Garcia,
1999) que surgi6 en la década de 1950,

reconocimiento que le fue otorgado con
laintencion de atraer al turista extran-
jero, interesado en conocer las locali-
dades de los pintores y adquirir el sen-
cilloy colorido arte pictérico, donde se
muestran iméagenes de las actividades
cotidianas delapoblacionlocal y delos
paisajes alrededor del lago (Sanchez,
2018, p. 3).

Para la década de 1980 la actividad tu-
ristica en los municipios de alrededor
del Lago decliné considerablemente a
causa del conflicto armado y Santiago
Atitlan se convirtié en € principa es
cenario de guerra entre la Organizacion
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Revolucionaria del Pueblo en Armas
(ORPA) y el ejército guatemalteco. Pese
al conflicto armado y la afieja disputa
entre catdlicos y evangélicos, iniciada
en 1950 (Mendelson, 1965) “surgioé un
nuevo modelo turistico en el municipio:
el turismo solidario, promovido por re-
des de organizaciones civiles internacio-
nales que apoyaban la lucha del pueblo
tz 'utujil” (Sanchez, 2018, p. 4).

Fue hasta la segunda mitad de la dé-
cada de 1990 que € turismo étnico se
consolidd después de la Firma de los
AcuerdosdePaz. Algunas actividades de
lavida cotidiana de las familias tZ utuji-
les comenzaron a mostrarse a publico,
por medio de programas de empodera-
miento de la mujer y emprendimiento
empresarial impulsados por Organismos
y Fundaciones de Ayuda Internacional;
en el municipio de Santiago Atitlan, la
Cofradia de la Santa Cruz, espacio de
reproduccion de ritualidad tZ utujil, co-
menzd a cobrar las entradas a los turis-
tas, a causa de la asesoria de un antrop6-
logo, interesados en observar como sele
rinde culto a su santo-nahual, de nombre
Maximén, y también como una “estra-
tegia para obtener fondos econémicos
y sufragar gastos rituales’ (Sanchez,
2018, p. 4). Los cargos rituales, que tra-
dicional mente habian sido ocupados por
la poblacién local, fueron tomados por
“migrantes por estilo de vida’ de origen
extranjero, interesados en aprender so-
bre la espiritualidad mayatz utujil .2

3. Uno de los migrantes por estilo de vida, pione-
ro en ocupar cargos rituales, colaborar econémi-

Al comenzar €l siglo XXI, €l turismo
esotérico y new age lleg6 para quedarse
a Lago de Atitlan. Municipios ribere-
fios, como San Pedro LaLagunay parti-
cularmente San Marcos La Laguna, em-
pezaron a atraer a turistas y migrantes
por estilo de vida espiritual. El trabajo
de Engelbert Mohamed Tally Rosales,
“Turismo espiritual en tiempos posmo-
dernos’. El caso de San Marcos La La
guna (2006), relatael proceso de coloni-
zacién gque tuvo e municipio a partir de
la llegada (1989) de la ONG “Vivamos
Mejor” y del centro de meditacion “Las
Piramides’, ambos de la misma familia.
Con ellas también arribaron las empre-
sas vendedoras de bienes raices, que
provocaron especulacion inmobiliaria
alrededor del Lago.

Sin embargo, para consolidar este
tipo de turismo se necesité que € Esta-
do guatemalteco construyera un corpus
de adecuaciones juridicas, apoyadas con
|a Firma de los Acuerdos de Paz, Firme
y Duradera (1996), y principalmente, a
través del Acuerdo de Identidad y De-
rechos de los Pueblos Indigenas (1995).
Bastos y Cumes (2007) sefidlan que:

e proceso de paz dio apertura a una
serie de posicionamientos y discursos

camente para los gastos rituales y aprender sobre
la espiritualidad maya tz'utujil, desde la década de
1970, fue el escritor Martin Prechtel, quien contra-
jo matrimonio con una mujer tz'utujil, aprendi6 el
idioma, lo cual le permitié acceder a conocimiento
“chamamico” que después capitaliz6 en formato
de libros. https://www.martinprechtel.com/ Fecha
de consulta: 17 de septiembre de 2021
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gue legitimaron a ciertos actores socia-
les, ajenos a los procesos politicos, y
son estos discursos'y actores los que en
Ultimainstancia el Estado retomd y ne-
goci6 paralaaplicacién de sus politicas
publicas (p. 19),

como el enfoque de la multiculturalidad
neoliberal (Hale, 2007).

APARTADO CONCEPTUAL

En este apartado propondré visualizar a
la cultura maya como una de las prime-
ras industrias culturales (Horkheimer &
Adorno, 1998) que se crearon en el con-
tinente americano para fines turisticos;*
es decir, tiene una larga historia ya que,
desde mediados del siglo XIX, viajeros,
exploradores y los primeros arquedlo-
gos, se dieron alatarea de redescubrirla
y darla a conocer en museos, univer-
sidades y galerias de arte en Europa y
Estados Unidos, através de lareproduc-
cién (aungue no en serie) de algunas de
sus piezas de interés y auxiliada por la
tecnologia de la época: publicacion de
literatura de viajes,® la litografia y la

4. Esta propuesta, de ver a la cultura maya como
una de las primeras industrias culturales en el
continente americano, que impulsé la naciente
disciplina arqueolégica norteamericana, la desa-
rrollo a profundidad en mi investigacion doctoral
gue actualmente realizo en el CIESAS Sureste.

5. El libro Voyage pittoresque et archaelogique
das la Province de Yucatan (1938), publicado en
Paris por Jean Fréderic Waldeck es un claro ejem-
plo de la exotizacion que se practicé en la litera-
tura de viajes durante la llustracion. Otro par de

naciente fotografia. Aunque la propues-
ta original de los filésofos creadores de
“Ladiaécticadelallustracion” estaen-
focada en la produccién en serie de los
monopolios culturales, através de lara
dioy €l cine, y dirigidaalas culturas po-
pulares, mi propuesta sobre la industria
cultural de lo maya apunta a la difusion
de elementos culturales en nichos dlitis-
tas, ya que esta se enfoca en € consumo
cultural delasclases mediasy altasy no
se produce en serie. Se expande en ac-
ciones culturales concretas y emprendi-
mientos culturales especificos al margen
de la produccion masiva y del circuito
de la cultura de masas, pero que gozan
de cierto poder hegemdnico con capaci-
dad politica para cambiar el sentido de
las significaciones sobre lo maya.
Daniel Hiernaux (2002) inspirado en
Castoriadis, menciona que e “imagina-
rio es unaconstruccion mental propiade
una época y susceptible de modificarse
en la medida de las transformaciones
internas o externas de una sociedad” (p.
10). Por su parte, N. Tello, en su inter-
pretacion sobre la propuesta tedrica de
Cornelius Castoriadis (2003) indicaque,
el imaginario socia “tiene dos vertien-
tes: por un lado, es imaginacion radical,
gue se expresaindividualmente y por el
inconsciente, y por otro, es imaginario
socia ingtituido, que se expresa en y

libros con caracteristicas similares, publicados en
Estados Unidos es: Incidents of travel in Yucatan
(1841), de John Lloyd Stephens y Views of Anciet
Monuments in Central America, Chiapas and Yu-
catan (1844), de Frederick Caterwood.
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por lo histérico-social” (p. 15). Es de-
cir, en e “imaginario social radical” se
genera un deseo por una busgueda per-
sonal y e “imaginario socia instituido”
se configura como parte del contexto
sociohistérico. La interpretacion de N.
Tello indicaquelosimaginarios sociales
radicales se definen como posibilidad
creadora de significados, que posibilita
ver en larealidad algo que no esta dlli,
por o tanto, son constructores de nuevas
realidades (p. 84).

Parael caso que quiero explicar vere-
mos que, algunos actores hegemaonicos,
es decir, los empresarios del Festival, a
ser fabricantes de “imaginarios sociaes
instituidos” —cuya mision es imponer
su magma de significaciones durante el
evento— entran en una especie de ba-
talla simbdlica con los imaginarios so-
cialesradicales, que promueven algunos
jovenes. Al finalizar el festival, los em-
presarios de las industrias culturalesim-
ponen sus imaginarios sociales institui-
dos, o su manera “oficial” de interpretar
lo maya. Es decir, inciden en transfor-
mar los imaginarios sociales radicales
de las nuevas generaciones en imagina
rios sociales instituidos, a través de un
corpus de significaciones acerca de lo
maya, en laépoca del multiculturalismo
neoliberal (Hale, 2007).

Para Charles Hale (2007), el multi-
culturalismo neoliberal es “un paguete
de derechos culturales cuidadosamente
disefiado que garantiza que los princi-
pios fundamentales de la economia ca
pitalista no serdn amenazados, y que, de
hecho, podrafortalecerlo” (p. 312).

A este proyecto cultural del neoli-
beralismo, Santiago Bastos (2007) tam-
bién lo llama “normalizacion multicul-
tural de la gestion de la diversidad, que
se basa en un reconocimiento acotado de
derechos a partir de una definicion cul-
tural de lo “maya’, corriendo e peligro
de caer en una neo folclorizacion” (p.
71).

EL PARQUE DE JUEGOS ESPIRITUALES DEL
FESTIVAL COSMIC CONVERGENCE

La escena de los festivales transforma-
cionales esta sustentada en e consumo
de espirituaidades indigenas ancestra-
les, como lo es la espiritualidad maya
tZ utujil, que se ha fusionado con la
escena musical del rave, que aparecio
en la década de 1960 en Goa, a sur de
la India. Ya para la década de 1980, la
escena se tradadd a paises de Europa
e Isla de Ibiza posteriormente, en 1990
se reubica a algunos paises de Oriente y
Asia (D’Andrea, 2007) y a continente
americano arribé a principios del siglo
XXI, donde se comenzaron a promover
alo largo de lo que hoy se conoce turis-
ticamente como La Ruta Maya.
Enlosultimosdiez afioslosfestivales
transformacional es, impul sados por em-
presarios de las “industrias culturaes’,
son cada vez mas frecuentes en México
y Centroamérica; principalmente en los
municipiosde alrededor del lago deAtit-
lan, como en San Pedro la Laguna, Pa-
najachel y Santiago Atitlan. En un prin-
cipio (1999) las fiestas trance o fiestas
de“lunallena’, como se les llamaba, se
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realizaban clandestinamente en San Pe-
dro La Laguna; es decir, formaban parte
de “los imaginarios sociales radicales’,
a no estar organizadas por empresarios
de las “industrias culturales’; en cierto
modo eran fiestas improvisadas por los
jovenes aficionados a la cultura rave y
lamusica electronica, pero debido al ex-
cesivo ruido que producian y a elevado
consumo de drogas, los duefios de los
chalets —en su mayoria son migrantes
por estilo de vida, extranjeros jubila-
dos de la clase media norteamericana
y familias de |a elite guatemalteca— se
quejaron ante las autoridades munici-
paes, y comenzaron a prohibirlas. No
obstante, las autoridades municipales y
los empresarios de festivales de misica
electrénica se percataron de la enorme
derrama econdémica que se generaba en
estos eventos y, sobre todo, que podria
beneficiar directa e indirectamente a la
poblacion tZ utujil s se les integraba
como parte de la escenografia étnica.
Por ello, los representantes del Estado
guatemalteco accedieron a que se con-
tinuara realizando este tipo de eventos,
considerando que a la par podian pro-
mover politicas culturales, tales como
el discurso de la multiculturaidad, de
manera permisiva y en zonas alejadas al
circuito turistico del Lago.

Por lo generd, los asistentes a este
tipo de eventos son jovenes turistas ex-
tranjeros, o migrantes por estilo de vida,
gue estan en la perpetua busqueda de lo
espiritua. El estilo de vida “alternativo”
gue proponen, obedece a ciertos tépicos,
principalmente el culto al cuerpoy a es-

piritu. Autodefinida como tribu némada
global que, gracias a los avances tecno-
|6gicos digitales, alos medios de comu-
nicaciéon y de transporte y, sobre todo,
a su condicion de clase media, pueden
acceder a dichas précticas espirituales,
y sentirse pertenecientes a una gran fa-
milia, autonombrada como “La Tribu
Cosmica’.

Esta se puede enmarcar en lo que se
conoce en |os estudios de nuevos movi-
mientos religiosos como new age. Teis-
enhoffer (2008) lo caracteriza como:

una innovacion religiosa moderna que
descansa sobre la creencia en una esen-
ciadivinadel individuo, que se vincula
a mundo espiritual, y cuyo desarrollo
puede producir trasformaciones socia-
les a nivel del individuo, libre de toda
obligacion social, que es guiado por la
chispa divina del Yo interior (pp. 66-
67).

En el Festival Transformacional Cosmic
Convergence también podemos obser-
var una serie de nociones conceptuales
vinculadas a campo de lareligion y de
las nuevas espiritualidades de tipo new
age, que son consumidas por cierto tipo
de turistas. En esta blsqueda de expe-
riencias espirituales de tipo chamanico,
los festival es transformacional es se con-
vierten en un nicho clave para analizar
al “turismo mistico-espiritual” (Basset,
2012) y el “neochamanismo” (Lombar-
di, 2011).

Los festivales transformacionales
presentan todo un cluster de précticas
new age, promovidas por las industrias
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culturales. El consumo de sustancias
psicoactivas y € gusto por la masica
trance, permite hacer una fusion ecléc-
tica, parecida a los rituales chamanicos
analizados por la antropologia clésica.
En este caso, el Disc-jockey es el espe-
cidistaritual y lamusicaelectronicaque
produce en sus tornamesas es el vehicu-
lo que construye un singular estado de
éxtasis, que se conoce como “tecnocha
manismo” (Lagunasy Bozano, 2014).
Estos peculiares festivales son una
especie de ritual es tribal es posmodernos
(Maffesoli, 2004), que obedecen a esti-
los de vida especificos y a espiritualida-
des hechas a la medida, donde se tiene
relacion con lo sagrado de una manera
particular, menos institucional, mas per-
sonal y ladica. Son una combinacién de
précticas espiritual es de tipo chamanico,
con técnicas de desarrollo personal, la
inclusién de la tecnologia digital y de
fondo musical, e trance y psy trance.
Ademés, en este tipo de festivales se
presentan fusiones musicales que incor-
poran sonidos, ritmos e instrumentos de
culturas indigenas,® |0 que se acompafia

6. La escena de la musica electrénica en los
festivales transformacionales se ha visto diversi-
ficada en los ultimos afos, por lo tanto se puede
considerar que ha aparecido un tercer tipo, que se
basa en la combinacién con la musica hecha con
instrumentos reales —como tambores, jaranas,
kenas, mensajes de voz en off sampleados de
profunda simbologia de raigambre ancestral- que
les ha dado mejor acercamiento con cierto publico
joven que se inclina por valorar el folklore, la musi-
ca y conocimientos ancestrales; muchas de estas
fiestas se asocian a fenémenos meteoroldgicos

de proyecciones visuales.

El Festival Transformacional Cosmic
Convergence forma parte de la escena
de festivales de musica e ectrénica que
se realizan en México y Centroamérica,
como €l Festival Envision’ celebrado en
CostaRica; el Festival Ometeotl,® que se
realiza en diversos puntos de México y
el festival Tribal Gatherig,® que selleva
a cabo en Panama. Todos estos consti-
tuyen una serie de actos performativos
de espiritualidad, artisticos, musicales,
culturales, espectaculos de luz y soni-
do, proyecciones, performances, arte,

como la luna llena. En los ultimos afios la esce-
na de la musica electrénica se transformé. Con
un pie puesto en la musica “house” clasica, de la
pista de baile urbana y el otro pie en los sonidos
“tradicionales” latinoamericanos, una mezcla que
pretende revalorizar las tradiciones culturales in-
digenas, pero en clave electronica. La influencia
llegé de la cumbia electrénica y con esto aparecio
un nuevo tipo de festivales electrénicos reflexivos
y conscientes, que integran el yoga, el bafio de
temazcal, el arte indigena, comida organica, cere-
monias de fuego, permacultura, bandas tradicio-
nales de musica indigena que sus sonidos son re-
mezclados en formato electrénico. Esta musica ya
no es tan acelerada, es mas bien tranquila, mas
“dub”. La mayoria de los exponentes son gente
latinoamericana residentes en Europa o viven en
sus paises y hacen giras todos los veranos en los
grandes festivales de musica electronica europea;
ejemplos de estos artistas: Chancha Via Circuito
(Argentina), Matanza (Chile), Nicola Cruz (Ecua-
dor), Dengue, Dengue, Dengue (Peru), Martha
Van Straaten (Alemania) y Un (Alemania).

7. http://theconfluencegroup.com/EnvisionFesti-
val2017/

8.  http://www.ometeotlfestival.com/

9. https://www.geoparadise.org/tribal-gathering/
buy-a-pass/pass-booking-form
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promocion de nuevos estilos de vida,
basados en el tribalismo posmoderno,
précticas corporales como €l yoga, sa-
nacion, como el bario de temazcal, usos
de simbolos ancestrales, disefios de
moda tribales y estilos de alimentacion
aternativos.

Una mujer asidua a estos eventos y
disefiadora de ropa coment6é algo que
vinculo alos imaginarios sociales radi-
cales, que comparten muchos jovenes
en este tipo de eventos:

Lo que hacemos es una especie de
neo-chamanismo; antes, nuestros an-
cestros, 1o readlizaban, solo que no-
sotros recurrimos a la tecnologia. Es
la nueva religion que no esta atada a
ningun jerarca (Carolina, 27 afos co-
merciante de ropatribal en € Festival
Cosmic Convergence)

La tribu cosmica se reline en estos ac-
tos performativos para llevar a cabo
tecno-rituales, o festivales transfor-
macionales; momentos de reunién que
como lo indica D’ Andrea (2007) crean
“estilos de vida expresivos’, donde la
diversidad de nacionalidades formauna
compleja expresion de ritualidades que
buscan un contacto cercano con lo divi-
no y una busqueda de un tiempo primi-
genio que ya se perdio.

Con respecto a sentirse parte de una
familiaimaginada, también lo podemos
relacionar con la propuesta de Benedict
Anderson (1996), sobre la “comunidad
imaginada’; es decir, como estos indi-
viduos se ven a si mismos como parte

de un gran colectivo cosmico, com-
puesto por una multiplicidad de nacio-
nalidades que, aunque no se conocen
entre todos, se siente que forman parte
de unagran tribu, que comulga masiva-
mente en cadafestival.

LA DIFUSION DEL FESTIVAL

En septiembre de 2016 vivia en San
Cristébal de Las Casas, Chiapas, un
joven me compartié un flyer que pro-
movia el festival, programado para €l
mes de diciembre. En los dias siguien-
tesrealicé unablsqueda el ectronicadel
Festival. Llamé mi atencion e discur-
so del evento, que se sustentaba en la
narrativa de la ancestralidad mayay €
fomento de las relaciones intercultu-
rales. Llegd diciembre (2016) con mi
compaflera y mi hijo nos trasladamos al
Lago de Atitlan, Guatemal a para asistir
al evento.

La temporada vacacional abarrota
los servicios de transportacion turisti-
ca Chiapas-Guatemala. Destaca la pre-
sencia de jovenes mochileros.’ Estos
llegan a hospedarse a los cientos de
hoteles que hay en Panajachel, y al otro
dia se trasladan en lancha a los miticos
pueblos de San Pedro la Lagunay San
Marcos LaLaguna, sitios predilectos de
los jovenes turistas y migrantes por esti-

10. La antropologia del turismo en México ana-
liza este tipo de turista desde la década de 1970,
cuando comenz6 a tener presencia en Oaxacay a
conceptualizarse como “turismo pobre” (Esparza,
2015).

Afio 17, No. 22, 2022, pp. 182-204 « MIRADA ANTROPOLOGICA



El Festival Transformacional Cosmic Convergence...

Sanchez Espinosa G.

lo de vida, que buscan producir nuevos
imaginarios sociales radicales acerca de
lo maya.

BIENVENIDO A SANTIAGO ATITLAN. Tuc-
TuC AL Cosmic COVERGENCE!!

Desde muy temprano se observa movi-
miento de turistas en e muelle de Pa-
najachel. Los duefios de las lanchas que
van a Santiago Atitlan tienen bastante
trabajo y estdn contentos por transpor-
tar a muchos Aippies, |0 que representa
beneficios econdmicos. La tarifa para el
turista en estas fechas es practicamen-
te el doble de lo normal. En el muelle
de Santiago Atitlan, los conductores
de los moto-taxis esperan a los turistas
paratransportarlos al Festival. La bahia
donde se realiza desde hace cuatro afios
estd ubicada a sur, a cinco kilémetros
de distancia. Es una finca de aproxima-
damente diez hectéreas, construida so-
bre una pequefialoma; la casa principal
es de piedra volcanica, de un solo nivel,
grandes ventanales y cuenta con dos es-
pléndidos salones. En uno hay una vieja
mesa de billar y en € otro se encuentra
una gran chimeneay unalarga barra de
bar. Afuera hay dos lujosas canchas de
tenis y un muelle privado. Al frente de
la entrada del Festival se encuentra la
oficina donde se adquieren las entradas.
Una joven rubia atiende al publico. Su
espafiol no es bueno y ella prefiere co-
municarse en inglés. Con una computa
dora Mac sobre sus piernas, realiza la
venta de boletos de entrada: 650 Q es
el costo por persona, por los cuatro dias

del Festival (6l equivalente a 94 ddlares
y a1 550.00 pesos mexicanos). Después
de pagar las entradas, la joven coloca al
visitante un brazalete en la mufieca con
el logo del evento tejido, caracterizado
con la simbologia de los dias del calen-
dario mayatzolkin.

PRIMER DIA DEL FESTIVAL

Tres antiguos autobuses escolares, de
fabricacién norteamericana, adaptados
como casas rodantes y pintados con di-
sefios psicodélicos estén estacionados
en laentradadel Festival, formando una
especie de barrera. El mas clasico tiene
instalado en la parte superior una canas-
tilla de madera; sobre esta unos jovenes
conectan un pequefio sistema de audio
para dar la bienvenida a los asistentes.
La musica es suave y acogedora; en €l
otro autobus otro par de jovenes de pelo
largo construyen un horno-estufa a base
de lodo. Al lado de estos, se encuentra
estacionado € tercer autobus, de re-
ciente factura, tiene colgada una man-
ta. Fungy Academy;! se trata de una
asociacion de jovenes neo-hippies que
viajan por Centroamérica en el autobus
escolar, tienen un estilo de vida némada

11. Fungy Academia es un grupo de San Mar-
cos La Laguna creativo y educativo que cultivan
relaciones simbidticas entre los seres humanos y
el planeta.
http://facebook.com/Fungiacademy/photos/a.56
560552637434618.1073741828.5593444142221
07/689190717904142/? type=3&theater

Fecha de consulta: 17 de febrero de 2017.
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y son el prototipo de jovenes que repro-
ducen con su estilo de vida “los imagi-
narios sociaesradicales’.

Figura 1. Autobuses Escolares ala
Entrada del Festival
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa, 2016.

DESCRIPCION DE LOS ESCENARIOS

El escenario principal se llama Baats
(Mono) o Live Sage. Esta construido
con bambu y techo de palma, lo que le
da un aspecto de aldea tribal. El techo
tiene un disefio smple y vanguardista a
lavez. Esta confeccionado creativamen-
te con mantas trabajadas con técnica ba-
tik, cortadas en forma de triangulos que
ya unidas, ofrecen un disefio cuadrado
bastante estilizado. En este escenario se
haran las sesiones matutinas de yoga,
meditacion y talleres de desarrollo per-
sonal, asi como la presentacion de gru-
pos musicales, de danzay de teatro.

El segundo escenario se llama Quet-
zalchatl o Trance Temple. Tiene un di-
sefio de piramide maya. Sus costados

Figura 2. Asistentes en el Escenario Principal
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa

tienen unas cabezas de serpiente de
Quetzalcoatl y més adelante, dos pe-
guerios templetes en las que se presen-
tan acrobacias con fuego, acro-yoga y
artistas plasticos que realizan su obraen
vivo. Todo e escenario esta decorado
con pintura que brilla con la luz negra.
En € centro de la réplica de piramide
de Quetzalcoatl se encuentra instalada
|a cabina en forma de camara funeraria,
que albergara a los Djs.

Figura 3. Vista Nocturna del Escenario de
Quetzal céatl
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa
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El tercer escenario se llama Ixchel
World Bass Sage, esta enfocado a la
musicaworld. Lacabinaesun gran cr&
neo humano y en su interior se encuen-
tra la consola del disc-jockey, que por
las noches se alumbra con unatenue luz
roja.

Figura 4. Vista Nocturna del Escenario Ixchel
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa

Al area de souvenirs, venta de aimen-
tos, bebidas y ropa de disefios tribal es'?
se le conoce como e Astro Plaza. Lo
inicia una construcciéon redonda, tam-
bién fabricada de bambu con formas de
rombo y en estos se han instalado telas
de color azul, blanco y rojo, creando di-
sefios geométricos, inspirados en los ti-
pis que usan las tribus de Norteamérica.

12. Al area de souvenirs, venta de alimentos,
bebidas y ropa de disefios tribales se le conoce
como el Astro Plaza. Lo inicia una construccion
redonda, también fabricada de bambu con formas
de rombo y en estos se han instalado telas de co-
lor azul, blanco y rojo, creando disefios geomé-
tricos, inspirados en los tipis que usan las tribus
de Norteamérica. La Astro Plaza es un corredor
comercial de unos cien metros de largo.

LaAstro Plaza es un corredor comercial
de unos cien metros de largo.

Todos los lugares tienen inscrita al-
guna palabra o simbologia para que €
visitante produzca una conexién con
los imaginarios sociales ingtituidos de
lo maya. Por ejemplo: Mayan Market,
donde se encuentra la asociacion hués-
ped, Consorcio, Colectivo integrado por
mujeres tZ utujiles que provienen de la
aldea ChucMuc.®

El Maya Market es una opcion “ba-
rata’ paracomer y comprar textiles ela
borados por las mujeres del Colectivo
Consorcio. También en esta cocina se
les ofrece comida gratis a los volun-
tarios que ayudan en la logistica del
festival,’* administrado y atendido por
mujeres del colectivo. Aqui se elaboran
pequefios platillos tipicos caseros: ta-
males, atole, café y popusas a un bajo
precio. Los puestos que instal 6 la gente
perteneciente a Consorcio no pagaron
el permiso que los organizadores co-
braban. El resto de los comerciantes de
fuera o extranjeros pagaron el permiso

13. Laaldea Chuc Muc se fundé con las familias
que quedaron sin hogar a causa de la Tormenta
Stan que provoco un deslave en la Aldea de Pa-
nabaj, causando la muerte de cientos de personas
y la pérdida de sus hogares de buena parte de la
poblacion. Chuc Muc tiene cuatro secciones ha-
bitacionales donde la mayoria de las familias se
dedican a elaborar tejidos y mostacilla para su
venta al turismo.

14. Alos voluntarios que trabajaron en las dife-
rentes fases del festival, les daban un ticket rojo al
dia, para que comieran en la cocina de Consorcio
sin costo alguno.
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de cuatro dias, que teniaun costo de 300
dolares.

Jessicaes unachicatz utijil, invitada
al festival para vender textiles, que ela-
boracon sufamilia. Ellaobservabastan-
te desorgani zacion porque comenta que
e primer dia los estuvieron moviendo
de un lado para otro. Al siguiente diala
dejaron instalarse, pero hasta las seis de
latarde y ain no habia vendido nada.

Los cortes aqui no se venden, hubié-
ramos escogido un puesto de comida,
pero esos se los dieron a las integran-
tes de Consorcio. Hemos decidido que
ya no vamos a asitir, es pura pérdida
de tiempo y de dinero, por € trasporte.
Estuve viendo la ceremonia maya de
inicioy asi no se hace aqui, eso es para
el turista, es de pura exhibicion, aca es
diferente. Vamos al cerro, alas cuevas,
paratener contacto con nuestros ances-
tros...

Figura5. El Mayan Market
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa

En Kan Temple se puede adquirir comida
japonesa, o bien dormir un poco y escu-
char misica tranquila. El lugar esta ins-
talado al interior de una gran habitacion
del complejo de la finca abandonada. El

acceso a este lugar se debe realizar sin
zapatos, se toma una colchoneta para ti-
rarse al piso para oir musica relajante y
descansar (Ver figura 6).

Figura 6. Entrada al Kan Temple
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa

La Ancestral Village es un espacio para
difundir saberes ancestrales de la cultura
anfitriona, tzu’tujil y otras técnicas tradi-
cionaes. La mayoria de los talleres los
realiza la organizacion anfitriona de mu-
jeres tZ utujiles Consorcio. Como laela
boracion de tortillas y patin,° tintes na
turales, confeccion de textiles, tostadas
de café, petates, tamales y mostacilla. El
festival sirve de portal para difusion de
los imaginarios sociales instituidos de la
culturatz utyjil.

EL TRABAJO VOLUNTARIO

Todos los trabajos que se requieren para

15. El patin es un platillo tradicional tz'utujil muy
cotidiano en las vidas de los habitantes de Santia-
go Atitlan, es una especie de tamal; elaborado con
hoja de maaxa, parecida a la hoja de platano, que
al interior guarda un guisado elaborado a base de
tomate con pollo, carne de res, o pescado.
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armar, mantener y recoger la esceno-
grafia de la peguefia aldea neo-tribal
son voluntarios por parte de jovenes
de diversas nacionalidades que, junto
con la asociacion huésped Consorcio,
organizan la produccion del Festival.
Hay varias actividades a realizar por €
voluntariado durante €l pre-fest, el fes-
tival y post-festival. A los voluntarios se
les otorgan entradas y alimentos gratis,
elaborados por el colectivo de mujeres
tZ utujiles.

Angy es una chica mexicana de tez
blanca originaria de San Miguel de
Allende, México. Desde hace ocho afios
vive en Playa del Carmen; la primera
vez que asistio a festival fue en 2015
como voluntaria. La experiencialadis-
frutd6 al méximo; trabajaba solamente
ocho horas diarias, cavando hoyos para
meter los postes de bambl que soste-
nian los escenarios. El tiempo libre lo
invertiaen lameditacion y el yoga.

El afio pasado andaba mas en e new
age, en la energia. Lo bonito de ser vo-
luntario es que en verdad te conectas
con lafamiliacésmica. Los voluntarios
son algo esencia para la construccion
del Festival.

Este afio (2016) Angy es contratada por
los organizadores para realizar la sefia-
Iética del Festival. Le otorgaron presu-
puesto de 300 délares. Tenia a su cargo
a un grupo de voluntarios que, a su pa
recer, trabajaron mas de la cuenta.

Un area importante que los organi-
zadores instalaron en e corazon de la

gran finca fue el destinado a albergar
el fuego sagrado o sacred fire. En este
lugar se llevaron a cabo las ceremonias
de aperturay clausura, encabezadas por
dos ajK'iij.*® Tata Pedro, originario de
San Pedro La Laguna, acompafiado de
su hija y sus nietos, participaron en la
realizacion de la ceremonia maya. El
ritual de apertura también fue realizado
por Tata Mariano, colega de Tata Pedro,
hombre quiché que, junto con la auto-
ridad ancestral de Santiago Atitlan y €
grupo de musicatradicional de lacofra-
dia de San José, realizaron el ritua de
apertura.

TaE OPENING CEREMONY O CEREMONIA DE
APERTURA (29 DE DICIEMBRE 2016, 13:30
HORAS)

El festival comienza con la celebracion
de un peculiar ritual. Los imaginarios
sociales instituidos comienzan a obser-
varse a través de las actividades orga-
nizadas en el Festival. Empieza a cele-
brarse la “ceremonia maya’ o “fuego
sagrado; los imaginarios sociales radi-
cales de los jovenes asistentes entran en
escena y chocan con las significaciones
de los organizadores, los jovenes asis-
tentes o nombran: sacred fire, tal como
aparece en el programa de mano.” Uti-

16.  AjK'iij es la palabra designada para el espe-
cialista que se dedica a la oracion y a la medicina
maya.

17. Las actividades que se mostraban en el pro-
grama de mano eran las siguientes: 29 de diciem-
bre: 13:16:00, “Opening Ceremony”; 16:00-2:00
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lizaré el termino de los imaginarios so-
ciales instituidos, o como los organiza-
dores le nombran, ceremonia maya, y
gue estuvo acargo dedos g’ q'ijab’ .18

Es € primer dia del festival y hay
poca asistencia. Los jovenes que se red-
nen alrededor del fuego sagrado obser-
van los preparativos de |os especialistas
rituales mientras conversan entre ellos.
Los Aj’ g'ijab preparan candelas de co-
lores, chocolates, copal 0 poom en vein-
te partesy esto obedecen alos 20 nawa-
lesalos que selesvaofrendar. Atras del
circulo del fuego sagrado, amarrados de
un extremo aotro de unos arboles, cuel-
gan una serie de pequefias impresiones
enlona; son los simbolos delos nawales
gue se pretende invocar. A un costado
del fuego sagrado se encuentra instala-
da la casa de campaiia de los Aj’ g'ijab
donde se observa un letrero sobre la
tierra que dice: “Mayan Energetic and
Spiritual Clearising. Energiay Limpie-
zaMaya Espiritua”.

Durante la celebracion del ritua los

“Open Fire”; 2:00-4:00 “Mantra and Singing Cir-
cle”. 30 de diciembre: 9:30-11:00 “Canto al Agua”
o “Water Ceremony”; 11:00-0:00 “Open Fire”. 31
de diciembre: 9:00-10:00 Medicine Music Medi-
tation; 10:00-11:00 “Sacred Tobacco Ceremony”;
12:00-16:00 “Keith’s Cacao Ceremony”; 16:00-
0:00 “Open Fire”. 1 de enero: 6:00-6:30 “Sunrise
Peace Meditation”; 7:30-16:00 “Open Fire”; 17:00-
18:00 “Closing Ceremony”.

18. El término aj'q’ij en singular y aj'q ‘ijab’ en
plural se usa para designar a los guias espiritua-
les, contadores de los dias y especialistas que en
la actualidad contindan reproduciendo la costum-
bre maya (véase Bastos, Tally y Zamora, 2013,
pp. 312-313).

chamanes tZ utujiles usaron varios ele-
mentos y simbologia de la espirituali-
dad mayatZ utujil. Uno de estos simbo-
los observados durante el performance
es €l uso del calendario de origen pre-
hispanico cholq ‘ij,*° asi como de otros
elementos auxiliares como € poom, las
candelas, e chocolate, e fuego, € ta
baco, acompafiados de la musica tradi-
ciona® que es usada en varios eventos
rituales de Santiago Atitlan y seguidos
con la presencia del gobierno ancestral,
conocido como “El Cabecera’® para

19. El calendario cholq ‘ij, conocido como de
cuenta corta, que dura 260 dias, es usado por
estos especialistas, sobretodo en el altiplano oc-
cidental, su uso es observable en sus espirituali-
dades que mantienen relacién con el dia de naci-
miento de la persona para asi conocer su hawal y
las energias que representan los numerales (Bas-
tos, Tally y Zamora, 2013, p. 313). En la actualidad
el uso de este tipo de conocimientos se ha puesto
al servicio del turismo espiritual que nos da cuenta
Engel Tally (2007) para el caso de San Marcos La
Laguna.

20. Dichas composiciones rituales se encuen-
tran documentadas en: “Canciones de la Faz de
la Tierra”. Investigacion sobre la musica tradicio-
nal tz'utujil, de Linda O’Brien, 1984, Revista del
Centro de Estudios folkl6ricos de la Universidad
de San Carlos, Guatemala.

21. Elgobierno ancestral o “El cabecera” es una
serie de nombramientos de la jerarquia civico-re-
ligiosa que data de la colonia y este obedece a
la esfera civil, se encuentra vinculada a la cultu-
ra. En teoria, es el 6rgano supremo para resolver
cuestiones del mantenimiento, cuidado del terri-
torio, darle seguimiento a los proyectos de desa-
rrollo que promueve la Alcaldia, ya que es este el
que salvaguarda los titulos primordiales del pue-
blo, asi como dar seguimiento a la rotacién y buen
desempefio de cargos, imagenes y santos de la
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darle autenticidad a evento.

Figura 7. Celebracion de Ceremonia Maya
Fotografia: Gustavo Sanchez Espinosa

El par de especialistas rituales viste
ropa blanca y distintivos rojos en la
cintura y cabeza. El anciano Tata Pe-
dro Cruz es famoso en e movimiento
del new age maya, en lariberadel lago
de Atitlan; sobre todo, por ser un perso-
naje que realiza bodas mayas para los
extranjeros que radican en San Pedro
y San Marcos La Laguna. También ha
ensefiado el oficio de chaman a varias
personas de diversas nacionalidades.
En este tipo de eventos es muy comdn
contar con la presencia de Tata Pedro,

gue por ser AjK'iij “certificado” se ha
ganado cierto prestigio principalmente
entre extranjeros. Incluso se comenta
gue tiene una escuela donde forma a
sacerdotes mayas, sobre todo extranje-
ros. Su colegasellamaTataMariano, es
quiche; al parecer también fue instruido
por Tata Pedro, y participa en diversos
tours espirituales como Itzambe tours.?
Estos dos personajes se pueden caracte-
rizar dentro delo que laantropologia ha
denominado como “neochamanismo”
y los considero unos de los principales
promotores de los imaginarios sociales
instituidos sobre 1o maya.

Como bien lo indica Lombardi €
neo-chamanismo “es una tradicién que
se desarrolla en un tiempo mitico un
“illo tempore” lamentablemente perdi-
do, y es aqui donde la figura del chaman
se constituye como el eslabon entre este
espacio perdido y €l presente” (2011, p.
3).

Los musicos de la Cofradia de San
José, de Santiago Atitlan tocan una can-
cién tradicional dedicada a Francisco
Sojuel.Z El camardgrafo del evento le

religién catdlica, como, por ejemplo: la rotacion
del Maximom entre las 8 cofradias que participan
en la reproduccion de la costumbre. Podria consi-
derar que en la actualidad este gobierno tiene un
rol meramente “simbdlico”. Durante mi Ultima es-
tancia de trabajo de campo con las personas que
entablé conversaciones, me vertian sus opiniones
acerca de este tipo de autoridad tradicional. Los
comentarios giraban en torno a que “El cabecera”
se estaba volviendo un cargo vitalicio y ese no era
el objetivo original, y que su representante no te-
nia el caricter de autoridad.

22. http://itzambetours.com/services-view/cami-
no-iniciatico-a-la-sabiduria-maya/ fecha de con-
sulta: 24 de febrero de 2017.

23. Francisco Sojuel es un héroe mitico de San-
tiago Atitlan que en muchos eventos histéricos por
los que ha pasado la comunidad ha hecho su apa-
ricidn. En vida labr6 varias piedras, mismas que
aun conservan sus descendientes que son encar-
gados de la Cofrada que lleva su nombre. Ha sido
sujeto de inspiracion de varias canciones que se
tocan en diversos momentos rituales, por ejem-
plo, se toca en el camino rumbo hacia Chicacao,
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instala un micréfono inaldmbrico a Tata
Pedro para captar mejor su voz duran-
te la grabacion de la ceremonia; mien-
tras, Tata Mariano toma unas fotos con
su tablet y prende un enorme tabaco;
el joven ayudante menea de un lado a
otro unalata de leche en polvo adaptada
Como incensario.

Uno de los organizadores (Ivan) co-
mienza a dar la bienvenida a publico;
una chica extranjera lo traduce al inglés.
Resalta la presencia de las autoridades
ancestrales del pueblo de Santiago Atit-
l&n, y la participacion de los dos guias
espirituales. Aproximadamente 80 asis-
tentes se reunieron alrededor del circu-
lo que adornaron con piedras y petates
para comodidad de |la gente. Después le
sigue € lider de la autoridad tradicio-
nal, que ofrece unas palabras en idioma
tZ utyjil y otro joven, miembro de la au-
toridad ancestral, realiza la traduccién
a espafiol.

Mientras que Tata Pedro daba su
discurso, los otros dos especialistas
arrojaron candelas e inciensos al fuego
sagrado. El tamborero tocaba su ins-
trumento pausadamente. Los jovenes
asistentes se entregaron al ritual. Unos
oraban, otros se inclinaban a la tierra
Sus cuerpos, otros alzaban los brazos d
cielo con los ojos cerrados. Tata Pedro

donde se recoge la fruta que sera utilizada para
adornar el espacio donde habita el Rilaj Maam.
También se dice que Francisco Sojuel ayud6 a los
nawales a construir el cuerpo de Rilaj Maam (con-
versacion personal con Gaspar Mendoza, segun-
do escribano del gobierno ancestral).

recita una plegaria en tz utujil y hecha
un pufio de candelas, poom y varios
pedazos de chocolate al fuego sagrado,
repitiendo varias veces la palabra mel-
tiosh (gracias).

Un par de chicas extranjeras, que se
encontraban al lado de Tata Pedro, se
levantaron de los petates y comenzaron
a bailar. Parecia que interpretaban una
danza hindu; acercaban sus vientres una
con la otra. Movian sus cuerpos sen-
sualmente, sus ropas diminutas de di-
sefio tribal —que se ajustaban perfecto
a sus figuras— y sus cuerpos esbeltos
creaban una imagen y momento entre
sagrado y erético alavez. Sus actos re-
flejan los imaginarios sociales radicales
en las que ellas estan involucradas.

El ritual tuvo una duracion de una
hora y media. Eran como las cinco de
la tarde. Los asistentes aplauden y ad-
[lan como si estuvieran en un concierto.
Comenzaron alevantarse de sus petates
y se fueron dispersando a los diversos
escenarios. Era momento de la comida
y €l espacio de las tiendas de alimentos
era el mas frecuentado.

Cae lanoche y los espectéculos ar-
tisticos dan inicio. Abren las acrobacias
del Circus Show. “Momentom Colec-
tivo”. Un grupo de chicas y chicos de
diversas nacionalidades, de cuerpos
esbeltos y atléticos, pasean por todos
los escenarios haciendo acrobacias con
el fuego. En las mafianas practican sus
artes y les ensefian un poco a los chi-
quillos curiosos que se acercan. Al otro
lado, en el templo de Quetzal coatl, sue-
nalamusica electrénica.
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Comienza la gran fiesta nocturna.
Una chica vestida como conegjita de bar
hace su aparicién en el escenario Ixchel
World Base. Su atuendo inmediatamen-
te llama la atencion a los curiosos. Al
frente trae colgando un pequefio cajon-
cito forrado de terciopelo rojo y aden-
tro del cajon trae unos frascos de vidrio
con tapa, con una especie de licuado
de color mostaza. Ella vende “dosis de
ayahuasca’. Su compafiero 0 socio, un
joven delgado, rubio con sombrero de
ganster, se encarga de la otra parte del
negocio: de guiar a los consumidores
durante laingesta.

Guillermo es estudiante de antropo-
logia de la Universidad de San Carlos,
vino con sus amigos desde la ciudad de
Guatemala a instalar un puesto de ven-
ta de alimentos como hamburguesas de
berenjena, croissant, quesadillasy otros
platillos vegetarianos. El tltimo diaque
conversamos estaba contento porque la
venta habia sido un éxito en la Ultima
noche. Pero comentaque alosquesi les
fue de maravilla fue a los del Cosmic
Bar, concesién que le dieron a uno de
los organizadores del festival, de origen
guatemalteco.

Ambar es una chica mexicana que
confecciona trajes de bafio tejidos con
punto de gancho y alguna que otra joye-
riade plata.

Yo siempre tengo suerte en estos fes-
tivales. No pagué la entrada. Llegué €l
primer dia y me colé. Después le cal
bien a una chica voluntaria 'y ella me
regalaba sus tickets de comida. Los ar-

tesanos que estamos aqui, la mayoria
Nnos CONOCEMOS, SOMOS COMO una gran
familia y no hay problema, entre to-
dos nos cuidamos. Y los organizadores
tranquilos con nosotros, tampoco nos
cobraron por instalarnos para vender [0
que elaboramos. También somos parte
del atractivo del festival...

El Festival tiene dos horarios y, por
lo tanto, dos tipos de ambientes. En la
mafiana-mediodia esta enfocado a ac-
tividades de meditacion, yoga, salud,
eventosy talleres paralos nifios. Y en la
tarde-noche comienzan las actividades
de musica electrénica, espectéaculos vi-
suales, proyecciones de documentalesy
presentaciones de acrobacias con fuego.
Es decir, que por las mafianas purifican
sus cuerposy almasy por las noches se
encargan de “ corromperlas’.

Juan Diego es un joven de 24 afios,
costarricense universitario de la carrera
de antropologia, hace cuatro afios em-
pezd a involucrarse en la organizacion
de “festivales transformacionales’ o
como é les llama: “integracionales’.
Empez6 a participar en el “Festival En-
vision” hace cuatro anos, celebrado en
su tierranatal.

En estosfestivales, como el Envisionte
venden la ecologia, € rollo de laarqui-
tectura ecol égica, biodegradable, misi-
caelectronica....

El lugar estd increible, méagico, €l
volcan, las escenografias, la comida,
pero un poco caralacerveza. Hoy tomé
un par de fuc-tucs y los choferes me
preguntaban, ¢coOmo es ahi adentro?,
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(qué hacen? ;Sigue la fiesta ahorita?
Ellos ni entran por lo visto, solo brin-
dan servicios de transporte, |as sefioras
venden tamales, artesanias, limpian los
bafios, pero si te fijas, la mayoria de los
establecimientos de comida y de arte-
sanos no son de aqui, son tiendas de
Facebook, de hippies.

Por ejemplo, donde yo estoy acam-
pando, hay unas letrinas que limpian
unas sefioras indigenas;, esos bafios
estan hechos unas mierdas, ¢como las
ponen a hacer ese tipo de trabajos? eso
nadie lo quiere hacer, creo, por eso se
lo dan aesas sefiorasy ellas por obtener
unos guetzales extras se prestan para
hacerlo.

Algunos sectores se oponen a estos
eventos con €l argumento de que solo se
contrata a unos cuantos y siempre son
los mismos quienes reciben estas ga-
nancias, 0 sea, gente que pertenece ala
asociacion “Consorcio”.

LA asociacioN CONSORCIO

La Asociacion anfitriona del Festival
Cosmic Convergence se llama “Con-
sorcio”. Sus oficinas se encuentran en
laAldea Chuc Muc, que fue construida
con apoyo internaciona para las fami-
lias damnificadas a causa del huracan
Stan (ocurrido € 4 de octubre de 2005)
en las afueras de Santiago Atitlan. El
principal objetivo de la asociacion es
crear con las mujeres un equipo técnico
para fines laborales y politicos, encami-
nados a enfrentar su situacion de subor-
dinacion de género.

Elena Chiquival es abogada y pre-
sidenta de Consorcio, ella es muy clara
en sus ideas y en los objetivos que se
han planteado. Comenta que el festival
las ha ayudado a conocer a personas de
diferentes culturas. Consorcio esta inte-
grado por 1 800 mujeres, y por lo tanto
son 800 familias, son madres de fami-
lia 0 madres solteras. La organizacion
tiene un aspecto muy relevante que es
el derecho de las mujeres que vienen de
victimas de violenciay les dan acompa-
flami ento.

Los organizadores del Festival Cos-
mic Convergence estaban buscando una
organizacion social que diera soporte y
respaldo politico en e municipio; en-
toncesen €l 2014 sealiaron. Los organi-
zadores del Festival no son de Santiago,
unos son de la ciudad de Guatemaay
otros, extranjeros.

Cuando ellos se presentaron con noso-
tros, vimos que €ellos también compar-
ten mucho con nuestra cultura, que si
coincidimos, entonces, como deciamos
a inicio, no todo turista es bienvenido
a lago, porque hay algunos que solo
vienen a ver meramente una visita
discriminatoria, solo vienen a burlar-
se, pero ellos no, nosotros vimos que
tienen un contexto més familiarizado
con nuestra cultura. Entonces, nosotros
empezamos a conocer a algunos orga-
nizadores.

La participacion de “Consorcio” en €
Festival abarca diferentes rubros. rea-
lizan € contacto con las autoridades
municipales, todo lo relacionado a per-
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mMi sos, negocian con la cabecerao laau-
toridad tradicional y le da oportunidad
laboral a las mujeres y sus familias.

Ellos nos generan trabajo, y no solo de
cuatro dias, es de casi un mes, nos de-
jan trabajar en el Cosmic; por ejemplo,
en la construccion de los escenarios,
venta de textiles, elaboracion y venta
de alimentos e imparticion de talleres,
porque nosotros creemos que es una
relacién reciproca, y no solamente a
las mujeres, también a sus familias. El
festival necesita de mano de obra, los
hombres también se benefician.

Si tuviéramos tres, o cuatro festiva-
les en un afio, creo que levantariamos
mucho la economia, pero para mi, €
festival tiene muchos aspectos posi-
tivos, puede ser negativo el consumir
droga, pero recordemos quelo que hace
mal no solo es la droga, también €l al-
cohol, entonces tenemos que ir demo-
cratizando nuestro pensamiento.

CONCLUSIONES

En la Industria Cultural de lo maya ob-
servamos una promocion por parte del
Estado guatemalteco y empresarios de
lasindustrias culturalesy que, posterior-
mente reinterpretan jovenes provenien-
tes de la Unién Europea y que estan en
la perpetua busqueda de su yo interior;
como bien me lo definié un instructor
de yoga durante mi asistencia al festi-
val: “estos neo-hippies no tiene ni idea
de lo que significa las espiritualidades
mayas o hindus, les da lo mismo una
que otra, han hecho del lago de Atitlan

su parque de juegos espirituales” (An-
thony, 29 afos).

Asimismo, muchos de los imagina-
rios sociales ingtituidos que circulan en
el Festival Cosmic Convergence tienen
su origen en la literatura del new age
maya. Las reivindicaciones espiritua
les elaboradas por escritores esotéricos
como José Arguelles (El Factor maya) y
John Major Jenkins (7The 2012 story) son
referentes importantes que surgen en la
década de 1970, cuando € movimien-
to contracultural “hippi€” intenta llevar
a la préctica sus imaginarios sociales
radicales. Tales historias mistico-espi-
rituales son reproducidas por personas
provenientes de las grandes urbes, que
estan en la busqueda de espiritualidades
ancestrales, de conocimientos perdidos
y de lograr la anhelada transformacion
personal.

Ademas, estas nuevas formas que
orientan la “enajenacioén de lo inmate-
ria” através de la promocion de Fes-
tivales Transformacionales, es decir, la
mercantilizacion de la espiritualidad
tz’utujil reinterpretada, en un principio
se fundaron bajo el esquema de pro-
mover los imaginarios radicales, pero
con € tiempo y la misma difusién, se
convirtieron en imaginarios sociales
instituidos. Son festivales nbmadas, a
igual que la gente que los consume. Se
instala por unos cuantos dias en agun
lugar apartado, donde viva poblacion
indigena, lainvolucran en larealizacion
del evento (en la construccién y servi-
Ccios) y en la representacion de sus es-
piritualidades, generando poca derrama
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econémica.

Mi conclusion es que, paralapromo-
cion de laindustria cultural de lo maya,
y su instituida, en Guatemala se conju-
garon toda una serie de intereses rela
cionados a las adecuaciones poaliticas,
econdmicas e ideolégicas que, € Esta
do guatemalteco aprovechd para darle
una perspectiva turistica-empresarial a
ladiversidad cultural; empresa apoyada
por algunas organizaciones no guber-
namentales y promotores de espectacu-
los culturales, con el claro objetivo de
desvincularlo de su capacidad politicay
socia de trasformacion de larealidad.

También es importante resaltar un
aspecto relevante para entender bajo
gué contexto politico laindustria cultu-
ral delo maya se consolida:

El trabajo de Bastos, Tally y Zamora
(2013) nos da unas pistas, ya que ana
lizan movimientos espirituales carac-
terizados como new age maya, que se
“retoman, reapropian y reinterpretan los
distintos hallazgos e interpretaciones de
arquedlogos y antropologos 'y lareivin-
dicacion politica- espiritual del movi-
miento mayaen Guatemala’ (p. 309).

Sobresalen dos tipos de reivindica
ciones. las politicas y las espirituales.
Las primeras son imprescindibles para
explicar el camino que han tomado las
instituciones gubernamentales, como
é ingtituto guatemalteco de Turismo,
promotores del turismo, y algunos espe-
cialistas religiosos mayas que, hacien-
do uso e interpretacién de los Acuerdos
de Identidad y Derechos de los Pueblos
Indigenas, surgidos de la firma de los

Acuerdos de Paz entre la guerrillay €
gobierno de Guatemala en 1995 y que,
incluye el Acuerdo sobre Espirituali-
dad y Lugares Sagrados, se reflejan los
gue venimos comentando acerca de los
imaginarios sociaes instituidos y los
aspectos mercantiles sobre la cultura
que surgieron en la era postconflicto.
Su andlisis nos permite comprender €l
trasfondo econdmico en el proyecto de
nacion multicultural, de marcada ten-
dencia neoliberal (Hale, 2007), por €l
cual este tipo de précticas espirituales
estén siendo utilizadas para construir un
“discurso multicultural politicamente
correcto y creando espacios [e indivi-
duos,] en donde lo maya esta claramen-
te acotado y delimitado” (Bastos, 2008,
p. 32).

El Acuerdo de Espiritualidad y Lu-
gares Sagrados, como indican Bastos,
Taly y Zamora (2013),

sent6 las bases para la institucionali-
zacion (y comercializacion) definitiva
de la espiritualidad maya. Las “cere-
monias mayas comenzaron a utilizarse
en actos de gobierno, de cooperacion
internacional, culturales, y turisticos,
a tal grado que, politicos, personajes
diversos, antropélogosy turistas empe-
zaron a aparecer en lalistay recibieron
suvarade aj q'ijab oficiales (p. 325).

Por otro lado, la organizacion del even-
to genera conflicto interno entre catdli-
cos y evangélicos, quienes se disputan
el control del transporte maritimo y te-
rrestre, durante los cuatro dias que dura
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e festival, asi como los empleos tem-
porales, generados en el rubro de pres-
tacion de bienes y servicios turisticos,
permisos de venta de textiles y alimen-
tosal interior del festival.

Las familias tZ utujiles que se bene-
fician del evento, son en su mayoria de
lareligion catdlicay no encuentran pro-
blema que los Festivales Transforma-
cionales serealicen en susterritorios. Si
atendemos al comentario delarepresen-
tante de “Consorcio”, es posible, como
lo sefiala que, de realizarse tres o cuatro
festivales de este tipo al afo, la econo-
mia de Santiago Atitlan mejoraria.

Es innegable que la asociacion Con-
sorcio se encuentraconforme. ¢Qué em-
presa 0 gobierno les ofrece, en un am-
biente plagado de necesidadesy defalta
de oportunidades laborales como lo es
Santiago Atitlan, trabajo durante un
mes, a cambio de soportar cuatro diasla
invasion controlada de neo-hippies que
se encierran en una finca abandonada
para meditar y divertirse?

Finalmente, muchos son los actores
que promueven estos eventos (empresa-
rios de las industrias culturales, activis-
tas, ONG'’ S, antropdlogos, asociaciones
indigenas y promotores de estilos de
vida expresivos) son beneficiados de la
politica de la multiculturalidad neolibe-
ral y por lo observado, son iniciativas
gue tienen muy buena recepcion en la
region, pero aln esta pendiente el des-
enlace de esta historia: observar si en
verdad contribuyen al desarrollo y en-
cuentro intercultural, o es puro discur-
so publicitario para hacer atractiva una

nuevaformade diversion.
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